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Editorial

Editorial
En este número de Etnografías Contemporáneas, el dossier temático bus-
ca realizar una contribución al reducido campo de estudios académicos 
sobre la China contemporánea en la antropología latinoamericana. Vale 
destacar que es la primera vez que se publica un conjunto de artículos 
sobre esta cuestión en Argentina (que incluye traducciones del inglés 
al español), que invitan a pensar de manera teórica y comparativa a un 
país del cual todavía hay pocas publicaciones etnográficas en español. 
Las contribuciones que integran este dossier, coordinado por Máximo 
Badaró, han sido escritas por antropólogos que viven y trabajan en China 
(Horacio Ortiz, Shao Jing y Yinnong Zhang), Estados Unidos ( John 
Osburg), Inglaterra (Hans Steinmüller) y Argentina (Luciana Denardi). 
Los artículos abarcan una multiplicidad de temáticas y problemas rela-
cionados con las transformaciones actuales de China: las prácticas y los 
circuitos financieros, el consumo y las transformaciones del estatus de 
las elites, la interacción entre funcionarios estatales y ciudadanos en el 
ámbito rural, la relación entre mercado, políticas de salud y VIH-sida, 
la revitalización étnica y religiosa, y las redes comerciales de migran-
tes chinos y taiwaneses en Buenos Aires. Cabe señalar que los textos 
de este dossier desarrollan un enfoque analítico que intenta alejarse de 
las perspectivas que presuponen una diferencia radical entre Oriente y 
Occidente, tal como sostiene el enfoque orientalista que ha marcado las 
miradas sobre China durante décadas.

Los artículos libres se sustentan en investigaciones etnográficas que 
abordan procesos identitarios, sociales y religiosos que atraviesan grupos 
minoritarios en Argentina. Por un lado, Agustina Altman explora la 
moralidad propia de los mocoví (moqoit) evangélicos del Chaco Austral. 
A partir de los testimonios de conversión, la autora indaga en cómo el 
ser-evangelio implica una nueva moralidad que incluye en sus dinámicas 
características típicas de los estilos de sociabilidad de este grupo étnico. 
Altman sostiene que dichos testimonios dan cuenta de cómo el movi-
miento del evangelio implica una resignificación y refuncionalización 
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–en un contexto específico de relaciones de poder– tanto de las prácticas 
y representaciones mocoví (moqoit) preexistentes así como de las pro-
movidas por los misioneros no aborígenes.

Por su parte, Federico Rodrigo estudia las apropiaciones que un gru-
po de mujeres bolivianas que participan de un comedor comunitario en 
la ciudad de La Plata realizan de las identificaciones nacionales y clasis-
tas, así como de las conexiones entre estos aspectos y el género. Rodrigo 
señala que los posicionamientos de clase de estas mujeres suponen la 
existencia de redes de sociabilidad y reconocimiento recíproco que no 
tienen a esta adscripción como prioritaria. La presencia de las mujeres 
en el espacio del comedor permite nuevas formas de participación en un 
contexto en el cual emergen variadas formas de identificación y adscrip-
ción que conjugan la experiencia migratoria, el trabajo y la desocupa-
ción, la etnicidad y el género.

Sumado a ello, en este número publicamos la traducción de la con-
ferencia “Conociendo desde dentro: reconfigurando relaciones entre la 
antropología y la etnografía”, brindada por Tim Ingold en la Universidad 
Nacional de San Martín en octubre de 2012. El destacado antropólogo 
invita allí a realizar una lectura reconceptualizadora de la relación entre 
antropología y etnografía. Ingold enfatiza el aspecto transformativo de 
la antropología y la dimensión documental de la etnografía. La antro-
pología, destaca el autor, implica abrir un espacio para una indagación 
generosa, abierta, comparativa, y sin embargo crítica de las condicio-
nes y potencialidades de la vida humana. Ingold se pregunta: “¿Cómo 
podemos hacer justicia a la riqueza y complejidad etnográfica de otras 
culturas, abriéndonos simultáneamente a una indagación radical y espe-
culativa de los potenciales de la vida humana?”. Su búsqueda lo impulsa 
a su vez a una reevaluación de la relación entre arte y antropología.

Finalmente, la sección “Reseñas” incluye dos contribuciones que 
abordan cuestiones clave de la Argentina actual. La primera de ellas, de 
Lucía de Abrantes, reseña Vivir afuera. Antropología de la experiencia ur-
bana, de Ramiro Segura y editada por UNSAM Edita, una investigación 
acerca de la experiencia urbana de los habitantes de la periferia de la ciu-
dad de La Plata. La segunda, a cargo de Elea Maglia, comenta Género y 
sexualidad en la Policía Bonaerense, de Sabrina Calandrón y editada por 
UNSAM Edita, una etnografía de la profesión policial que focaliza en el 
rol que juegan las sexualidades y las moralidades.

Acercamos a los lectores esta nueva edición digital de la revista, que 
se ha incorporado al Portal de Revistas Académicas de la Universidad 
Nacional de San Martín y se publica en formato Open Journal Systems 
(OJS), con la intención de mejorar el proceso editorial y brindar un ma-
yor acceso a sus publicaciones.
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ETNOGRAFÍAS CONTEMPORÁNEAS 2 (2):

Introducción
China y las transformaciones del capitalismo 
contemporáneo

por Máximo Badaró1

Este dossier especial intenta realizar una contribución al todavía escaso 
campo de estudios sobre la China contemporánea en la antropología 
latinoamericana. En la actualidad, no es ninguna novedad señalar que 
China ocupa un lugar protagónico en el capitalismo global. Después de 
tres décadas de reformas orientadas a una mayor apertura y liberaliza-
ción económica, la austeridad y las restricciones materiales que la habían 
caracterizado durante la etapa maoísta dieron lugar a un proceso acele-
rado de industrialización, urbanización y crecimiento de la riqueza. Este 
proceso también ha contribuido a la construcción de nuevas subjetivida-
des y nuevas relaciones sociales así como a la creación de nuevas formas 
de la desigualdad y al reforzamiento de otras ya existentes (Davis, 2000; 
Goodman, 2008; Ngai, 2003; Zhang, 2010; Zhang y Ong, 2008).

El acelerado crecimiento económico de China y su producción ma-
siva de mercaderías también ha modificado drásticamente el escenario 
económico global.2 La demanda china de materias primas y la rápida 
expansión de inversiones de empresas estatales y privadas chinas 
constituyen uno de los principales motores del crecimiento económi-
co de la mayoría de los países de América Latina (Cesarin y Moneta, 
2005; Hearn y Manriquez, 2011; Moneta y Cesarín, 2012)3 y África 
(Brautigam, 2010). En el caso de Argentina, su vínculo comercial con 
China se ha intensificado en los últimos diez años, y en la actualidad 
el país asiático ocupa el segundo lugar de destino de las exportacio-
nes argentinas, principalmente bienes primarios y recursos naturales. 

1 IDAES-UNSAM, CONICET.

2 Como es sabido, China tuvo en otros períodos de su historia un fuerte desarrollo económico 
y comercial, y un rol central en la economía mundial (Pomeranz, 2000).

3 Ver también los artículos del número especial “El desembarco chino en América Latina” 
publicado por la revista Nueva Sociedad, N° 259, 2015.
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Y también ha aumentado considerablemente la importación de bienes 
provenientes de China, en su mayoría productos manufacturados.

Si bien la drástica transformación de China está reconfigurando el 
capitalismo contemporáneo, este proceso histórico posee escasa presen-
cia en la agenda de investigación de la antropología y las ciencias sociales 
latinoamericanas. En la Argentina, por ejemplo, el reducido campo de 
estudios académicos sobre China contemporánea se concentra en inves-
tigaciones que estudian desde la economía política y las relaciones in-
ternacionales el rol de China como actor político global y sus relaciones 
comerciales y políticas con América Latina (Bolinaga, 2015; Cesarin, 
2006; Moneta, 2011; Malena, 2010; Oviedo, 2006; Slipak, 2014). A su 
vez, existen algunas investigaciones en curso sobre prácticas y procesos 
identitarios de inmigrantes chinos y taiwaneses (para uno de los pocos 
resultados publicados de estas investigaciones, ver el artículo de Luciana 
Denardi en este dossier y Denardi, 2015).4

Al mismo tiempo, vale la pena señalar que prácticamente no existen 
investigaciones de campo en China realizadas por investigadores argen-
tinos o latinoamericanos que analicen con una perspectiva sociológica 
o antropológica las transformaciones actuales de este país asiático y sus 
implicancias a nivel global (una excepción es el trabajo de la antropó-
loga brasilera Pinheiro Machado, 2011). De todos modos, en los últi-
mos años, algunos investigadores se han “encontrado con China” en los 
diferentes ámbitos donde desarrollan sus investigaciones en América 
Latina –minería, migrantes, empresas estatales chinas, turismo, etc.–, 
por lo cual es de esperar que en el corto plazo esta irrupción de China en 
la vida económica y social de América Latina se vea reflejada con mayor 
fuerza en la agenda de investigación académica de la región.

De hecho, en la actualidad es difícil estudiar cualquier temática cla-
ve del capitalismo contemporáneo sin encontrarse con el carácter ex-
pansivo del crecimiento económico chino y su protagonismo político 
a nivel global. Este fenómeno ha recibido diferentes interpretaciones. 
Para Harvey (2005), por ejemplo, el crecimiento económico de China 
responde al avance de las políticas neoliberales en diferentes países del 
mundo a partir de la década de los setenta. Este proceso revela que la 
economía de mercado y la privatización no necesitan de un estado li-
beral-democrático para expandirse, sino que pueden articularse con un 
fuerte control estatal de la economía y la sociedad. Para Arrighi (2007), 
en cambio, la explicación no debe buscarse únicamente en factores 
externos a China, sino en las particularidades históricas, los legados 

4 Para estudios de inmigrantes coreanos en Argentina, ver Mera (1998) y Courtis (2000). Para 
un análisis de la migración china en Colombia, ver Fleischer (2012).
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políticos y las innovaciones institucionales del Estado chino, que senta-
ron las bases para el despegue económico de este país. Por ejemplo, las 
políticas estatales de incorporación masiva de poblaciones y regiones 
rurales a procesos de industrialización y urbanización.

A diferencia de estas explicaciones generalistas, la mayoría de las in-
terpretaciones antropológicas del capitalismo chino, al menos las del 
campo académico estadounidense, privilegian el análisis de los sentidos 
que el Estado y el mercado adquieren en prácticas e ideas concretas y 
cotidianas. Sin ignorar las dinámicas globales en las que se inscribe el 
crecimiento de China, los estudios antropológicos exploran las trans-
formaciones de las relaciones sociales, las subjetividades, la sexualidad, 
las emociones, la familia, los gustos estéticos, el trabajo, las relaciones de 
género, la educación, la vida urbana, entre otros ámbitos de la vida social 
(Chen, 2001; Hoffman, 2010; Ong, 2006; Ong y Zhang, 2008; Osburg, 
2013; Rofel, 2007; Zhang, 2010).

Estos estudios muestran que el funcionamiento del capitalismo y la 
economía de mercado en China está fuertemente anclado en redes de 
parentesco, étnicas, territoriales, políticas e institucionales, donde cir-
culan bienes, favores, intereses, prestigio, obligaciones y sentimientos 
personales orientados a la consumación de diferentes objetivos. En estas 
redes, las fronteras entre gobierno y sociedad, Estado y mercado, público 
y privado, local, nacional y global, entre otras categorías, son lábiles y 
están en constante redefinición.

Los estudios antropológicos también ponen de relieve la preeminen-
cia en estas redes de algunas categorías culturales como guanxi (rela-
ciones personales), renqin (sentimientos humanos) y mianzi (rostro o 
prestigio personal), cuyo análisis ha dado lugar a una extensa literatura 
(a modo de ejemplo, ver la compilación Gold, Guthri y Wank, 2002, y 
los artículos de Osburg, Steinmüller y Denardi en este dossier). Si bien 
estas nociones suelen adquirir un lugar protagónico en las explicaciones 
culturalistas más clásicas del funcionamiento del mercado y las relacio-
nes sociales en China, la mayoría de los estudios antropológicos más 
recientes muestran que se trata de categorías que remiten a significados 
y prácticas diversas que en la actualidad atraviesan procesos de acelerada 
transformación y redefinición.

Los artículos del dossier

Los artículos que integran este dossier han sido escritos por antro-
pólogos que viven y trabajan en China (Horacio Ortiz, Shao Jing y 
Yinong Zhang), Estados Unidos ( John Osburg), Inglaterra (Hans 
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Steinmüller) y Argentina (Luciana Denardi). Los artículos abarcan 
una multiplicidad de temáticas y problemas relacionados con las trans-
formaciones actuales de China: las prácticas y los circuitos financieros, 
el consumo y las transformaciones del estatus de las elites, las interac-
ción entre funcionarios estatales y ciudadanos en el ámbito rural, la 
relación entre mercado, políticas de salud y VIH-SIDA, la revitaliza-
ción étnica y religiosa, y las redes comerciales de migrantes chinos y 
taiwaneses en Buenos Aires.

El artículo de Horacio Ortiz explora la producción de imaginarios 
sobre la finanza global a través de un análisis de las instituciones y prác-
ticas profesionales involucradas en la inversión extranjera en China y la 
inversión china en el extranjero. Su artículo muestra cómo los analis-
tas financieros que trabajan en este sector movilizan categorías como 
“Estado”, “mercado”, “inversor”, “China”, “Occidente” y lo “global”, entre 
otras, para construir el “valor financiero” de las operaciones en las que 
intervienen y para dar legitimidad a sus prácticas profesionales.

El artículo de John Osburg analiza las transformaciones de los signi-
ficados y las prácticas del consumo de lujo de las elites chinas. El artí-
culo muestra que estos grupos viven su riqueza y su estatus social como 
una posición sumamente vulnerable que se encuentra constantemente 
amenazada por la posible ruptura de los vínculos políticos y sociales que 
la sostienen, la creciente condena política y moral de la sociedad y el 
gobierno chino a la ostentación de la riqueza, las visiones nacionalistas 
del consumo y la rápida transformación de los criterios de distinción 
social en este país.

El artículo de Shao Jing pone en evidencia una de las facetas más 
oscuras y trágicas del crecimiento económico chino. Su trabajo muestra 
cómo el entrelazamiento de políticas gubernamentales de salud, la avi-
dez de rédito económico de la industria de medicamentos, las transfor-
maciones económicas del mundo rural y las políticas estatales orientadas 
al libre mercado fueron determinantes en la expansión de una epidemia 
de VIH-SIDA en China. En este contexto, el plasma sanguíneo humano 
se transformó en un recurso económico para las poblaciones rurales y 
en un factor determinante de su vulnerabilidad epidemiológica y social.

El artículo de Hans Steinmüller explora dos ámbitos de interacción 
directa entre funcionarios de gobierno y campesinos en un pueblo de la 
China rural: un programa gubernamental de mejora de las fachadas de 
las viviendas y el funeral de un familiar de un cuadro político local. Su 
análisis pone en escena los conflictos, las tensiones y las contradicciones 
de la reproducción cotidiana del Estado en China, donde se expresan 
moralidades, símbolos y cosmologías relacionados con diferentes mo-
mentos de la historia de este país.
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El artículo de Yinong Zhang muestra cómo la revitalización étnica 
y religiosa en dos comunidades del oeste de China está íntimamen-
te relacionada con las políticas estatales hacia las minorías étnicas y la 
adopción de una economía de mercado posteriores a la década de los 
ochenta, que derivaron en la redefinición de la posición económica y las 
relaciones de poder entre las mayorías tibetanas y las minorías musul-
manas en esta región.

Finalmente, el artículo de Luciana Denardi explora las redes comer-
ciales en las que intervienen personas que se identifican como chinos, 
taiwaneses y argentinos en Buenos Aires. El estudio revela las hetero-
geneidades y disputas que existen entre los integrantes de una supuesta 
“comunidad migrante”, que remiten a las diferentes experiencias migra-
torias, los conflictos nacionalistas, y los vínculos políticos y económicos 
nacionales y transnacionales de estos grupos.

El mercado, el Estado y la historia

A pesar de la diversidad de temas que abarcan, estos artículos convergen 
en la problematización y el análisis de, al menos, tres ejes centrales para 
la comprensión de las transformaciones de China y su rol en el capita-
lismo contemporáneo: el mercado, el Estado y la historia.

Por un lado, la mayoría de los artículos muestran cómo la incorpo-
ración de políticas orientadas al mercado, la disponibilidad de nuevos 
bienes de consumo y la acelerada creación y exhibición de la riqueza 
intervienen en la reconfiguración de las prácticas y las relaciones socia-
les de grupos que hasta hace pocas décadas atrás vivían en la completa 
austeridad material y bajo el absoluto control estatal de la economía.

En los artículos, vemos que ámbitos y prácticas tan diversos como la 
distinción simbólica y moral de las personas, los rituales funerarios y la 
construcción del poder político local, las jerarquías étnicas y religiosas, 
las actividades de las diásporas chinas y taiwanesas, las prácticas pro-
fesionales y las prácticas sanitarias de la población están fuertemente 
marcadas por las lógicas del mercado y de la acumulación de riqueza 
económica, así como por la redefinición de los sentidos morales que 
despiertan las transformaciones actuales de China.

Los artículos también muestran que el frenético avance de la eco-
nomía de mercado y la acumulación de riqueza se desarrollan bajo la 
promoción y la regulación estricta de Estado chino. Lo que queda cla-
ro en estos trabajos es que en China, como en otros lugares del mundo, 
el mercado no es una entidad homogénea y unívoca, sino que posee 
significados y modalidades de acción y localización diversas (Zhang 
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y Ong, 2008). A su vez, la construcción y reproducción del Estado y 
la autoridad política en el nivel local no está exenta de ambigüedades, 
contradicciones y tensiones más o menos explícitas en la relación con 
los ciudadanos.

Por otra parte, la mayoría de los artículos convergen en mostrar cómo 
las múltiples capas de la historia de China se expresan en su vida econó-
mica, política y social actual. En el intercambio mercantil y la produc-
ción de riqueza, así como en el ejercicio del poder político, intervienen y 
se yuxtaponen temporalidades, repertorios morales e intereses múltiples 
y muchas veces contradictorios: austeridad e igualitarismo maoísta, os-
tentación y consumo conspicuo, valores confucionistas, tradiciones reli-
giosas y culturales, imaginarios nacionalistas, pragmatismo mercantil y 
cosmopolitismo.

Más allá de los orientalismos

Por último, cabe señalar que los artículos de este dossier desarrollan un 
enfoque analítico que intenta alejarse de las perspectivas que presuponen 
una diferencia radical entre Oriente y Occidente, tal como sostiene el 
enfoque orientalista que ha marcado las miradas sobre China duran-
te décadas. En la actualidad, este orientalismo clásico no solo continua 
vigente en muchos enfoque académicos, políticos y periodísticos sobre 
este país, sino que también constituye un recurso al que apelan diferentes 
sectores de las elites chinas para legitimar sus prácticas políticas y econó-
micas. Según algunos autores, el “orientalismo de los orientales” (Dirlik, 
1996) utiliza a la cultura y la historia como discursos de legitimación de 
las políticas neoliberales, así como también para controlar la sociedad y 
promover sentimientos nacionalistas, atraer capital global y establecer 
negocios o monopolizar posiciones en redes comerciales (Ong, 1999).

Paradójicamente, mientras el “auto-orientalismo” adquiere mayor 
fuerza en China, algunos autores, como Vukovich (2012), sostienen que 
en diferentes ámbitos académicos anglosajones se ha desarrollado una 
nueva forma de orientalismo sinológico que ha pasado de la lógica de la 
“diferencia esencial” a la lógica de la “similitud” o la equivalencia entre 
China y Occidente. Según esta perspectiva, el drástico crecimiento de 
las ciudades en China, su pujante desarrollo económico y su rol protagó-
nico en el capitalismo global serían indicadores de que este país se está 
transformando en uno de “nosotros”, es decir, en un actor muy similar a 
Occidente. Se trata, sostiene este autor, de un orientalismo de la simi-
litud que consagra a la modernidad liberal y a la economía de mercado 
como las visiones triunfantes del mundo actual.
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Más allá de los viejos y nuevos orientalismos, los artículos que in-
tegran este dossier muestran el carácter problemático de las catego-
rías analíticas en las que se basan muchos de los estudios sobre China: 
Oriente, Occidente, China, chinos, minoría étnica, tradición, cultura 
china, confucianismo, guanxi, etc. El dossier pone en evidencia que es-
tas categorías y oposiciones siempre remiten a preguntas abiertas cuyas 
respuestas están sujetas al contexto y la historia, antes que a objetos de 
conocimiento, lugares, prácticas o culturas estables y permanentes. Sus 
fronteras y significados son móviles, borrosos y altamente contextuales.

Por este motivo, ya no se trata de transformar a China en un objeto de 
estudio exótico y claramente identificable, sino de explorar las múltiples 
prácticas, ideas, escenarios y actores que intervienen en la construcción 
de la China actual, así como su rol en la configuración del capitalismo 
contemporáneo. Esperamos que los artículos de este dossier realicen un 
aporte en esta dirección.
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DOSSIER / ARTÍCULO

Ortiz, Horacio (2016). “Imaginarios del valor financiero. Inversión transfron-
teriza en territorio chino”, Etnografías Contemporáneas 2 (2), pp. 24-50

RESUMEN 
Este artículo analiza las prácticas de evaluación financiera en la inversión trans-
fronteriza en China a partir de entrevistas con profesionales de la industria fi-
nanciera encargados de comprar empresas en China con dinero proveniente 
del exterior o en el exterior con dinero proveniente del territorio chino. El valor 
financiero se define a través de conflictos sobre los modos de evaluación y sobre 
la definición misma de lo que son las empresas compradas y vendidas. Estos 
significados se constituyen a través de la interacción de diferentes discursos y 
prácticas, como las lógicas políticas y macroeconómicas que distinguen las di-
ferentes jurisdicciones atravesadas por los flujos financieros, las relaciones de 
poder en el marco de la transacción, las lógicas burocráticas y de carrera de cada 
empleado en su lugar de trabajo, y la constitución de identidades morales, po-
líticas, nacionales y culturales. El texto pone en evidencia la importancia de los 
significados morales, políticos y de la construcción de identidades nacionales 
y culturales en la definición del valor financiero en las prácticas profesionales 
cotidianas.
Palabras clave: finanzas, valor, inversiones, moral, China. 

ABSTRACT “Imaginaries on financial value. Cross-border investment in 
Chinese territory”
This article analyzes the practices of financial valuation carried out in cross-
border investment in China. Based on interviews carried out with financial 
professionals in charge of buying companies in China with money coming from 
abroad or buying companies abroad with money coming from the Chinese ter-
ritory. Financial value is defined through conflicts concerning the methods of 
valuation and the definition of what are the companies being bought and sold. 
These meanings are constituted through the interaction between different dis-
courses and practices, such as the political and macroeconomic rationales that 
distinguish the jurisdictions that are crossed by financial flows, the power rela-
tions in the transactions, the bureaucratic and career issues concerning each 
employee in their work place, and the constitution of moral, political, national 
and cultural identities. The paper highlights the importance of moral and po-
litical meanings and of the construction of cultural and national identities in 
the definition of financial value in everyday professional practices.
Keywords: finance, value, investment, morality, China.
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Imaginarios del valor 
financiero
Inversión transfronteriza en territorio chino

por Horacio Ortiz1

Introducción

En los últimos 30 años, favorecida por cambios reglamentarios, la in-
dustria financiera cobró una importancia creciente en la producción y la 
distribución de recursos monetarios en Estados Unidos y Europa. Estas 
transformaciones fueron legitimadas con un discurso que sostenía que 
la creación de “mercados” haría que “los inversores”, al buscar maximizar 
sus beneficios, generarían una distribución “óptima” del crédito. En el 
mismo período, la industria financiera en China, inexistente en los años 
setenta, creció hasta convertirse en una de las más grandes del mundo, 
pero con la mayoría de sus actividades restringidas al interior del terri-
torio chino. El Estado chino legitimó este proceso con un discurso sobre 
la “economía socialista de mercado con características chinas”. Este tex-
to explora un punto de encuentro entre estos dos procesos históricos, la 
inversión financiera transfronteriza dentro del territorio chino, a partir 
de las prácticas de quienes la llevan a cabo: los empleados de la indus-
tria financiera que trabajan para empresas que traen dinero al territorio 
chino desde Europa y Estados Unidos, o que llevan dinero desde el 
territorio chino hacia esas regiones.

El análisis de este artículo es producto de una investigación con ob-
servación-participante en dos empresas de consultoría especializadas en 
fusiones y adquisiciones, así como de cuarenta entrevistas con profesio-
nales que trabajan en fondos de inversión y en otras actividades ligadas 

1 Research Institute of Anthropology, East China Normal University, China y CNRS, Francia.
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a la inversión transfronteriza en China. Poniendo en relación organi-
zaciones y personas en China, Estados Unidos y Europa,2 el punto de 
partida del artículo son las prácticas financieras profesionales, en cuanto 
instancia importante de producción y distribución de recursos moneta-
rios y, por ende, de producción y transformación de jerarquías sociales. 
Como lo han mostrado muchos otros estudios, estas prácticas no son 
únicamente “técnicas”, sino que también adquieren sentido, para los que 
las llevan a cabo y en las reglamentaciones estatales, en función de ima-
ginarios morales y políticos sobre la distribución del crédito (Ortiz, 2013 
y 2014). Se trata, entonces, de entender lógicas de la finanza global en 
un punto específico de su constitución. No es una etnografía “de China”, 
como si este espacio geográfico tuviera una homogeneidad cultural o 
incluso institucional que lo haría un objeto de estudio por sí mismo, 
sino un análisis de prácticas “en China”, prácticas que, como la inversión 
transfronteriza, a la vez contribuyen a crear las fronteras que cruzan y las 
transforman, con lo cual son parte de la creación y de la transformación 
mismas de las nociones de “China” y de lo que no es “chino”, como por 
ejemplo, en el caso estudiado aquí, la categoría de “Occidente” (Pieke, 
2014; Trouillot 2003).

Como mostró Viviana Zelizer, las prácticas del dinero siempre tie-
nen sentido dentro de las relaciones sociales en las que ocurren, según 
imaginarios que no se restringen al cálculo de beneficio monetario, 
pero que muchas veces están más ligados a emociones e identida-
des sociales, dentro de la familia, el marco profesional o la amistad 
(2005), o a imaginarios religiosos con respecto a la vida y la muerte 
(1979). Esto es verdad, también, en lo que concierne a las políticas 
monetarias, que están marcadas por imaginarios políticos sobre la 
justicia de las jerarquías en el acceso al crédito (Hart, 1986; Holmes, 
2013). Otros estudios mostraron la importancia de la determinación 
de un valor monetario para la definición de la naturaleza (Fourcade, 
2011) o de lo sagrado (Stark, 2011). Las ciencias sociales han es-
tudiado la producción del “valor financiero” como categoría técni-
ca, moral y política de la industria financiera (Ortiz, 2013). Algunos 
estudios se concentraron en la construcción institucional de ciertas 
formas de evaluación a través de algunos productos y técnicas finan-
cieros (MacKenzie, 2011; MacKenzie y Milo, 2003), la importancia 
de las lógicas organizacionales en la definición de lo que tiene valor 

2 Este trabajo de investigación se inscribe en un análisis de largo plazo de la industria financiera 
global. El autor hizo investigaciones con observación participante sobre brokers en Nueva York 
y sobre fondos de inversión en París, entre 2002 y 2004. Esto fue seguido de la obtención de 
un diploma de analista financiero y de una investigación por observación participante como 
enseñante de finanza en escuelas de negocios entre 2008 y 2014, en París y en Shanghái.
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financiero, por ejemplo la disciplina técnica y emocional de los tra-
ders (Zaloom, 2006) o el impacto de las reglas salariales y de bonus 
(Godechot, 2001 y 2007; Ho, 2009).

En muchos de los análisis de las prácticas financieras profesionales, 
se suele presuponer la homogeneidad de la definición del valor finan-
ciero que llevan a cabo, por ejemplo en las críticas de la financialización 
(van der Zwan, 2014). Sin embargo, la sociología y la antropología del 
dinero han mostrado que, incluso en espacios sociales en los que hay 
una sola divisa, típicamente ligada a un Estado, la multiplicidad de las 
prácticas hace que convivan diferentes monedas (Dodd, 2014; Zelizer, 
1997). Esto es aún más visible cuando diferentes divisas entran en jue-
go. Algunos análisis suponen que un dinero “occidental”, concebido de 
manera homogénea, se impondría a una multiplicidad de otros dine-
ros, que existirían como forma de resistencia (ver por ejemplo Bloch 
y Parry, 1989). Sin embargo, a partir de un concepción del dinero co-
mo multiplicidad en todos los espacios sociales, se puede desarrollar un 
análisis que reubique la distinción misma entre áreas culturales, como 
“occidente”, dentro de las prácticas mismas, y muestre que es una de 
las maneras, entre otras, en que el dinero puede tener sentido (Hart 
y Ortiz, 2014). El análisis de las prácticas de inversión transfronteriza 
puede entonces beneficiarse del enfoque desarrollado por Jane Guyer en 
sus estudios sobre el oeste de África (Guyer, 2004). La autora muestra 
cómo diferentes lógicas institucionales, con diferentes sistemas mone-
tarios, de cálculo y de evaluación, se agencian de manera creativa y dan 
lugar a transformaciones en la distribución de dinero. Estas prácticas, y 
sus cambios históricos, están ligadas a la relaciones sociales específicas 
de las personas que las llevan a cabo. Los sentidos del dinero tienen, 
por ende, un rol constitutivo en esas relaciones, y en los significados 
morales y políticos de las prácticas y de las personas que participan o son 
excluidas de ellas. En este texto, seguiré este enfoque para analizar las 
formas que toma la definición del “valor financiero” en función de esas 
interacciones transfronterizas.

El texto presentará la producción de imaginarios sobre la finanza 
global a nivel de las políticas públicas y de la reglamentación en los es-
pacios institucionales que se encuentran en la inversión transfronteriza 
estudiada aquí, es decir, los Estados de China, Estados Unidos y Europa 
del Oeste. Luego presentaré las lógicas organizacionales de la industria 
financiera, a través de las cuales esta inversión y la evaluación son lleva-
das a cabo. Esto permitirá entender las lógicas sociales de la inversión 
transfronteriza como relación de fuerzas y explorar, a partir de algunos 
casos singulares, los imaginarios del valor financiero en su multiplicidad, 
su plasticidad, sus contradicciones y sus límites.
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Flujos financieros globales, relaciones macroeconómicas 
y marcos jurídicos

La definición del “valor financiero” depende en parte de marcos insti-
tucionales con historias particulares y del rol de los objetos valorados 
y de los actores que los evalúen en relaciones sociales más amplias que 
los simples ámbitos donde ocurre la evaluación. En Estados Unidos y 
en Europa del Oeste, desde mediados de los años ochenta, la industria 
financiera ha ocupado un papel cada vez más central en la distribución 
de recursos monetarios (Abdelal, 2007; Krippner, 2011). Las privatiza-
ciones y el uso creciente de acciones y obligaciones para financiar activi-
dades económicas dieron una mayor importancia a fondos de inversión, 
casas de bolsa, agencias de notación, compañías de seguros, y a los ban-
cos, que transformaron sus actividades para tomar parte en estos nuevos 
desarrollos (Couppey-Soubeyran, Plihon y Saïdane, 2006). A través de 
este proceso, la reglas de distribución monetaria de la industria financie-
ra cobraron mayor importancia en la manera en que Estados y empresas 
son administrados (Fligstein, 2001; Sinclair, 2005).

En Estados Unidos, la reorganización del sistema financiero en los 
años setenta estuvo ligada a la ruptura de los acuerdos de Bretton Woods 
y a una nueva relación de fuerzas entre los sindicatos, las grandes empre-
sas y el gobierno, que dio lugar a un nuevo sistema de pensiones. Con 
la ley ERISA, los fondos de inversión independientes de los empleado-
res se vieron propulsados al centro de las relaciones intergeneracionales, 
con el rol de colectar ahorros para las pensiones, invertirlos en títulos 
financieros y luego volver a venderlos a las generaciones siguientes para 
pagar jubilaciones (Clark, 2000; Montagne, 2006). El crecimiento expo-
nencial de intercambios de acciones, obligaciones y productos derivados 
está ligado a la producción y circulación de recursos monetarios a través 
de este circuito. En Europa, la industria financiera, de manera general,3 
no llegó nunca a ocupar un rol tan central. Los cambios reglamentarios 
de los años ochenta tenían en parte como objetivo captar algunos de los 
recursos monetarios que las clases medias guardaban como ahorro, y una 
parte de los que estaban siendo canalizados hacia los títulos financieros 
en Estados Unidos. Sin embargo, el crecimiento de una industria finan-
ciera autónoma, cada vez más privatizada, tuvo un impacto en la manera 
en que los Estados europeos son administrados, dada su utilización cre-
ciente de bonos para financiar sus actividades.

El final de los acuerdos de Bretton Woods, entre 1971 y 1973, des-
pués del breve período en que fueron aplicados, fue acompañado por 

3 Por supuesto, dentro de este territorio hay enormes diferencias.
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una retórica que opuso los “Estados” a los “mercados” y que equiparó la 
industria financiera a estos últimos en lo que respecta a la distribución 
de recursos monetarios (Eichengreen, 1996). El final de la Guerra Fría, 
y de los conflictos sangrientos y de las dictaduras que sostenía, fueron 
presentados en ese marco conceptual por las instituciones políticas en 
Europa y Estados Unidos, como una chance para extender la lógica 
de “mercado” al resto del mundo (Blyth, 2003). El Fondo Monetario 
Internacional (FMI) y el Banco Mundial contribuyeron a extender este 
proceso a áreas muy amplias, por ejemplo en América latina, en el an-
tiguo bloque soviético y en el Sudeste asiático.4 Esto fue seguido por 
privatizaciones y la producción de una mayor cantidad de títulos finan-
cieros, que quedaron en manos de una industria financiera considerada 
como “global” (Stiglitz, 2006). Esta reorganización de la manera en que 
los recursos monetarios son producidos y distribuidos transformó o re-
forzó relaciones de poder en el acceso al crédito, lo que tuvo un gran 
impacto en las jerarquías sociales. La industria financiera vino a ocupar 
un rol cada vez más político, oficialmente legitimada por un discurso 
liberal según el cual cambios “técnicos” en la organización del crédito, 
a través de “mercados” en los que se encontrarían “inversores”, conduci-
rían a una distribución “óptima” del crédito gracias a la “eficiencia” (Lee, 
1998). Este discurso se conjugaba con una retórica sobre la protección 
del sistema de seguridad social en Estados Unidos y en Europa y con 
la idea, heredada de los tiempos coloniales y reforzada con el final de la 
Guerra Fría, según la cual Europa y Estados Unidos ocupaban el cen-
tro geopolítico del mundo. La definición del valor financiero por esta 
industria financiera se inscribe así dentro de una transformación insti-
tucional cuyos discursos de legitimación son a la vez técnicos, morales y 
políticos (Ortiz, 2013), y tienden a justificar las jerarquías sociales que 
resultan de su particular distribución de recursos monetarios.

Durante ese mismo período, el gobierno chino, a través de la red 
del Partido Comunista Chino, articuló la creación de mercados de ac-
ciones y bonos, de bancos comerciales, empresas de seguros y fondos 
de inversión. Actualmente, bancos chinos que ni siquiera existían hace 
treinta años figuran entre los más grandes del mundo, ya sea que se 
los mida por activos, por capitalización bursátil o por beneficios (Zhu 
2009). Los bancos constituyen la mayor fuente de producción y distri-
bución de recursos monetarios en China, pero el financiamiento a través 
de títulos financieros ha crecido de manera considerable y ha hecho 
que el monto nominal de bonos circulantes en China alcance el de los 

4 Ver Müller (2006) para el caso de la bolsa de Sao Paulo, Reddy (2009) para el caso de la 
reglamentación financiera en la India y Amyx (2004) para el caso de la reglamentación en Japón.
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grandes emisores europeos y que las bolsas de Shanghái, Shenzhen y 
Hong Kong combinadas constituyan el segundo mayor mercado de ac-
ciones del mundo después de Estados Unidos. La enorme mayoría de 
los bancos, compañías de seguros, fondos de inversión y otras empresas 
financieras pertenece, de una manera o de otra, al Estado (Hsueh, 2011). 
Sus administradores de alto rango forman parte de los noventa millones 
de miembros del Partido Comunista, como la mayor parte de la elite 
económica y de la administración pública. Sin embargo, muchas de es-
tas compañías están cotizadas en las bolsas de Shanghái, Hong Kong y 
Estados Unidos.

Este proceso, que empezó en los años ochenta, ha sido central en la 
producción y distribución de recursos monetarios dentro del territorio 
chino, reduciendo la pobreza y redefiniendo desigualdades y relaciones 
de poder (Davies y Wang, 2009). Esta acumulación y distribución je-
rárquica del dinero en China ha estado fuertemente ligada a su parti-
cipación en circuitos comerciales globales. Los residentes chinos tienen 
prácticamente prohibido invertir montos importantes en activos finan-
cieros fuera del territorio chino, y los residentes extranjeros práctica-
mente no pueden invertir en bonos o acciones cotizadas en bolsa dentro 
del territorio chino. De esta manera, la industria financiera china capta 
los ahorros de las clases medias chinas, y los usa mayormente para inver-
tir en grandes proyectos de infraestructuras administrados por empresas 
pertenecientes al Estado o apoyadas por él. El Banco Popular de China 
es el banco central, contribuye activamente a la creación de recursos 
monetarios a través de este circuito y legitima su acción con un discur-
so en el que el desarrollo económico permanece en manos nacionales 
con el objetivo a largo plazo de llegar al socialismo mediante el Partido 
Comunista Chino (Bell y Feng, 2013).

Si, por un lado, este proceso se tradujo en la expansión de los servi-
cios públicos y en la reducción drástica de formas extremas de pobreza, 
como la desnutrición; por otro lado, las desigualdades han crecido, con 
la creación de una clase media, que, según cómo se la defina, compren-
de alrededor de un 20% de la población, y una pequeña elite de mul-
timillonarios que están invariablemente ligados al Partido Comunista. 
Esta desigualdad en la distribución de recursos monetarios se vuelve 
aún más compleja hoy, dado que los conflictos en torno a las cuestiones 
medioambientales han entrado de lleno en las tensiones administradas 
a través de este sistema político. Este proceso complejo de los últimos 
treinta años fue legitimado por un discurso que mezcla temas ya elabo-
rados a partir de finales del siglo 19, como la construcción, a través del 
“desarrollo económico”, de una “nación china” concebida dentro de una 
lógica republicana con ecos de discursos anticoloniales (Wu y Ma, 2003; 
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Cheng, 2003). A estos discursos, se fueron uniendo otros sin borrar los 
anteriores, lo que dio sentido a las transformaciones como etapas hacia 
el “socialismo” después de 1949, esto es, la “eficiencia de los mercados” 
desde los años ochenta (Hertz, 1998) y, en los últimos años, la proble-
mática de un desarrollo “sustentable” y respetuoso del medioambiente.5

Desde los noventa, la inversión transfronteriza alrededor del mundo 
se expandió en parte a través de la compra y venta de acciones coti-
zadas en bolsa y de obligaciones, como parte de las transformaciones 
reglamentarias legitimadas, y muchas veces impuestas, por instituciones 
como el FMI y el Banco Mundial. En el territorio bajo jurisdicción del 
Estado chino, las reglas acerca de los derechos de compra y venta de ese 
tipo de títulos financieros, como lo he indicado más arriba, orientaron 
por el contrario la inversión transfronteriza hacia la compra de empresas 
que no están cotizadas en bolsa, generalmente pequeñas y medianas em-
presas (pymes). La inversión transfronteriza se sitúa por esto dentro de 
lo que los estándares globales de contabilidad llaman “inversión directa 
extranjera”. De esta manera, las transacciones financieras analizadas en 
este texto están definidas como parte de la constitución de fronteras na-
cionales y de reglas globales de distribución de los recursos monetarios. 
“China”, “Europa”, “Estados Unidos”, como muchas otras categorías, 
están en parte constituidas por estas fronteras que, a su vez, están defi-
nidas en parte por las reglamentaciones financieras y las practicas que se 
las apropian y las transforman. Las instituciones políticas y financieras 
en China, Estados Unidos y Europa problematizan la inversión trans-
fronteriza en China a partir de estos diferentes discursos, muchas veces 
de manera contradictoria y conflictiva. En 2011, el FMI publicaba por 
ejemplo un informe sobre el sistema bancario chino, diciendo que debía 
ser “reformado”, con mayores privatizaciones y un acercamiento a un 
modelo idealizado supuestamente cercano a los de Europa y Estados 
Unidos, regiones cuyos sistemas bancarios, paradójicamente, estaban 
entonces sumidos en una profunda crisis (International Monetary 
Fund, 2011). El establecimiento de nuevas instituciones como el Banco 
Asiático de Inversión en Infraestructuras, organizado por el poder polí-
tico chino, forma parte de estos conflictos.

China es la segunda receptora de “inversión directa extranjera” en el 
mundo, en volumen, detrás de Estados Unidos, con una entrada y una 
salida de dinero de alrededor de ciento cincuenta millares de dólares por 
año en cada dirección, y una inversión acumulada en los últimos treinta 
años de alrededor de un billón de dólares. Este valor es modesto si se lo 

5 Todos estos temas se ven reunidos, de manera compleja, en la declaración oficial publicada 
después del tercer Plenario del Partido Comunista, en el año 2013.
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compara al valor nominal de los bonos circulantes en China, de alrede-
dor de cuatro billones de dólares, o a los más de veinte billones de acti-
vos bancarios actuales, un monto que duplica el de 2008. Desde finales 
de 2014, se han creado nuevos programas que permiten la circulación de 
dinero entre las bolsas dentro de China y la bolsa de Hong Kong, pero 
con un carácter por ahora experimental, y con montos aún menores que 
los de la “inversión directa extranjera”. Es a través de estas transacciones 
que se establecen hoy los lazos financieros globales dentro del territo-
rio chino. Estos montos son intercambiados, en la cotidianeidad de las 
transacciones, por empleados de la industria financiera. Las próximas 
secciones analizarán estas prácticas en el caso de la compra de pymes.

Empresas, empleados y procedimientos

Las personas que observé trabajaban para empresas especializadas en la 
compra, total o parcial, de pymes ubicadas en China, con dinero pro-
veniente de Estados Unidos y de Europa, o en Estados Unidos y en 
Europa, y compradas con dinero proveniente de China. Algunas em-
presas se especializaban en los dos tipos de transacciones, llamadas en 
inglés, el idioma común para estos empleados, y desde una perspectiva 
del interior de la frontera china, inversión inbound o outbound (“hacia 
el interior” o “hacia el exterior”). Estas inversiones se hacen a través de 
dos tipos de organizaciones. Por un lado, fondos de inversión, de private 
equity y venture capital, buscan pequeñas empresas que puedan ser reor-
ganizadas y que puedan utilizar la inversión para expandirse y, eventual-
mente, volverse suficientemente grandes como para ser vendidas a otros 
compradores, típicamente a través de un lanzamiento en bolsa (OPI, 
esto es, oferta pública inicial). Estos fondos de inversión reciben dine-
ro de otras instituciones financieras y generalmente solo compran una 
fracción de las acciones de la compañía, pero una fracción que sea lo su-
ficientemente grande como para garantizar el control sobre los adminis-
tradores. El otro tipo de organización consiste en empresas de consejo 
para fusiones y adquisiciones (M&A,, mergers and acquisitions, en inglés), 
que sirven de intermediarios para realizar transacciones en las cuales 
una empresa compra a otra, generalmente con el objetivo de integrar sus 
operaciones, sus patentes, su clientela, o cualquier otro “activo”. En este 
texto, concentraré el análisis en la inversión “hacia adentro” en China, 
o inbound, porque es el tipo de transacción que más hacían las personas 
entrevistadas durante mi investigación, entre 2011 y 2015.

A pesar de que los objetivos explícitos de las transacciones parecen 
bastante diferentes, estas compañías se sitúan en un campo común. Las 
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empresas que son el “objetivo” (target) de la transacción, es decir que 
son compradas, pueden serlo tanto por un fondo de inversión como 
por otra empresa más grande que ellas y que opere en un sector similar. 
Los fondos de inversión pueden intentar revender la empresa a otra 
empresa más grande, a través una operación de M&A, en vez de a través 
de una cotización en bolsa. Los sectores de actividad y los tamaños de 
las empresas compradas son similares en la mayoría de las transacciones. 
En China, conciernen empresas consideradas como con gran potencial 
de crecimiento por su lazo con la evolución de la economía china, en 
particular, en sectores ligados al crecimiento del consumo de las clases 
medias, como los sectores de la salud, de la educación, del ocio y de 
las altas tecnologías. En Estados Unidos y en Europa, las transacciones 
apuntaban generalmente a empresas ligadas a las altas tecnologías para 
importarlas a China y expandir su venta dentro del territorio chino o en 
el resto del mundo.

Las metodologías de inversión también son muy similares. En todos 
los casos, se espera de los empleados que lleven a cabo una evaluación 
de la empresa según metodologías estándar, enseñadas en escuelas de 
negocios y departamentos universitarios de economía y de finanzas, y 
formalizadas como una “teoría financiera mainstream” que se volvió do-
minante en los Estados Unidos y en Europa en los últimos cuarenta 
años (MacKenzie, 2006; Whitley, 1986). Los empleados deben hacer 
esta evaluación desde el punto de vista de un inversor que intenta maxi-
mizar sus beneficios, según contratos comerciales y de trabajo en los que 
figura que esta es la manera de representar correctamente los intereses 
de los clientes, ya sea la empresa que compra a otra, la empresa compra-
da o los fondos de inversión de los que proviene el dinero. Si no aplican 
estos métodos, los empleados se arriesgan a perder su trabajo o incluso 
a enfrentarse a acciones legales en su contra. La trayectoria de carrera, el 
volumen de ingresos y el prestigio profesional de cada empleado6 están 
en gran parte definidos por su capacidad de aplicar estos procedimien-
tos y de aumentar los beneficios de la empresa que lo emplea. Estos 
beneficios provienen generalmente de comisiones calculadas como un 
porcentaje del volumen de la transacción, en los casos de M&A,, y como 
un porcentaje de los beneficios de la reventa, en los casos de private equi-
ty y venture capital. En el caso de estos fondos de inversión, la estrategia 
consiste siempre en comprar barato y vender más caro, pero en los casos 

6 Utilizo pronombres masculinos para hablar de empleados en términos generales porque, 
como lo han mostrado otras investigaciones, en la industria financiera, como en muchos otros 
casos, los puestos de trabajo mejor pagos y con mayor responsabilidad están ocupados por 
personas de género masculino (Fisher, 2012; Ho, 2009; Roth, 2006).



34

Horacio Ortiz / Etnografías Contemporáneas 2 (2): 24-50

de M&A, depende del cliente de la consultoría: si es una empresa que 
quiere comprar a otra, la estrategia es buscar el precio más bajo, y si es 
una empresa que está a la venta, se trata de buscar el precio más alto. En 
todos estos casos, los consultores y los fondos de inversión de private 
equity y venture capital cobran “comisiones operativas” (operating fees) 
durante el trabajo, con las cuales se pagan los salarios, y “comisiones por 
éxito” (success fees) cuando la transacción es completada, y con las cuales 
se pagan bonos.

Como ocurre en otras partes de la industria financiera (y no solo de la 
industria financiera), en una misma empresa, los empleados desarrollan 
relaciones de complementariedad, competencia y jerarquía (Abolafia, 
1996; Godechot, 2007; Ho, 2009; Ortiz, 2014b; Zaloom, 2006). Tienen 
que trabajar juntos en proyectos específicos, pero también tienen que 
competir entre sí, dentro de la empresa, para avanzar con sus carreras 
profesionales, y dentro de la industria financiera, ya que el próximo paso 
en la carrera puede ser en una empresa de la competencia o en un sec-
tor relacionado. En ese sentido, las capacidades profesionales requeridas 
para los empleados de private equity, venture capital y M&A, no son 
muy distintas, y estos pueden moverse entre estas diferentes actividades 
dentro de su trayectoria profesional. En muchos casos, los fondos de 
inversión y las empresas de consejo en M&A, están ligadas legalmente a 
empresas financieras más grandes, para las cuales cumplen una función 
específica, entre un gran número de actividades comerciales realizadas 
por otros empleados. Pero en cualquier caso, incluso si las empresas son 
legalmente independientes, y a pesar de que sean pequeñas, sobre todo 
en cuanto al número de empleados, tienen estructuras burocráticas, que 
responden a estándares de la industria financiera, y están reglamenta-
das por los Estados. Esto se puede ver en el caso de tres empleados de 
empresas diferentes en sus objetivos, pero que movilizan los mismos 
procedimientos de evaluación.

El señor Martin7 era Director Financiero (Chief Financial Officer, 
CFO) de Steel Inc., una subsidiaria china de un grupo industrial de ta-
maño medio con base en Europa del Oeste y cotizado en una bolsa eu-
ropea. Una de las últimas grandes operaciones que hizo como empleado 
fue conducir la compra de Stone Inc., la subsidiaria de una empresa 
perteneciente a una municipalidad de una de las grandes ciudades de la 
costa este en China. Para esta operación, tenía que utilizar los métodos 

7 Como acordado con los entrevistados, y para preservar su anonimato, todos los nombres 
de personas y de empresas han sido modificados. Dado que todo lo indicado en esta parte 
proviene de entrevistas, solo usaré comillas para subrayar palabras o expresiones importantes 
para el argumento del texto.
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de evaluación estándar en su profesión, que había aprendido en su for-
mación inicial en estudios de economía y negocios y que había conti-
nuado a aprender en su larga carrera profesional en los departamentos 
financieros de empresas industriales. Este tipo de operaciones eran parte 
del trabajo habitual del señor Martin, y su salario no iba a cambiar en 
función del resultado de la transacción. Estaba a punto de jubilarse y no 
se identificaba con su empresa, en la que había pasado una parte relati-
vamente pequeña de su vida profesional.

La señora Li estudió finanzas en una de las universidades chinas 
más prestigiosas, en los años noventa, y obtuvo el diploma de Chartered 
Financial Analyst, reconocido en el mundo entero y otorgado por la aso-
ciación profesional estadounidense de analistas financieros.8 Trabajó co-
mo Directora Financiera (CFO) para multinacionales en China y, cuan-
do la entrevisté, en 2013, era una empleada de alto rango en una de las 
cuatro grandes empresas de auditoría del mundo, es decir, en una em-
presa conocida por su contribución a la definición de estándares globales 
de contabilidad, evaluación y administración de empresas, los mismos 
utilizados por el señor Martin. Su empresa era el tipo de consultoría que 
el señor Martin podría utilizar para acompañar las transacciones como 
la que tuvo que hacer en China. Como empleado de alto rango, la señora 
Li supervisó muchas transacciones de M&A, en las que trabajó como 
consejera en particular para la evaluación de activos. Su salario podía 
variar, con un bonus que dependía de las transacciones que era capaz 
de traer a su empresa, y que conseguía a través de su red de contactos 
personales. Como asociada, también recibía un ingreso que dependía 
de los resultados generales de su empresa, de la cual hablaba diciendo 
“nosotros”. Al momento de la entrevista, ocupaba ese puesto de trabajo 
desde hacía varios años y no planeaba irse en el futuro cercano.

El señor Jones era director de un fondo de inversión de venture capi-
tal, en una de las ciudades principales de la costa este de China, cuan-
do hicimos la entrevista, en 2014. Se formó en ingeniería y en física 
en Europa, China y Estados Unidos, dónde trabajó en el sector de las 
start-up del Sillicon Valley. Supervisaba inversiones en muy pequeñas 
empresas, que eventualmente serían vendidas a otras empresas, a través 
de cotizaciones en bolsa o directamente, generalmente después de cinco 
años, en los que él y los empleados bajo su dirección hubieran acompa-
ñado su crecimiento con servicios de consejo e inversiones crecientes. 
Los empleados bajo su supervisión aplicaban los métodos estándar para 
la evaluación tanto de las empresas como de los proyectos dentro de 
las empresas. El señor Jones explicaba que, en ese sentido, utilizaba los 

8 Este diploma se puede obtener tomando clases y pasando los exámenes en territorio chino.
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métodos que ya había visto utilizar en Estados Unidos. Como director 
del fondo de inversión, su salario tenía una parte fija y un bonus que 
variaba en función del precio de reventa de las empresas que el fondo 
había comprado y que él tenía como responsabilidad hacer crecer. Al 
igual que la señora Li, hablaba de su empresa diciendo “nosotros” y pro-
yectaba su futuro a largo plazo en la misma función.

Estos tres casos son muy diferentes desde el punto de vista orga-
nizacional y de la trayectoria personal de carrera de los empleados. 
Sin embargo, los casos son prácticamente idénticos en cuanto a los 
métodos de evaluación utilizados. En los tres casos, se trata de los mis-
mos métodos estándar, aplicados como normas profesionales dentro 
de relaciones contractuales entre el empleado y su empleador, y entre 
el empleador y otras empresas, ya sean fondos de inversión, en los ca-
sos de los señores Martin y Jones, o clientes, en el caso de la señora 
Li. La relación emocional y de identificación con la empresa, y con 
las prácticas profesionales, puede variar de un empleado a otro, pero 
esto no afecta el hecho de que los tres reproducen el mismo conjunto 
de metodologías e imaginarios financieros. Estas prácticas financieras 
están problematizadas, en la práctica cotidiana, dentro de la relación 
de compra y venta de empresas, considerada como una relación de 
fuerzas en la que tiene mucha importancia el marco institucional. El 
sentido de los métodos de evaluación para cada empleado no se puede 
comprender fuera de esta relación.

Las transacciones financieras como relaciones de fuerza

Las transacciones para la compra de empresas tienen temporalidades 
específicas y formas de interacción parcialmente estandarizadas. El pro-
ceso está generalmente marcado por momentos importantes en los que 
las partes firman contratos que especifican la etapa siguiente, antes de 
llegar al momento final en el que se intercambia dinero por derechos de 
propiedad. Estas etapas previas clarifican lo que será declarado y comu-
nicado a la parte compradora para que sepa más sobre el objeto de la 
transacción, potencialmente con derechos de exclusividad sobre la po-
sibilidad de compra durante un tiempo restringido. Estos intercambios 
calibran una tensión entre las partes, constituida por el hecho de que, por 
un lado, los empleados comparten la comprensión de que están ligados 
por un interés común, que consiste en que la transacción se lleve a cabo 
y, por otro lado, todos albergan una desconfianza oficial, que concierne 
la posibilidad de que cualquiera de las dos partes intente esconderle a 
la otra información que cambiaría la visión de la transacción a su favor. 
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Según todos los entrevistados, en las operaciones de M&A, menos de la 
mitad de las operaciones que se empiezan terminan en una transacción. 
En private equity y venture capital, es común que los fondos de inversión 
inviertan en una empresa después de haber visto más de diez alterna-
tivas. Esto articula una relación de fuerzas que puede estar a favor de 
cualquiera de las partes y que puede darse vuelta durante la transacción. 
La empresa compradora puede aportar dinero que la empresa vendedo-
ra necesite, pero esta última puede tener activos difíciles de encontrar 
en un competidor. Generalmente, la parte compradora quiere tener la 
mayor cantidad de información posible sobre la empresa que va a com-
prar antes de llevar a cabo la transacción, pero esto puede ser negociado 
según parámetros diferentes, a un ritmo generalmente impuesto por la 
empresa vendedora. Esta última tiene derecho a pedir pruebas de com-
promiso en relación con la transacción, por ejemplo, para no divulgar 
información que podría ser utilizada con otros fines, sobre todo si la 
transacción finalmente no se hace. Las cláusulas de confidencialidad, los 
períodos de exclusividad, los precios indicativos y los derechos y deberes 
específicos de cada parte son definidos en contratos intermediarios que 
constituyen balizas y resortes en un proceso que tarda entre tres meses 
y más de un año.

Los empleados observados subrayan el hecho de que las transaccio-
nes están siempre marcadas por negociaciones alrededor de dos temas 
ligados entre sí: los derechos y deberes de cada una de las partes, y el 
precio. Según los entrevistados, las cuestiones legales están ligadas a las 
identidades de los participantes. A diferencia de las grandes empresas 
que suelen estar distribuidas en lugares distantes dentro del territorio 
chino, las pymes, en general, se ubican en una sola localidad, por lo 
que no es extraño que existan conexiones con autoridades políticas y 
legales locales a través de la red social del Partido Comunista. Los lazos 
pueden ser producto de la pertenencia de algunos dirigentes de la pyme 
al partido o haberse establecido por medio de otras relaciones sociales, 
sobre todo si la empresa tiene una larga historia en un mismo sitio. La 
relación con estas autoridades es aún más fuerte cuando la pyme es una 
subsidiaria de una empresa estatal más grande, ya sea de una empresa 
municipal, provincial o nacional, entre otras distinciones administrativas 
posibles. Los entrevistados afirman que muchas relaciones comerciales, 
pero también muchas licencias, e incluso el derecho a ocupar un terreno 
en particular, dependen en gran medida de las redes sociales a las cuales 
pertenecen los administradores de las pymes. Si la compra de la empresa 
distancia a estas personas, el comprador puede no solo perder el poten-
cial comercial que estos empleados se llevan consigo, sino también po-
dría llegar a tener que renegociar licencias e incluso títulos de propiedad 
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de la tierra en la que se sitúa la empresa comprada. Por el contrario, si 
los administradores de la empresa compradora tienen ellos mismos este 
tipo de contactos, o si los antiguos administradores o dueños permane-
cen en la empresa después de la transacción, esto se considera como una 
base privilegiada para beneficiarse de la compra.

Estas tensiones potenciales están íntimamente ligadas a discusiones 
sobre el cálculo del precio de la empresa comprada. Según todos los 
entrevistados, existe un conflicto persistente en relación con los mé-
todos utilizados para evaluar la compra. Estos empleados consideran 
que la norma está constituida por métodos de evaluación e inversión 
formalizados en la “teoría financiera” estándar evocada más arriba. Los 
métodos son enseñados como estándares en las escuelas de negocios 
y los departamentos de finanza de universidades en Estados Unidos y 
Europa, pero también en China y en muchos otros sitios. Estos méto-
dos son variados y no todos coinciden en el resultado de la evaluación. 
Pueden evaluar el “valor de mercado”, en el presente, de los activos de 
la empresa tomando en consideración por cuánto dinero podrían ser 
vendidos en un corto plazo y considerando que el precio de la empresa 
es la suma del precio de cada una de sus partes. Estos métodos tam-
bién pueden consistir en una evaluación de lo que costaría replicar la 
empresa comprada, por ejemplo comprando el terreno, las máquinas, 
las patentes, etc. La evaluación puede orientarse, a su vez, hacia el “va-
lor relativo” de la empresa, producto de la comparación con empresas 
similares, esto es, empresas que acaban de ser vendidas o que cotizan 
en bolsa y que, por ello, tienen a cada instante un “precio de mercado” 
para sus acciones. Esta comparación generalmente utiliza “múltiples”, 
es decir, ratios que comparan el precio de la empresa con elementos 
específicos de su contabilidad, como ventas, beneficios, y otros tipos 
de márgenes operativos. Finalmente, un tercer método, que tiene más 
legitimidad que los anteriores, considera que el precio de la empresa 
tiene que reflejar el valor de los beneficios futuros que el dueño debe 
poder esperar obtener después de la compra. Estos beneficios deben 
ser “actualizados” con una tasa de interés que tiene que reflejar el costo 
de financiamiento de la inversión y su “riesgo”. Este método consiste, 
entonces, en una evaluación por los cash flows actualizados o DCF, del 
inglés discounted cash flows.

Los entrevistados afirman que, en la mayoría de las transacciones, los 
vendedores de pymes en China no aceptan la legitimidad del método 
DCF, y prefieren evaluar la empresa a partir de sus activos. La discusión 
en torno al precio tiene que ver, por supuesto, en gran parte, con la ten-
tativa del comprador de pagar menos y la del vendedor de cobrar más. 
Los métodos de evaluación son, según los entrevistados, un lenguaje 
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común para explorar el potencial de la empresa comprada considera-
da como una inversión. Esta metodología compartida debería permitir 
hacer las mismas preguntas, y confrontar las respuestas distintas, por 
ejemplo en lo que concierne al precio de mercado de los activos de la 
empresa o al costo de su reemplazo, al precio de otras empresas, o a las 
ganancias que se podrían obtener en el futuro con la inversión. Estas 
preguntas se establecen a través de la utilización de fórmulas matemá-
ticas de cálculo y de formas de razonamiento compartidas que deberían 
orientar la explicitación de los puntos de vista de cada parte en la tran-
sacción. Según los entrevistados, el conflicto en torno al precio se ve en 
este caso dificultado por el hecho de que, al no estar de acuerdo sobre 
los métodos de evaluación, las dos partes difieren respecto de aquello a 
lo que se le está tratando de dar un precio, es decir, sobre la definición 
del objeto mismo de la transacción.

Esta tensión sobre los métodos de evaluación es particularmente pro-
blemática para los empleados de empresas que están operando dentro de 
jurisdicciones en Europa y en Estados Unidos. En este último país, por 
ejemplo, puede ocurrir que un juez imponga el método DCF para dirimir 
un litigio sobre la validez del precio pagado en una transacción, en nom-
bre de la defensa de los intereses de los accionistas. Un empleado o una 
empresa pueden así verse confrontados a una acción en justicia si no con-
dujeron una transacción usando este método de una manera que el juez 
considere correcta.9 En China, esto no es el caso. Además, la Comisión 
de administración y supervisión de los bienes estatales (SASAC, siglas en 
inglés),10 que administra los bienes estatales, aun cuando reconoce para 
su administración todos los métodos de evaluación, tiende a tasar sus 
empresas y subsidiarias a partir del precio de los activos, reforzando así 
lo que aparece como un estándar profesional legítimo.

Las transacciones transfronterizas se constituyen a través de la con-
frontación de maneras diferentes de definir lo que es un “valor finan-
ciero”, y de lo que esta categoría puede designar. En estas relaciones 
de fuerza, entran en juego varios criterios, donde la metodología de 
evaluación puede tener un rol importante. Cuando las transacciones se 
llevan a cabo, alguna o las dos partes transigieron con respecto a reglas 
profesionales, trayectorias personales, lógicas organizacionales y mar-
cos jurídicos. Para los empleados, estas transformaciones de la manera 
de definir un valor financiero tienen sentido en parte según discursos 

9 Ver, por ejemplo, la decisión del 8 de julio de 2013 de la Court of the Chancery of the State of 
Delaware, en el caso Merion Capital L. P. et alii vs. 3M Congent Inc.

10 国有资产监督与管理委员会, State-Owned Assets Supervision and Administration Commission 
(SASAC) en inglés.
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políticos sobre la legitimidad de las prácticas, lo que implica, en los mo-
mentos en los que se necesita una justificación, un posicionamiento éti-
co o moral sobre el rol personal dentro del proceso de evaluación y de 
la transacción.

Finanza, identidad, moral, política

Las personas que observé y entrevisté le daban sentido a su vida coti-
diana profesional y no profesional movilizando discursos con referencia 
a los aspectos técnicos de las operaciones financieras, a las identida-
des culturales de los participantes en las transacciones, a los contextos 
institucionales y políticos en los que se encontraban y a lo global. Los 
empleados presentan las transacciones como una relación a través de 
una frontera institucional, profesional, política y cultural. En ese cruce, 
el “valor financiero” se constituye como categoría técnica, pero también 
moral y política dentro de un marco global.

El señor Martin era ciudadano de un país europeo y había trabajado 
la mayor parte de su vida en Europa, fuera de su país de nacimiento. 
Había trabajado cinco años en China cuando lo entrevisté, en 2012, y 
estaba por “volver” a Europa para jubilarse. En la entrevista, me explicó 
que, puesto que Stone Inc., la empresa comprada por Steel Inc., perte-
necía a una institución estatal, la compra solo se podía hacer a través de 
la SASAC. Esto implicaba que había una multiplicidad de partes en la 
discusión. Dentro de Stone Inc., tenía que discutir con los administra-
dores de la empresa madre, así como con los de la subsidiaria. Además, 
puesto que la empresa estaba bajo la jurisdicción de la SASAC, las reglas 
específicas de esta administración debían ser tomadas en cuenta. Esto 
significaba, según el señor Martin, que el precio de la empresa era nego-
ciado solo en parte con sus administradores. Estos últimos insistían en 
que la evaluación debía basarse en el valor de los activos, y en particular 
en el valor de la tierra y de las fábricas. El señor Martin me dijo que esto 
le resultaba “incomprensible”, y que además, en particular, considera-
ba que la tierra sobre la que se encontraban las máquinas no podía ser 
considerada totalmente como un activo, porque nunca le quedaría claro 
cómo había sido adquirida por la empresa misma, y porque sospechaba 
que esto había sido hecho de manera poco legal, ya que muchas veces las 
municipalidades le cambiaban ilegalmente el estatuto a ciertas parcelas, 
haciéndolas pasar de tierra agrícola a tierra disponible para proyectos 
industriales, en los años noventa. El permiso para que la fábrica siga 
operando sobre esa parcela dependería de la buena relación con la mu-
nicipalidad. Esto explicaba, según él, porque la compra de la empresa 



41

Imaginarios del valor financiero. Inversión transfronteriza en territorio chino

tomó la forma de una joint venture,11 en la que los antiguos adminis-
tradores mantenían su posición laboral. Esto implicaba que había dos 
gerentes generales (Chief Executive Officer, CEO), uno chino y uno ex-
tranjero. El gerente general chino organizaba reuniones exclusivamente 
para los empleados que eran miembros del Partido Comunista, y en las 
que se tomaban decisiones sobre las cuales los empleados extranjeros 
poco podían decir.

Según el señor Martin, esto demostraba que “los chinos” estaban 
marcados por el “socialismo” y el “leninismo” y que no se les podía tener 
confianza, lo que para él se oponía al respeto de “la ley” y a la “trans-
parencia” de “Occidente”. En la entrevista, explicaba que la transacción 
financiera era una relación de fuerzas, en la que la evaluación estaba 
llevada a cabo según métodos que se le imponían, sin ningún respeto 
por lo que él consideraba la manera correcta de hacerla. Me explicaba 
que esto era aún más problemático en su empresa, Steel Inc., porque 
estaba cotizada en una bolsa europea, y que los analistas financieros in-
dagarían en los detalles de la transacción, con lo cual debería dar cuenta 
de un precio que, según decía, era demasiado alto para justificarlo con 
los métodos de evaluación que él consideraba más legítimos. Cuando 
le pregunté por qué siguió adelante con la operación aun cuando los 
términos de la transacción le parecían tan malos, me respondió que esta 
operación era la única manera para su empresa de sacar provecho de 
las altas tasas de crecimiento económico de China, porque le permitían 
utilizar conexiones locales para establecer una fábrica en el territorio 
y le aseguraba la existencia de una red comercial que se podía hacer 
crecer. Estas oportunidades no existían en Europa, según él, dada la es-
tagnación económica. Para esto, había tenido que convencer a los altos 
cargos de la empresa madre de seguir adelante, algo difícil ya que estos 
no “entendían” las condiciones de trabajo en China, y todavía tenían que 
“aprender” a “adaptarse” a la nueva situación. Expresando abiertamente 
su conservatismo político y económico, me decía que estaba preocupado 
por la manera en que Europa había sido afectada por la crisis financiera 
y como se encontraba en declive con respecto al creciente poder geopo-
lítico de China.

La señora Li había nacido, crecido y vivido toda su vida dentro del 
territorio chino, y tenía la ciudadanía china. Además de sus certifica-
dos como analista financiera estadounidense, tenía certificados emitidos 
por las autoridades chinas. En la entrevista, la señora Li me explicaba 
que, según ella, las transacciones de M&A siempre implican una re-
lación de fuerzas, y que se espera del comprador en China que haga 

11 Una empresa conjunta en la cual las dos empresas son accionistas.
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una investigación sobre el apoyo administrativo y político de la empresa 
comprada, para entender la relación de poder durante la negociación: 
“Normalmente… antes de elegir con quién vas a hacer negocios, sí o 
sí tenés que mirar o verificar cuál es su background,12 ¿verdad? (…) No 
podés ir ciegamente al mercado, sin saber quiénes son tu contrapartida, 
y cuán poderosos son, porque todas estas cosas afectan tu poder de ne-
gociación cuando estás tratando con ellos”. Hablaba de “China” como 
de “nosotros”, pero distinguía entre diferentes empresas “chinas”. Por un 
lado, estaban las empresas “internacionalizadas” que no eran diferentes 
de otras multinacionales no chinas: estas empresas seguían estándares 
de evaluación e inversión iguales a los que ella aplicaba como consultora 
en su trabajo. Estas empresas eran mucho más “sofisticadas” que las em-
presas más pequeñas, que hacían las cosas “desde una perspectiva local”. 
Para ella, esta diferencia se debía a que las primeras habían “aprendido” 
a adoptar “estándares internacionales” con su creciente experiencia fuera 
de China. Consideraba que este proceso era inevitable y que se extende-
ría al resto de China, puesto que les estándares de evaluación e inversión 
que ella usaba en su trabajo era “aplicados universalmente”.

El señor Jones había nacido en Europa del Oeste, donde había es-
tudiado ingeniería en una universidad prestigiosa, y luego había ido a 
China para seguir con sus estudios de ingeniería en una universidad 
prestigiosa china, donde también aprendió chino, en los años noventa. 
Al terminar estos estudios, partió a los Estados Unidos, según él, “como 
un chino”, ya que en aquella época los Estados Unidos no eran un polo 
de atracción para estudiantes europeos, pero él aprendió a estar fascina-
do por ese país de sus amigos estudiantes chinos. Después de obtener un 
doctorado en ciencias en Estados Unidos, “volvió” a China, y empezó a 
trabajar en empresas ligadas a las altas tecnologías, hasta que ocupó el 
cargo que tenía cuando hicimos la entrevista. Este fondo de inversión 
tenía dinero proveniente de diferentes instituciones, y en particular de 
la municipalidad de la ciudad en la que estaba emplazado, así como 
de fondos de inversión pertenecientes a Estados de Oriente Medio. El 
objetivo del fondo era comprar participaciones suficientemente grandes 
para poder controlar pequeñas start-ups, compuestas de algunos inge-
nieros, especializados en la creación de software para actividades comer-
ciales en internet y telefonía, o especializados en tecnologías renovables. 
En sus estudios, el señor Jones se había especializado inicialmente en 
estas últimas. Su trayectoria correspondía así a uno de los objetivos del 
Estado chino, ya que el desarrollo de las tecnologías renovables es una 

12 Es difícil traducir este término en este contexto, ya que significa, sin tener que distinguirlos, y 
porque están ligados, el historial de la empresa, los grupos sociales que la apoyan actualmente, 
y el contexto en el que opera.
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de las respuestas oficiales a lo que se presenta hoy como el resultado 
de sesenta años de industrialización concernida prioritariamente con el 
crecimiento del PBI en detrimento de la “sustentabilidad”.

En la entrevista, me explicaba que el apoyo institucional de la mu-
nicipalidad también le permitía asegurarse espacios de oficinas y labo-
ratorios para las start-ups, situados cerca de una de las universidades 
tecnológicas más importantes de la región. Esto reforzaría la interacción 
entre los investigadores científicos y las empresas, y ayudaría a la crea-
tividad de estas últimas. Hablaba de “nosotros” cuando designaba a la 
empresa para la que trabajaba, y consideraba que su modelo de inversión 
conjugaba las mejores prácticas de Silicon Valley, con las que se había 
familiarizado cuando era estudiante en Estados Unidos, y la apertu-
ra de importantes sumas de dinero de las autoridades estatales chinas 
para objetivos estratégicos oficiales. Comparaba estos últimos con lo 
que había visto en el país europeo en el que había nacido y crecido, en 
el cual “el Estado interviene demasiado”, ya que cuando apoya este tipo 
de inversiones, impone que los empleados de las start-ups sean de la 
nacionalidad de ese mismo Estado. Por el contrario, el invertía en start-
ups que podían emplear a gente del mundo entero. Me explicaba que 
lograba atraer de esta manera gente joven basada en la Silicon Valley, 
a la que le proponía mejores condiciones materiales para desarrollar su 
proyecto además de la “excitación” de estar en “China”, definida como un 
lugar de mucho mejores perspectivas económicas y que podía ser mucho 
más “divertido”, para jóvenes de menos de treinta años de edad, que las 
pequeñas ciudades de los Estados Unidos. Según él, esto demostraba 
la superioridad del enfoque “chino” que estaba poniendo en práctica en 
su trabajo, y que contribuiría a que China ocupe una posición cada vez 
más importante internacionalmente, un proceso del cual estaba feliz de 
formar parte.

Estos tres ejemplos permiten ver cómo los mismos imaginarios sobre 
el valor, la relación de fuerza en las transacciones y el rol político de la 
evaluación financiera en un espacio global se conjugan diferentemente 
de un empleado a otro, de manera lábil, fragmentada y contradictoria. 
Las contradicciones aparecen, por ejemplo, cuando el señor Martin se 
queja de que los “chinos” no usan las fórmulas estándar de evaluación y, 
al mismo tiempo, dice que sus directores en Europa deben “aprender” a 
hacer negocios según las reglas de los primeros, cuando la señora Li afir-
ma que las pymes hacen negocios en China “desde una perspectiva local” 
y, al mismo tiempo, afirma que los métodos que rechazan son “aplicados 
universalmente”, o cuando el señor Jones dice que los Estados europeos 
intervienen “demasiado” en la inversión en venture capital, por oposición 
al proyecto estatal en el cual se inscribe su fondo de inversión. En los 
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tres casos, el sentido de “nosotros”, de “China”, del futuro de la finanza 
global son distintos, sin que los empleados se sientan obligados a dar una 
definición precisa, que generalmente no necesitan en la cotidianeidad de 
su trabajo. Es importante recordar que estos discursos están elaborados 
en el marco de una entrevista, en la que los entrevistados exploran sig-
nificados según registros de lenguaje variados, como la autenticidad, la 
justificación, el hecho de seguir discursos ya establecidos, el engaño o 
el hecho de esconder información, en un medio profesional en el que 
hay un consenso con respecto a que no hay que “divulgar” información, 
sobre todo si concierne transacciones en curso. El carácter lábil del dis-
curso es constitutivo de su rol en el espacio profesional. Sin embargo, en 
todos estos casos, los significados explorados por los entrevistados son 
importantes para que estos puedan darle sentido a sus operaciones, para 
sí mismos y para los demás, y así darle también sentido a sus trayectorias 
personales.

En ese proceso de significación, utilizan definiciones muchas veces 
vagas y variables sobre lo que es “chino”, “extranjero” u “occidental”, so-
bre las nociones de “valor financiero”, “inversión”, “mercado” y “Estado”, 
y sobre el lugar que tienen estas entidades en diferentes horizontes de 
lo “global” que estos empleados imaginan para su propio futuro. A pesar 
de esta diversidad y de esta plasticidad, estos discursos exploran refe-
rencias similares y se mantienen dentro de los límites de imaginarios 
sobre la nacionalidad, el Estado, el mercado, los estándares profesionales 
y la globalización financiera, que evoqué al inicio de este texto. De esa 
manera, los empleados sitúan la definición del valor financiero dentro 
de emociones y de lógicas que son técnicas, morales y políticas. Sus 
prácticas profesionales tienen sentido a la vez como aplicación correcta 
de procedimientos técnicos, como por ejemplo el uso de fórmulas de 
cálculo, pero también como manera de realización o de expresión del 
valor moral de los participantes y de la justicia de los resultados de las 
transacciones, tanto a nivel local como global. Las tensiones en la ne-
gociación sobre la definición misma de lo que tiene “valor financiero”, y 
sobre el precio que debe representarlo, son también tensiones sobre lo 
que puede o no hacer legítima a la transacción. Y también tienen que 
ver con la distribución de recursos monetarios para, por ejemplo, activi-
dades ligadas a las energías renovables, la transferencia de capacidades 
productivas y comerciales entre entes y personas de diferentes nacio-
nalidades, o para la adopción o el rechazo de normas financieras con-
sideradas como locales, nacionales, marcadas culturalmente o incluso 
universales, según diferentes teleologías de la globalización financiera. 
Lo “local” es algo extremadamente variable según los entrevistados y los 
momentos, puede ser una ciudad, una provincia, un país entero, como 
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“China”, o incluso un área geográfica potencialmente más grande e in-
definida como “Occidente”. En todos estos casos, la frontera que cruzan 
las transacciones supervisadas por estos empleados constituye una mar-
ca particular para darle sentido a la evaluación financiera permitiendo a 
reflexiones sobre la nacionalidad, el Estado y las identidades culturales. 
Otros ejemplos de empleados permitirían ver agenciamientos diferen-
tes, pero que usan referencias muy similares. Estos empleados se apro-
pian, y por ello reproducen, transforman y diseminan estos imaginarios 
particulares, tornándolos más complejos y al mismo tiempo impidiendo 
que otros significados entren en el espacio de lo posible.

Conclusión

El análisis de las prácticas y los discursos de los empleados encarga-
dos de la inversión transfronteriza en China permite poner en relie-
ve la importancia de imaginarios políticos, morales y técnicos para la 
conducción de las operaciones cotidianas. Estos imaginarios conciernen 
términos como “Estado”, “mercado”, “inversor”, “China”, “Occidente” y 
lo “global”, entre otros. Los empleados observados movilizan estos con-
ceptos de manera creativa, transformándolos para dar cuenta de situa-
ciones a veces de manera circunstancial, otras veces para darle sentido 
a la propia trayectoria de vida. Hacen esto con diferentes actitudes con 
respecto a su práctica cotidiana, de rechazo, de adhesión o de indife-
rencia, de forma plástica, contradictoria y lábil. Pero en todo caso, los 
empleados movilizan una serie de discursos que se encuentran también 
en las declaraciones oficiales de las instituciones políticas y de la regla-
mentación financiera con las cuales están en contacto constante en su 
práctica profesional. Estos imaginarios implican no solo aspectos técni-
cos, sino también la legitimidad moral y política de la definición de un 
“valor financiero”, es decir, de las jerarquías sociales que resultan de la 
distribución de recursos basada en parte en la evaluación. De esta ma-
nera, los empleados contribuyen a reproducir, transformándolas, estas 
instituciones y estas reglamentaciones, así como los discursos de legiti-
mación y las controversias oficiales que éstos contienen.

Por lo tanto, es importante para la antropología construir una posi-
ción exterior al sentido de estos conceptos y estos discursos, porque de lo 
contrario, se corre el riesgo de reproducirlos a su vez, y con ello partici-
par en la reproducción de las jerarquías sociales que estos discursos legi-
timan. Enfocar la distribución de recursos monetarios como una prácti-
ca política, consistente en producir y transformar las jerarquías sociales, 
permite considerar términos como “China”, “Occidente”, “Estado” y 
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“mercado”, entre otros, no como categorías analíticas, sino como mane-
ras en que las personas observadas dan sentido a sus propias prácticas, y 
justifican así los resultados distributivos de estas. Esta distancia reflexiva 
se da como objetivo aquí de elaborar un marco analítico que permita 
poner en relieve la importancia global de fenómenos como la inversión 
transfronteriza en China, a la vez por los efectos distributivos que tiene 
como por la manera en que reconduce y transforma la imaginación del 
Estado, de la nación, y de los mercados, como horizonte del sentido de 
nuestra vida común. Poner en relieve esos imaginarios es entonces una 
tentativa de liberar la imaginación antropológica de estos marcos.
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DOSSIER/ARTÍCULO

Osburg, John (2016). “El lujo y sus malestares en la China contemporánea”, 
Etnografías Contemporáneas 2 (2), pp. 52-72

RESUMEN

Basado en el trabajo de campo en curso con un grupo de empresarios acaudala-
dos que antes eran ávidos consumidores de marcas de lujo, este trabajo examina 
las críticas emergentes al consumo de lujo en China urbana. Comienzo con una 
visión general de las principales funciones que las marcas de lujo han jugado 
durante las últimas dos décadas como signos de pertenencia a redes sociales ex-
clusivas en China y mediadoras en las economías del don asociadas a estas redes. 
Luego presto atención a los cambios más recientes provocados por varios facto-
res: las campañas de lucha contra la corrupción, la aversión nacionalista al lujo 
“extranjero”, la creciente “vulgaridad” de las marcas de lujo en círculos sociales 
de elite, y el aumento de la “inflación” en la economía del regalo. Estos factores 
han comenzado a socavar los significados y las funciones previas del lujo, y para 
muchos chinos ricos, las marcas de lujo ofrecen ahora algo muy diferente del 
“reconocimiento mundial” que una vez prometieron. Las contradicciones inhe-
rentes en el consumo de lujo, argumento, están presionando a los nuevos ricos 
chinos hacia formas más austeras de distinción, incluyendo la devoción religiosa 
y otras formas tradicionales de auto-cultivación espiritual y corporal.
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ABSTRACT “Luxury and its discontents in contemporary China”
Based on ongoing fieldwork with a group of wealthy entrepreneurs who 
were formerly avid consumers of luxury brands, this paper examines 
emerging critiques of luxury consumption in urban China. I begin with 
an overview of the key roles luxury brands have played during the past 
two decades in signifying membership in exclusive social networks in 
China and mediating their associated gift economies. I then look at 
more recent changes brought on by several factors: anti-corruption cam-
paigns, nationalist aversion to “foreign” luxury, the growing “common-
ness” of luxury brands in elite social circles, and increasing “inflation” in 
the gift economy. These factors have begun to undermine the previous 
meanings and functions of luxury, and to many wealthy Chinese, luxury 
brands now deliver something very different from the “global recogni-
tion” they once promised. The contradictions inherent in luxury con-
sumption, I argue, are pushing members of China’s new rich towards 
more austere forms of status distinction including religious devotion 
and other traditional forms of spiritual and bodily self-cultivation.
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“¿Por qué alguien que gana en bruto 50.000 dólares por año compraría 
un auto por 80.000, más del 150% de su salario anual?”. Le formulé esta 
pregunta a Mr. Huang, cuando se iba en su flamante BMW. Me respon-
dió: “Tengo que comprar un auto como este por el negocio en que estoy. 
Si no tengo al menos un BMW o un Mercedes Benz, nadie va a querer 
hacer un negocio conmigo. Pensarían que me falta capacidad”. Mientras 
que las afirmaciones de Mr. Huang aluden a la función práctica de los 
bienes de lujo entre los hombres de negocio como símbolos de éxito 
financiero, esta clase de ostentaciones son comunes entre otros grupos 
de consumidores en China. Muchos chinos de clase media que compran 
un tour económico por Europa se alojan en hoteles con descuento y co-
men en restaurantes chinos de autoservicio, pero después gastan varios 
miles de euros en bolsos de mano y otros accesorios cuando el tour se 
detiene en una tienda de lujo. Incluso los consumidores de clase obrera 
en China están dispuestos a gastar varios meses de salario en un teléfo-
no celular de marca. A pesar de la caracterización que las publicaciones 
de negocios hacen de China como una nación de ahorristas frugales, 
ese tipo de derroches en artículos de lujo específicos son comunes entre 
consumidores de distintos niveles en China. Esas compras, que invaria-
blemente conciernen a los objetos de uso diario más visibles, revelan la 
dinámica particular del consumo de lujo en este país. Como demostraré 
más adelante, los bienes de lujo juegan un rol clave en la expansión y el 
mantenimiento de las redes sociales en China, al servir tanto de obse-
quios a los demás y como símbolos que garantizan el acceso a círculos 
sociales particulares. Mientras estas dinámicas han servido para conver-
tir a China en uno de los más grandes mercados de objetos de lujo del 

1 University of Rochester, Estados Unidos.
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mundo, también están cargadas con tensiones generadas por las particu-
laridades de la formación de clases en China y las relaciones conflictivas 
que muchos consumidores chinos tienen con los bienes occidentales y, 
más ampliamente, con la visión de Occidente. Lo que en la superficie 
aparece como la creciente homogeneización del lujo global oculta una 
considerable cantidad de particularidades y ansiedades locales.

Comienzo este artículo resumiendo la teoría del consumo propio de 
la elite en China que desarrollé en Anxious Wealth (Osburg, 2013), la 
cual, no obstante algunas pocas reservas, sigo manteniendo. Esa teoría 
se basaba en más de tres años de investigación etnográfica de campo en 
la ciudad sud-occidental de Chengdu, de 2002 a 2006. En la segunda 
parte del artículo, analizaré temas más recientes en el dominio del con-
sumo suntuario en China sobre la base de viajes a Chengdu que realicé 
en 2011, 2013 y 2014. A pesar de la aparente hegemonía de las marcas 
de objetos de lujo foráneos, hay ciertas fuerzas que contrarrestan esa 
preeminencia. Más allá del impacto obvio de la reciente campaña de 
anticorrupción lanzada por Xi Jinping, que llevó a una enorme caída 
en el consumo de lujo en China, otros desarrollos culturales entre las 
elites de este país están contribuyendo a debilitar el entusiasmo por los 
productos de lujo extranjeros. Estos desarrollos incluyen preocupaciones 
nacionalistas de larga data en torno a los productos extranjeros, la cre-
ciente “cotidianeidad” de las marcas de lujo entre la clase media china y 
los nuevos ricos, y la maduración de la llamada “segunda generación de 
ricos” (fu’erdai), es decir, los hijos del primer grupo de ricos en China.

Por otra parte, algunos productos de lujo domésticos, incluido el jade, 
el té pu´er, el baijiu (licor chino de grano) y las joyas tibetanas han pros-
perado en años recientes como resultado de las contradicciones y tensio-
nes generadas por la explosión de productos de lujo foráneos en China. 
Estos desarrollos han llevado a algunos chinos a buscar modos de dis-
tinción en ámbitos no materiales, incluida la participación en activida-
des religiosas y el cultivo espiritual. La ciudad de Wenzhou, por ejemplo, 
una de las más ricas de China y famosa por sus empresarios altamente 
exitosos, ha sido testigo de una ola de competencia en la edificación 
de iglesias financiadas por su elite de empresarios predominantemente 
cristianos, lo cual ha motivado que se llame a esa ciudad la “Jerusalén de 
China” (ver Cao, 2010). En otras importantes ciudades chinas, miles de 
personas pudientes pertenecientes a la clase media están convirtiéndose 
al budismo, especialmente al budismo tibetano. En lugar de comprar 
relojes de lujo para funcionarios estatales, tal como lo hubieran hecho 
durante la era anterior al actual presidente Xi, ahora están gastando su 
dinero en obsequios a lamas de alto rango y en donaciones a templos y 
a actividades de asistencia atendidas por estos. Estas formas emergentes 
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de “distinción espiritual” tienen el poder de reorientar los modos de 
competencia por el estatus entre las elites chinas.

Para darme una idea de cómo esas tendencias están entrelazadas, 
hace poco tiempo un amigo mío resumió las últimas modas entre los 
nuevos ricos chinos en los siguientes términos: tomar té pu’er, practi-
car el vegetarianismo, adherir al budismo tibetano y criticar al Partido 
Comunista Chino.

Lujo con características chinas. Situando el consumo de 
lujo en el capitalismo de Estado chino

A pesar de la tendencia entre muchos observadores a interpretar las 
reformas económicas y la subsiguiente transformación de China en 
una fábrica mundial en términos de desarrollo de políticas neolibera-
les, hay pocos rasgos de la configuración político-económica de China 
que la distingan de los Estados de bienestar devenidos neoliberales en 
el Norte global. El rasgo más importante es el fuerte rol del Estado y 
de las redes informales vinculadas con el Estado en la mayoría de los 
sectores de la economía. De allí que vale la pena pensar a China como 
un país con dos economías. La primera está compuesta por un sector 
manufacturero vibrante, intensamente competitivo, perteneciente al 
sector privado, el cual funciona no solo como fábrica para el mundo, 
sino también para los más de mil millones de consumidores chinos. 
Este sector se basa en las enormes (pero en rápida reducción) reservas 
de trabajadores que perciben bajos salarios, pero están relativamente 
bien formados. La segunda economía, que actualmente da cuenta de 
aproximadamente la mitad del PBI, incluye las empresas en poder del 
Estado chino y otras compañías o cooperativas directa o indirectamen-
te controladas por el Estado (EPE). Esto incluye las telecomunicacio-
nes, la energía, el sector bancario, que están ampliamente en manos del 
Estado, a pesar de que las acciones de muchas de las EPE más grandes 
cotizan en las bolsas de ultramar.

Sin considerar a la industria, los agentes del Estado todavía controlan 
ampliamente el acceso al capital, las licencias para establecer negocios y 
la tierra. En muchas industrias, un sólido vínculo con el Estado signi-
fica una ventaja competitiva, que resulta en un vínculo patrono-clien-
te entre los funcionarios del Estado y los empresarios (Buckley, 1999; 
Pieke, 1995; Smart, 1993; Wank, 1996 y 1999). Los emprendedores con 
buenas conexiones tienen más posibilidades de obtener contratos gu-
bernamentales, conseguir exenciones impositivas o flexibilidad en las 
regulaciones y son los primeros que se enteran de las modificaciones 
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en las reglas. Como lo ha sostenido David Wank (1999), ellos confían 
en el apoyo del Estado tanto para protegerse de otros agentes estatales 
depredadores (como los recolectores de impuestos) como para recurrir 
a un apoyo en caso de que surgieran disputas empresariales. Wank ca-
racteriza la relación entre los funcionarios del Estado y los hombres de 
negocios como un “clientelismo simbiótico”: los empresarios obtienen 
protección y muchas ventajas que multiplican sus éxitos en los negocios, 
mientras que los agentes del Estado no solo generan ingresos para las 
agencias de los gobiernos locales, sino que también obtienen para sí 
ingresos ilícitos a través de coimas o retornos que frecuentemente con-
vierten sus salarios oficiales en insignificantes (Wank, 1999: 11). Al dis-
tribuir favores, privilegios, contratos y protección, los funcionarios son 
capaces de construir su propia red de empresarios para cumplir distintos 
proyectos tanto públicos como privados.

La mayor parte del consumo de lujo en China es un resultado directo 
de esas redes. Los empresarios compran objetos de lujo para sus pro-
tectores oficiales o sus clientes de las EPE. Los receptores de coimas y 
retornos –funcionarios y compradores en las EPE– gastan su “ingreso 
negro” en relojes de lujo, accesorios de moda, vinos finos y autos im-
portados. Las esposas, novias y amantes de esos hombres de la elite son 
las destinatarias y compradoras primarias de esos bienes de lujo (ver 
Osburg, 2013). Más que reflejar simplemente las ansiedades por el esta-
tus de una clase de nuevos ricos insegura sobre su lugar en la jerarquía 
global de acceso a privilegios y prebendas, el mercado del lujo chino está 
profundamente imbricado en las redes de negocios estatales, que son un 
producto directo de la particular forma del capitalismo de Estado chino. 
La drástica reducción en las ventas de bienes suntuarios y el cierre de 
muchos restaurantes de gran categoría, inmediatamente después de la 
campaña anticorrupción de Xi Jinping, hizo que este fenómeno se evi-
denciara plenamente.

Distinción versus reconocimiento

La obra clásica de Pierre Bourdieu sobre el gusto y la distinción social en 
Francia, Distinction (1984), quizás sea la obra más influyente sobre con-
sumo y clase social. A primera vista, el proceso de la formación de clases 
iniciado por las reformas económicas en China a fines de la década de los 
setenta se presta a un análisis bourdieusiano. Los nuevos ricos de China 
aspiran a crear distinciones sociales naturalizadas a partir de su capital 
económico recientemente adquirido; buscan transformar las diferencias 
cuantitativas monetarias en diferencias sociales cualitativas. El modelo de 
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Bourdieu suministra un punto de partida útil, pero debe ser modificado 
para acomodarlo al complejo proceso de formación de clases en China.

La teoría de Bourdieu de la distinción no se adecua bien a la China 
contemporánea por dos razones. Primero, para muchos chinos pudientes, 
el propósito del consumo es hacer que el capital económico, social y cul-
tural que uno posee se vuelva lo más evidente y legible para una audiencia 
lo más amplia posible. Así, las tentativas de ocultar el capital económi-
co (a no ser que se lo esté ocultando de los perceptores de impuestos o 
de los investigadores anticorrupción) encaminándolo hacia gustos raros, 
complejos y oscuros, opera contra el objetivo primario que persiguen los 
nuevos ricos en el consumo: hacer que todos sepan que son ricos (incluso 
si no lo son). Esta preocupación es parte de los motivos por los que se sue-
le criticar a los consumidores chinos de ser muy llamativos. En segundo 
lugar, la noción bourdieusiana de distintas formas de capital sugiere una 
convertibilidad sin intervalos entre dinero (capital económico) y recono-
cimiento social (capital cultural o simbólico), que no logra captar los dile-
mas que enfrentan los nuevos ricos tanto empresarios como funcionarios 
de gobierno, quienes operan en redes sociales estrechamente vinculadas, 
cuando intentan realizar esas conversiones en la práctica.

Bourdieu (1987) denomina al proceso por el cual el capital eco-
nómico se convierte en formas de capital social, cultural y simbólico, 
“conversiones de capital”, y, si bien reconoce los riesgos inherentes a las 
conversiones de capital, su teoría del capital es incapaz de dar completa 
cuenta de las ansiedades y los riesgos asociados con la transformación 
de la riqueza económica en formas de prestigio, incluyendo los temores 
de que este último pueda desvanecerse y convertirse en ilegible, o, como 
dice el mismo Bourdieu, “deficientemente invertido”. De hecho, uno de 
los discursos clave que giran en torno al consumo del lujo en China es 
la idea de que los chinos pudientes están “actuando mal”; que, a pesar 
de sus gastos extravagantes, son todavía considerados como carentes de 
gusto. Este discurso, común entre muchos mánagers occidentales de 
marcas internacionales, también ha sido incorporado por muchos con-
sumidores chinos, que consideran el consumo suntuario entre los nue-
vos ricos como excesivo y anormal. Así, más que aumentar su prestigio, 
los difundidos estereotipos que rodean a los nuevos ricos exhibicionistas 
y “chabacanos”, a los que se llama peyorativamente (aunque, en cierto 
sentido, en broma) tuhao o baofahu, sugieren que el consumo de lujo 
como medio de garantizar el reconocimiento social ha sido un tiro por 
la culata para los consumidores pudientes.2 Gastar 20.000 euros en un 

2 Baofahu se traduce literalmente como “una persona enriquecida de golpe”. Tuhao juega 
sobre un término antiguo que se refiere a un tirano local. Tu (literalmente barro o tierra) en el 
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reloj o varios miles en un cinturón de Hermes es una prueba contun-
dente del estatus de tuhao.

De este modo, sostengo que para los chinos ricos el estatus de eli-
te radica en una noción de “reconocimiento”, más que de “distinción”. 
Establezco una diferencia entre estos dos términos para llamar la aten-
ción sobre las tensiones que supone para los nuevos ricos chinos el 
proceso de escenificación de su estatus de elite mediante el consumo, 
proceso en el cual su capital económico de ninguna manera se trans-
forma automáticamente en capital social o cultural. Con el término “re-
conocimiento”, me propongo destacar los orígenes fundamentalmente 
sociales del estatus para los nuevos ricos chinos. Puesto que el estatus 
es conferido por los otros, ser reconocido como perteneciente a un gru-
po particular –la “auténtica” elite (jingying) o simplemente como otro 
baofahu– depende de las percepciones precarias y volubles de los otros, 
cercanos y distantes, así como de la relación con ellos.

Manejar esas percepciones que los otros tienen de uno es algo que 
no se puede lograr solamente con el dinero (o las conversiones de capi-
tal). Muchos chinos, con los que desarrollé mi investigación, esperaban 
poseer símbolos y adornos suntuarios indicativos de riqueza, que fueran 
reconocidos tanto por sus pares como por la elite internacional. Algunos 
empresarios que conocí utilizaban lo que podría ser denominado como 
“una teoría del consumo fundada en la audiencia”, en la cual distintos 
bienes serían valiosos precisamente porque resultan legibles y reconoci-
bles como tales por diferentes grupos. En lugar de una noción de gusto 
y sapiencia, en los cuales los grupos con estatus inferior puedan reco-
nocer la superioridad de un objeto cultural, aunque carezcan del capital 
cultural para apreciarlo, los empresarios de Chengdu consideran que 
los mejores bienes para otorgar estatus son aquellos más ampliamente 
reconocibles, los más notorios y cuyo valor de cambio (precio) es el más 
evidente para todos.

Este vínculo entre consumo, estatus y audiencia tal vez lo resuma de la 
mejor manera Mr. Lin, un contratista del Gobierno que conocí una vez, 
y que había dependido enteramente de sus conexiones con funcionarios 
para la construcción de su fortuna. Después de completar mi trabajo de 
campo, Mr. Lin vino a visitarme a Chicago. Dado que la mayoría de sus 
viajes anteriores a Estados Unidos habían sido a través de excursiones de 
contingentes, lo llevé a visitar mi ciudad natal en un suburbio de la parte 
central de Estados Unidos. Un amigo de la niñez se unió a nosotros 
durante la cena, ambos estaban en una situación económica próspera. 

chino cotidiano sugiere la idea de rural o torpe, mientras que tuhao puede ser entendido en 
sentido lato como “un rico chabacano” o “un nuevo rico vulgar”.
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Antes de que el empresario partiera de regreso a China, mi amigo, que 
fabrica joyas y accesorios por encargo, le regaló una billetera de piel de 
raya. Mr. Lin aceptó la billetera y agradeció a mi amigo, pero más tarde 
me dijo: “Usted bien sabe que a mí realmente me gusta esta billetera, 
pero no la voy a usar nunca. Si comenzara a usarla, mis amigos en China 
pensarían que perdí toda mi plata”. Para Lin, usar una billetera que no 
fuera, como la suya propia, de Louis Vuitton violaría el orden simbólico 
de su red. Esta billetera era simplemente ilegible para sus pares.

Para los nuevos ricos empresarios de China, cada uno de los artículos 
que usan, desde la lapicera hasta el auto, están habitualmente sometidos 
al examen de sus colegas, los hombres de negocios, atentos a los signos 
que revelen que él podría no ser realmente “uno de ellos”. ¿Es lo sufi-
ciente rico para afrontar un estilo de vida extravagante o está armando 
una performance temporaria y fugaz para llevarnos arteramente a que 
hagamos negocios con él? Cuando recibe a sus pares, sus opciones son 
todavía más riesgosas. Por ejemplo, si elige una marca de whisky des-
conocida para sus huéspedes, corre el peligro, por un lado, de ser con-
siderado como un “campesino sin sofisticación” (tubaozi) que ignora la 
jerarquía de las marcas. Por otro lado, si elige una marca cara pero poco 
conocida, corre el peligro de avergonzar a los funcionarios o clientes, 
que son sus huéspedes, al revelar la falta de sofisticación de ellos. Esto 
conduce a un conservadurismo en las prácticas de consumo entre los 
nuevos ricos, lo que Christopher Buckley ha denominado “conformidad 
conspicua”, la cual se caracteriza por un impulso subyacente a demostrar 
la pertenencia de una persona a cierto grupo de estatus, a una elite adi-
nerada desde hace poco, que todavía está insegura de sus límites sociales 
y sus relaciones con el resto de la sociedad china” (1999: 227). De manera 
distinta a la dinámica de la distinción elaborada por Bourdieu (1984), en 
la cual la elite pone el acento en el refinamiento, la distancia y la rareza 
en las elecciones de sus consumos, los empresarios que son nuevos ricos 
enfatizan sobre todo la legibilidad, el precio (cuanto más alto mejor) y 
las marcas suntuarias y famosas (mingpai). Mientras algunos en privado 
admitían ante mí que preferían una particular marca de scotch, llegado 
el momento de recibir, siempre optaban por el Chivas Regal Royal Salute 
porque era una marca fácilmente reconocible y famosa.

La economía del regalo

Este conservadurismo se vuelve tanto más evidente cuando uno con-
sidera que la mayor parte del mercado de objetos lujosos está vincu-
lado con la vasta economía del regalo. Mr. Li me contó la historia de 
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cuando encontró triunfalmente varios bolsos en una tienda de Hermès 
en Hawái. Dado que eran difíciles de encontrar en China en esa épo-
ca, Mr. Li deseaba llevar, al volver a China, la mayor cantidad posible. 
Cuando pidió tres, la empleada pensó que había entendido mal, puesto 
que un bolso cuesta decenas de miles de dólares. Las tres receptoras 
del regalo que él tenía en mente –su mujer, su amante y la mujer de un 
funcionario del gobierno– son casos representativos de las redes socia-
les con las que está vinculado el mercado del lujo: vínculos familiares 
y personales, relaciones románticas y sexuales transaccionales e inter-
cambios entre gente de los negocios y funcionarios del gobierno. Los 
objetos suntuarios se compran con frecuencia sin siquiera saber quién 
será el destinatario último, y los regalos recibidos son con frecuencia 
nuevamente regalados a parientes y amigos. (Si bien yo nunca fui lo su-
ficientemente afortunado como para recibir una billetera LV o un bolso 
Birkin, recibí una gran cantidad de té de calidad, que quien me lo rega-
laba lo había recibido a su vez como regalo). Temores de que el objeto 
pase sin ser debidamente apreciado o que su valor no sea debidamente 
reconocido lleva a los consumidores a favorecer las marcas más cono-
cidas y las líneas de productos que hacen que el valor del regalo sea lo 
más transparente.

Estos intercambios de regalos señalan un aspecto importante del 
consumo entre los nuevos ricos de China, aspecto que con frecuencia 
suele ser pasado por alto. Los regalos lujosos producen y significan re-
laciones, y en China las relaciones (guanxi) son fundamentales para la 
elite del poder. En la China contemporánea, el consumo es más que un 
identificador del estatus de elite o expresión de un habitus: el consumo 
compartido de objetos lujosos convencionales como licores, tabaco, ali-
mentos y el intercambio de accesorios suntuarios sirven para producir re-
laciones entre la elite. Uno extiende su influencia, reputación y nombre 
mediante esos actos de consumo e intercambio de objetos.

Las redes de hombres de negocio y funcionarios del gobierno son 
forjadas y mantenidas mediante experiencias compartidas de placeres de 
consumo cada vez más lujosos: comer, beber, masajes y servicios sexuales. 
La pertenencia a esas poderosas redes, sin embargo, la indican unos po-
cos objetos de estatus convencionales: licores, cigarrillos, indumentaria 
y autos importados de marcas lujosas (mingpai). Para muchos empresa-
rios, el consumo es menos una cuestión de poner de manifiesto cuali-
dades personales o gustos que del establecimiento y el mantenimiento 
tanto de la riqueza como del capital social y de la visibilidad y legibilidad 
de estos. En este contexto, el consumo se vuelve altamente convencional 
y ritualizado. Las actividades propias del “ocio”, como beber, cantar ka-
raoke, más que placenteras, son consideradas explícitamente como una 
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forma de trabajo. Muchos empresarios conciben el consumo –beber un 
determinado whisky, usar una determinada camisa o conducir un de-
terminado auto– como una actividad alienada que hacen con vistas a 
otras persona y que tienen poca relación con sus deseos y gustos. Con 
mucha frecuencia, contrastan estos gastos obligatorios orientados hacia 
los otros con sus fantasías, deseos o gustos personales de disfrute y pla-
cer individual, que en todas partes se consideran como el privilegio de 
la gente adinerada.

Con frecuencia, critican a los chinos el hecho de que “viven para los 
otros” en lugar de “vivir para sí mismos”. Una exitosa mujer de negocios 
que entrevisté, Ms. Long, caracterizaba al nuevo rico típico de China 
(baofahu) como excesivamente preocupado por las apariencias. Se trata 
de gente que, según ella, “se enloquecen por adquirir marcas famosas” 
(fengkuangde zhuiqiu mingpai), y ponía como ejemplo el caso de un ami-
go que solo usaba ropa marca Prada, incluidas sus prendas interiores y 
sus calcetines. Para Ms. Long, la obsesión por la apariencia revelaba una 
pérdida del sentido de sí mismo y una pérdida de orientación (mimang).

En el resto de este ensayo, voy a discutir algunas de las ansiedades 
que rodean el consumo lujoso con más detalles. Esas ansiedades tienen 
su raíz en la suposición, que es predominante entre muchos de mis in-
formantes, de que el reconocimiento y el estatus no reside automática e 
inevitablemente en la posesión de dinero u objetos que significan esta-
tus, sino en los estados subjetivos –“los corazones y las mentes” (xin)– de 
los demás. Según esta comprensión del fenómeno, en la que resuena la 
interpretación académica del término chino mianzi (rostro) (Hu, 1944; 
Kipnis, 1995), el estatus es conferido por el reconocimiento de parte de 
los otros en contextos sociales específicos. Mientras los objetos particu-
lares pueden ser usados para comunicar un estatus a los demás, esto, para 
tomar prestada una frase de Webb Keane, está sujeto a los “riesgos” de la 
representación (1997). Por ejemplo, puede fallar si nuestro colega en los 
negocios no reconoce nuestra demasiado sutil corbata Hermès. O, para 
recurrir a otro ejemplo, el valor del objeto puede estar degradado por 
su adopción por otros consumidores nuevos ricos, lo que McCracken 
(1988) define como la dinámica de búsqueda y abandono del consu-
mo suntuario. Pero de manera más significativa, esa ansiedad tiene su 
raíz en una incertidumbre y un riesgo más profundos, asociados con 
la búsqueda de reconocimiento por parte de otras personas invisibles, 
desconocidas y con frecuencia sospechadas de hostilidad: hombres de 
negocios extranjeros, aristócratas europeos, chinos de ultramar y nuevos 
ricos. Entre los empresarios con los que me vinculé en Chengdu, existía 
un miedo permanente de que los términos de estatus se desplazaran de 
modo que ellos quedaran en desventaja; no solo tenían la preocupación 
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de no ser suficientemente competentes en el lenguaje simbólico de la 
marcas y los gustos: también abrigaban la sospecha de que el juego esta-
ba arreglado contra ellos desde el comienzo.

La búsqueda de un reconocimiento global

Esa desconexión entre riqueza, consumo y prestigio fue expresada tal 
vez de la manera más clara por Mr. Zhu, editor de la revista First Class 
(Toudengcang), una publicación de circulación nacional con base en 
Chengdu. Mr. Zhu inició la publicación de su revista como una manera 
de introducir entre los nuevos ricos de China maneras apropiadas de ser 
rico y de vivir la buena vida. En sus abordajes introductorios, First Class 
distingue entre clase en el sentido que ha sido usado en la mayor parte 
de la historia china moderna: como una categoría científica del análisis 
social (jieji), y la noción de clase como algo que solo puede ser realizado 
como un sentido de refinamiento y cultivo personal ( Jiu Yue, 2004).

En su introducción a la revista, Mr. Zhu cita un proverbio francés 
(que, por otra parte, sintetiza el ideal del editor): “París puede hacer sur-
gir diez nuevos ricos por día, pero diez años pueden no alcanzarle para 
producir un aristócrata” (Yi Hui, 2004). Mr. Zhu se persuadió de que esa 
frase captaba la problemática de la riqueza en la China contemporánea: 
gente adinerada hay en todas partes, pero pocos son capaces de convertir 
su riqueza en formas de capital cultural que suministre el fundamento 
para una elite china reconocible globalmente. En Chengdu en especial, 
Mr. Zhu se lamenta, los ricos estaban demasiado sometidos a los gustos 
locales (estofado y té verde), a formas locales de ocio (jugar al mahjong 
y recibir masajes de pies), y a formas locales de hacer negocios (recibir y 
cultivar el guanxi) como para convertirse en “aristócratas” (guizu) reco-
nocibles en el ámbito nacional e internacional.

Mr. Zhu me explicó que Chengdu estaba rezagada con respec-
to a otras ciudades chinas, tales como Shanghái y Pekín, en su ni-
vel de sofisticación cultural y gustos, y definía a la elite de Chengdu 
como “atrasada” (luohou). Como ilustración de la falta de gusto entre 
los Chengduer, citaba el ejemplo de un rico que se traslada con su 
Mercedes a los suburbios de la ciudad para comprar un bol de fideos 
en un restaurante rural de mala muerte (cangying guanzi). Y a conti-
nuación describe la imagen del hombre en cuclillas en la acera, junto 
al Mercedes, comiendo a su vez su bol de fideos. Así es la gente rica 
en Chengdu. Su riqueza y sus gustos no armonizan, no combinan. 
Entienden el lujo, pero no entienden la calidad de vida” (Tamen dong 
shechi, danshi budong shenghuo pinzhi).
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Mr. Zhu también criticaba la vida de la elite en Chengdu por su fal-
ta de suficiente carácter internacional (guojihua). Por ejemplo, criticaba la 
ausencia de reuniones y de cenas en las casas (como las que acostumbra la 
elite europea) y dedicó un número de First Class a promover tal costumbre. 
Chengdu carecía también de una cultura del cigarro entre los fumadores de 
cigarrillos de la elite, situación que trató de remediar con su columna men-
sual sobre cigarros. La clase alta de Chengdu carecía también de un aprecio 
por las artes y prefería gastar su dinero en bienes de estatus reconocibles por 
sus marcas antes que en obras de arte únicas. Como parte de su proyecto de 
instalar estándares internacionales de gusto entre la nueva elite de Chengdu, 
First Class organizó foros sobre vino, alimentos y modas, además de cócteles 
y cenas promovidas por la revista, a los cuales asistí con frecuencia.

Distinción espiritual

Una frase repetida en casi cada entrevista y en numerosas conversa-
ciones, durante mi investigación en China, era: “La gente en China no 
tiene creencias” (Zhongguoren meiyou xinyang). Esta idea venía acompa-
ñada por la contrastante comprensión de Occidente como una región 
anclada en los valores y la moralidad judeo-cristiana. Esta opinión se 
presentaba como explicación de todo: desde las prácticas de consumo 
hedonista y la deshonestidad en los negocios hasta la falta de filantropía 
y gustos sofisticados entre la gente pudiente de China. Muchos empre-
sarios exitosos empezaron a buscar activamente un modelo o marco de 
creencias para anclar su flamante autonomía. La bebida, el juego, el con-
sumismo y las mujeres eran vistos como síntomas de una carencia de fe.

Solo las costumbres “sanas” como el golf, el coleccionismo artísti-
co, los viajes y la devoción religiosa aparecieron como aptas para lle-
nar el vacío y suministrar una orientación positiva al consumo perso-
nal. Algunos empresarios consideraron estos programas de autoayuda 
y atención a la salud como formas de impedir una “vida orientada por 
la opinión de los otros”, como la de muchos de los nuevos ricos. Otros 
empresarios destacaban sus creencias religiosas para diferenciarse de sus 
colegas “perdidos”. Sin embargo, lejos de ofrecer una alternativa genuina 
a la ostentación de consumismo competitivo asociado con las redes de 
la elite social, las formas de devoción religiosa emergentes generan sus 
propios modelos de ostentación y jerarquía de estatus.

Xiao Lin era el hijo de un rico empresario y en ese momento trabajaba 
para su padre. Vestía camisas Polo, fumaba cigarrillos Yuxi de alta catego-
ría y conducía un auto Audi A4, el auto de rigor para todo hombre de ne-
gocios exitoso en Sichuan, a comienzos de la década de los dos mil. Una 



64

John Osburg / Etnografías Contemporáneas 2 (2): 52-72

noche, mientras estábamos en un grill instalado en la vereda de la calle, 
me describió su día típico, que se parecía al día típico de la mayoría de 
los empresarios con los que yo alternaba. Se levantaba tarde, el almuerzo 
era su primera comida del día y pasaba las tardes en las casa de té conver-
sando de negocios o jugando a los naipes. Ocasionalmente, se dejaba ver 
en su empresa, y a veces hacía algún ejercicio físico por la tarde. Después 
pasaba las noches afuera en la ciudad con amigos, socios o chicas hasta la 
mañana temprano. Afirmaba que no carecía de nada: “Tengo un hermoso 
auto, un hermoso departamento, no me faltan las mujeres bellas”. Pero al 
punto bajaba el tono de su jactancia y confesaba: “Mi vida es vacía y sin 
valor” (meiyou jiazhi, hen kongxu). Desde hacía poco se había empezado 
a interesar en el budismo tibetano y se había encontrado con “un Buda 
viviente” (huofo, es decir, un lama de alto rango reencarnado). Le mencio-
né que yo viajaba con frecuencia a Kampa en el oeste de Sichuan y que 
conocía a algunos lamas de allá. “Los lamas no son nada, lo que realmente 
cuenta es conocer a un huofo”. Para Xiao Lin y muchos otros, la búsqueda 
de valor y sentido se convierte también en una forma de distinción. Muy 
pocos chinos tienen tiempo libre para asistir a sesiones de estudio o viajar 
a asambleas de dharma (fahui) en templos remotos, ubicados en la mon-
taña. Para Xiao Lin, su conexión con un huofo, como su Audi y sus cone-
xiones con funcionarios poderosos, ayudaban para demostrar que él no 
era un nuevo rico ordinario baofahu, sino un hombre de calidad y estatus.

En la década que siguió a mi encuentro con Xiao Lin, muchos chinos 
pudientes se han convertido en clientes de lamas tibetanos y huofo. Las 
conversaciones que solían desbordar de referencia a las poderosas cone-
xiones con el estamento de los funcionarios, hoy aluden a conexiones 
con “budas vivientes”, “reyes del Dharma” (fawang) poderosos y a las 
estrategias para convertirse en el discípulo de un lama muy poderoso pe-
ro de difícil acceso. Se gastan miles en donaciones en las ceremonias de 
empoderamiento (guanding) y en los rituales en los que miles de peces 
y pájaros cautivos son liberados (fangsheng). Muchos de esos legos con-
vertidos se desplazan hacia un ámbito diferente de consumo suntuario, 
consistente en la adquisición de cuentas y joyas para la plegaria, pinturas 
budisto-tibetanas (Tib: thangka, Ch: tangka), y té de alta calidad.

Si bien esa búsqueda espiritual es motorizada por una genuina insatis-
facción con muchos aspectos de sus vidas –cosa que expresó claramente la 
mayor parte de mis entrevistados–, sostengo que esa tendencia es también 
alimentada por la creciente ubicuidad de los objetos lujosos en las ciudades 
de China. La creciente “cotidianidad” del lujo se resume en comentarios 
como los siguientes: “Ahora cualquier mujer de clase media tiene un bolso 
Gucci” o “hasta las amantes de los jefes de las minas de carbón de Shanxi 
tienen ropa de Channel”. Mr. Wang, un hotelero rico se quejó ante mí 
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recientemente porque, ahora que hasta los estudiantes universitarios tie-
nen iPhones, es mucho más difícil cortejar a una mujer joven con regalos. 
Añoraba los días en que podía comprarle a una chica el último Motorola 
“para convencerla de que le diera una cita”. En resumen, la creciente bana-
lización de los objetos lujosos en las ciudades de China los ha convertido 
en medios menos eficaces de distinción social. Por otra parte, mis infor-
mantes reconocían las limitaciones y la fragilidad de las distinciones socia-
les basadas puramente en el dinero (especialmente cuando un empresario 
del carbón nuevo rico puede comprar una Ferrari), e insistía en la nece-
sidad de otros sistemas de valores cualitativos mediante los cuales poder 
distinguirse de sus pares. En un contexto en el cual los bienes lujosos ya 
no cumplen automáticamente con su promesa de brindar reconocimiento 
y distinción, el cultivo espiritual y las inquietudes filantrópicas se están 
convirtiendo en los nuevos dominios de la competición por el estatus.

Nacionalismo

A pesar del aparente monopolio que ciertas marcas suntuarias europeas 
poseen en el mercado chino, el consumo de esos objetos está teñido 
de preocupaciones nacionalistas. Hubo consumidores chinos pudien-
tes, a los cuales entrevisté, que se quejaban con frecuencia de que las 
marcas de lujo europeas venden en el mercado chino productos nota-
blemente diferentes, con frecuencia de inferior calidad. La propietaria 
de una compañía minera que conocí en Chengdu interpretó la rotura 
de la manija de su bolso Gucci como una prueba de esa política de 
ventas. Cuando Gucci le informó que tardaría seis meses en repararla, 
se enojó más, insistiendo que el bolso iba a estar out of style en la época 
del retorno de la pieza arreglada. Me solicitó que la asistiera en sus ne-
gociaciones con el departamento de relaciones con el cliente de Gucci, 
con la esperanza de que sería más probable que la empresa respetara la 
voz de un estadounidense. (Mis esfuerzos tampoco dieron resultados). 
En su forma más extrema, ese temor encierra una sospecha, no del todo 
infundada, de que los estilos y las líneas de productos de lujo vendidos 
en China servían para etiquetar a los chinos como “consumidores asiáti-
cos” y distinguirlos aún más de los occidentales.3 Este intento de proveer 
de mercadería destinada a consumidores “chinos” o “asiáticos” a veces 
resulta un tiro por la culata para los productores de artículos de lujo.

3 Aparentemente, esta es una práctica muy común en el negocio del vino, en el cual famosas 
bodegas crean líneas de productos de calidad inferior, pero muy caros, destinados a los 
mercados asiáticos.
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Hace unos diez años, el fabricante de relojes Longines intentó crear 
una línea de relojes destinados a satisfacer los gustos de los nuevos ricos 
de China, en la cual –según se suponía– predominarían los estilos y di-
seños rutilantes. Lo que estos vendedores no pensaron es que los consu-
midores que pueden pagarse relojes de lujo también viajan con frecuencia 
y compran en el exterior. Los consumidores chinos se sorprendieron de 
que los relojes vendidos en Europa fueran notablemente diferentes de los 
vendidos en China. Sospecharon que se les estaba ofreciendo un producto 
inferior y la línea de relojes diseñados para China resultó un gran fracaso.

Varios incidentes en los cuales consumidores chinos de plata com-
praron bienes de marcas lujosas provenientes del exterior que resultaron 
defectuosos atrajeron la atención de los medios nacionales. Estos inci-
dentes suelen ser enmarcados, en las discusiones on line o en los medios, 
en términos nacionalistas, con los consumidores pudientes agraviados 
–los cuales normalmente gozan de poca simpatía en los foros on line– 
presentados como patriotas que, para orgullo de la nación china, se le-
vantan contra poderosas compañías extranjeras que se llevan contentos 
su plata mientras miran con desprecio al consumidor chino. El más fa-
moso de estos incidentes protagonizados por consumidores chinos pa-
trióticos ocurrió en 2002 e implicó un auto Mercedes comprado por el 
Parque de Animales Salvajes de Wuhan. A pesar de haber sido reparado 
cinco veces en un solo año, el auto continuó manifestando problemas en 
el carburador. El propietario pidió que Mercedes le suministrara un auto 
nuevo, pero cuando se negaron a reemplazar el auto y solo ofrecieron 
limpiar el carburador, el propietario organizó una protesta pública en 
la cual el Mercedes, después de ser arrastrado por las calles atado a un 
búfalo, fue destruido a mazazos por un grupo de guardias de seguridad.

Este acontecimiento, más tarde denominado “El incidente del ataque 
a mazazos al Mercedes del Parque de Animales Salvajes de Wuhan”, se 
convirtió en un estudio de caso famoso para las compañías extranjeras 
que hacen negocios en China (figuras 1 y 2).

Aunque no fueron explícitamente mencionadas, las memorias de “la 
humillación nacional” (guochi) ejecutada en el pasado por el imperialis-
mo foráneo –incluida la dominación extranjera de los mercados chi-
nos durante el período republicano– estaban agazapadas detrás de este 
incidente. En las décadas pasadas, la retórica de la superación de las 
humillaciones pretéritas a manos de los extranjeros (especialmente los 
japoneses) fue promovida incesantemente por el Estado-Partido y ha 
comenzado a filtrarse bajo formas de nacionalismo económico.4

4 Recientemente, ha habido varios intentos de organizar boicots de bienes y empresas 
extranjeras, aunque ninguno ha tenido mucha aceptación. Los más notables fueron durante 
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Conclusión

Muchos chinos ricos se enfrentan con múltiples y a veces conflictivos 
modos de naturalizar y legitimar su riqueza y concretar el reconoci-
miento social (ver Lamont, 1992 para una posición semejante respecto 
de los Estados Unidos). En China, este intento de convertir diferencias 
cuantitativas de riqueza en formas menos conmensurables de un estatus 
fundado en la distinción cualitativa, suzhi (cualidad) y la moralidad, es 
un proceso cargado de tensiones, que depende de la cooperación y el 
reconocimiento por parte de los otros. Los intentos de los nuevos ricos 
por establecer su estatus, su prestigio o su riqueza en un determinado 
contexto o con una determinada audiencia puede poner en peligro el re-
conocimiento por parte de otras. Por muchas de las razones examinadas 
en este artículo, el consumo lujoso se ha verificado como un ámbito po-
bre para llevar a cabo esa conversión de riqueza cuantitativa en prestigio 
social cualitativo.

Como lo sugiere la noción de conformismo conspicuo, los funcio-
narios estatales y la clase de los hombres de negocios dictan las formas 
del consumo de elite en China. Violar su orden simbólico convencio-
nal es arriesgarse a convertirse en ilegible y ser visto como ubicado fue-
ra de la red del poder. Pedir, por ejemplo, un whisky Talisker en lugar 
de un Chivas podría resultar en que uno sea visto como un impostor, 
o aún peor, como “banana”, es decir, como una persona culturalmente 
sospechosa y admiradora de lo foráneo.5 Así, muchos de mis entrevis-

las protestas antijaponesas de 2012, y tras las protestas protibetanas en Francia en 2008, 
durante el traslado de la antorcha olímpica. Como respuesta a esa protesta, algunos chinos 
convocaron a un boicot de la cadena de supermercados Carrefour, que opera centenares de 
sucursales en China.

5 “Banana” (xiangjiao) es un término despectivo que se aplica a los chinos que son percibidos 
como exageradamente enamorados de la cultura y los gustos del Oeste, al punto que traicionan 

Figuras 1 y 2.
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tados hablaban del consumo suntuario como una conducta alienada, 
artificial, con poca relación con los “gustos” personales de la persona 
que los practicaba.

El persistente deseo de los nuevos ricos de ser reconocidos por una 
elite foránea (especialmente occidental) genera contradicciones con las 
exigencias de los mundos locales. En el ámbito del consumo lujoso, mu-
chos de mis informantes han incorporado un agudo sentimiento de que 
ellos y sus pares “están haciendo las cosas mal” y están consumiendo 
de una manera que socava su búsqueda de reconocimiento global. Ese 
reconocimiento fue entendido como si debiera ser otorgado no por los 
otros que están cercanos a uno, sino por “aristócratas” (guizu) extranjeros 
imaginarios y por fuerzas del mercado invisibles que confirmarían en úl-
timo análisis quién es verdaderamente merecedor de su riqueza y quien 
es solo un nuevo rico pasajero.

Los empresarios y hombres de negocios ricos con los que tra-
bajé en Chengdu actuaban en un entorno de constante escrutinio. 
Incesantemente criticaban a sus pares, citando diferentes aspectos de su 
biografía, hábitos de consumo y rasgos de carácter como prueba de una 
identidad de elite imperfecta y sospechosa. Estas críticas se basaban en 
la idea de una vida de elite cabal y normal, tal como se la vivía en otros 
países, y difícil de realizar en China dado la “compleja” (fuza) situación 
que plantea hacer negocios y gastar dinero allí. Muchos chinos ven su 
medio económico y político, junto con su actual estructura social, como 
transicional o patológico y, por eso, ven el éxito de la mayoría de los 
nuevos ricos como inmerecido.

Si bien las interpretaciones de la manera como los ricos viven en 
Europa y Estados Unidos configuraban ese imaginario, Occidente no 
era simplemente considerado como un modelo a ser emulado, pues una 
hiperconformidad con los gustos foráneos podía conducir a acusaciones 
de traición cultural. En resumen, las pretensiones de un estatus de eli-
te, para muchos chinos, descansa sobre fundamentos cuestionados y en 
contante desplazamiento, lo cual hace que la convicción de que uno ha 
triunfado en China sea muy insegura.

Hay dos acontecimientos recientes que han comenzado a minar las 
redes patrono-cliente que describí al comienzo de este artículo y las 
economías de regalos de lujo asociadas a ellas. El primero es la mayoría 
de edad de los hijos de la primera generación de ricos. El segundo es la 
campaña anticorrupción en ejecución, iniciada por Xi Jinping a fines de 
2012. Mi investigación a mediados de la década de los dos mil revelaba 

su identidad “racial”. Por eso, son descriptos como “amarillos por afuera, pero blancos por 
adentro”.
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una buena cantidad de uniformidad en el cultivo de técnicas guanxi y 
formas de consumo de elite. Las formas dominantes eran los banquetes, 
el karaoke, los masajes y la visitas a saunas y burdeles. Mientras que los 
establecimientos variaban considerablemente en precio y extravagancia, 
las prácticas culturales y los giros idiomáticos que acompañaban estos 
entretenimientos eran en general familiares a los miembros de las ma-
yorías de las clases sociales y trascendían las áreas urbanas y rurales. Sin 
embargo, una vez que la primera generación de chinos ricos dio naci-
miento a una segunda generación, surgieron nuevas prácticas y ámbitos 
para el cultivo guanxi que son solo accesibles a los que “están en el tema”.

Clubes privados que cobran aranceles exorbitantes a sus socios y exi-
gen amplios antecedentes se han convertido en el lugar favorito de di-
versión entre los pudientes. Clubes de golf y clubes de automóviles, que 
requieren riqueza y formas de capital cultural para ingresar, también se 
han convertido en importantes ámbitos para la acción en red con otros 
miembros de la elite. En otras palabras, el cultivo de un guanxi de elite 
está comenzando a divergir de las formas compartidas de los años no-
venta y los primeros años de la década de los dos mil, a medida que las 
líneas que separan las clases sociales en china se vuelven más definidas.

Mientras la primera generación de empresarios exitosos pos-Mao 
se beneficiaba de redes de guanxi ya existentes, muchos también cons-
truyeron redes expansivas, en la medida en que sus negocios se crecían, 
mediante incontables horas de agasajos y millones de RMB en regalos. 
La segunda generación de ricos (fu’erdai) y sus contrapartes oficiales 
(guan er dai y taizidang), sin embargo, han estado en condiciones de 
beneficiarse del guanxi heredado por sus padres. Para ellos el guanxi es 
menos algo que es realizado, experimentado, y con frecuencia encarna-
do en las relaciones reales, sino, más bien, algo que funciona como pura 
forma de capital social que puede ser canjeado por trabajos, oportuni-
dades de negocios y puestos oficiales. Este guanxi heredado, unido al 
aumento de prácticas de consumo propias de cada clase va a servir para 
incrementar los privilegios de los que ya disfruta la segunda generación 
de ricos en China.

Finalmente, la reciente campaña anticorrupción ha cortado eficaz-
mente (aunque tal vez solo temporariamente) el cortejo de los funcio-
narios por la gente de negocios y empresarios. Las marcas de lujo y sus 
vendedores han visto significativas caídas en las ganancias, y muchos 
restaurantes y night-clubs de prestigio han cerrado como consecuencia 
de la nueva austeridad impuesta a los funcionarios, cuando Xi Jinping 
exigió que los banquetes oficiales se limiten a “cuatro platos y una so-
pa”. Muchos de mis informantes, que han dependido de los contratos 
controlados por el gobierno para el grueso de sus negocios, han tenido 
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que luchar seriamente durante los últimos dos años. Un informante me 
contó cómo los funcionarios comenzaron a devolver regalos y pagos que 
él les había hecho previamente mientras se desarrollaban las medidas 
de saneamiento. Mientras que en el pasado solía pasar al menos cinco 
noches en reuniones, ahora pasa con frecuencia sus noches en casa y se 
dedica a la cocina como hobby. Incapacitados de cultivar y mantener 
relaciones con funcionarios, estos hombres de negocios se ven crecien-
temente excluidos de las redes de elite. Se quejan de que solo aquellos 
con la forma duradera de guanxi, a los que llaman beijing (conexiones 
directas con familias políticamente poderosas), pueden seguir prospe-
rando en el clima actual.

El efecto combinado de esas tendencias es que, en los próximos años, 
las redes guanxi se volverán más rígidas y cerradas. Dadas las ventajas de 
capital social suministradas por el nacimiento en una familia con beijing, 
tal vez en el futuro el significado del término chino guizu (贵族) se va 
a restringir para significar no ya una elite opulenta, sino una clase muy 
parecida a una real aristocracia.
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RESUMEN

Este trabajo desarrolla una “etnografía epidemiológica” que apunta a demos-
trar que la economía política basada en la población constituye un determi-
nante decisivo de la emergencia y la expansión de la epidemia de VIH/sida 
entre los dadores de sangre remunerados de origen rural en China central. La 
administración política de las poblaciones como recursos económicos resulta 
más evidente cuando una confluencia de esferas de circulación económica crea 
las condiciones para la extracción de un valor, no del trabajo, sino del plasma 
humano obtenido de los productores agrícolas. En el contexto de la cultura 
política de China, la “vulnerabilidad” epidemiológica que revela este estudio de 
caso manifiesta las contradicciones en el tipo de racionalidad económica que 
interviene en la protección de la población. 
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ABSTRACT “When blood circulates like money: population economics and 
HIV/AIDS in rural central China”
This ethnographically informed epidemiology focuses on a politically sustai-
ned population economics as a decisive determinant bringing about and sha-
ping the HIV/AIDS epidemic among rural commercial blood donors in central 
China. The political management of populations as economic resources is most 
becomes more evident when a confluence of circulating economic spheres crea-
tes the conditions for the extraction of value, not from labor, but from human 
plasma obtained from agricultural producers. In the context of China’s politi-
cal culture, the epidemiological “vulnerability” in this case study reveals con-
tradictions in the kind of economic rationality that intervens in the protection 
of a population.
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Cuando la sangre circula 
como el dinero
Economía de las poblaciones y VIH/sida en la 
China rural central

por Shao Jing1 

En este artículo voy a examinar la nefasta ironía que enfrentamos cuando 
las poblaciones, especialmente aquellas en condiciones de pobreza cata-
logadas como una carga o como carentes de capacidad productiva en un 
sector de la economía, tal como la agricultura, se convierten en valiosas 
como recurso económico en el marco de nuevos esquemas de desarro-
llo económico. Antes que aceptar la “pobreza”, medida o proclamada de 
diversas formas, como una fuente de vulnerabilidad, sostengo que nece-
sitamos investigar los regímenes de protección poblacional que pone de 
manifiesto la férrea racionalidad que sirve para legitimar el poder políti-
co en nombre de la “lucha contra la pobreza”. La productividad, definida 
como la norma de vida tanto para la agricultura doméstica y la industria 
local como para las empresas de gran escala, está implicada en la muerte 
masiva de los más vulnerables. Esta es la historia de cómo las poblaciones 
de la China rural abordaron y absorbieron esa muerte masiva.

El escenario para esta reflexión lo brinda la extendida infección 
de sida en un incontable número de personas que tuvo lugar en la 
China central.2 Como desarrollo más abajo, a comienzos de la déca-
da de los dos mil, muchos pueblos rurales de la provincia de Henan 
experimentaron una devastadora epidemia de sida. Sin embargo, en 
la época de la infección y mientras esta se expandía, los pobladores 
carecían de conocimientos sobre la enfermedad que, ante la ausencia 

1 Universidad de Nanjing, China.

2 He informado sobre aspectos de esta investigación en otras publicaciones (Shao, 2006 y 
Shao y Scoggin, 2009. Ver también Erwin, 2006). 
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de un tratamiento apropiado, iba cobrando vidas. Solo varios años más 
tarde, cuando muchos morían en la flor de la edad después de caer 
gravemente enfermos o no responder a ninguno de los tratamientos 
disponibles, el resto de los pobladores comenzó a advertir que ellos 
serían los siguientes. Finalmente sus sospechas se convirtieron en una 
aplastante realidad cuando descubrieron que lo que compartían con 
los fallecidos era un virus mortal que silenciosamente entraba en sus 
cuerpos cuando ellos entregaban su sangre a recolectores de plasma a 
cambio de una paga.3

Lo que más me impresionó cuando comencé mi investigación de 
campo sobre esta epidemia, al inicio de la década de los dos mil, fue 
la ausencia del desánimo que esperaba encontrar en esas comunidades 
rurales, donde tanta gente estaba viviendo en medio de tantos recuerdos 
fatales. En cambio, me encontré con una fuerte solidaridad entre los 
afectados, un esfuerzo desafiante en medio de una vitalidad decreciente 
y un obstinado rechazo a aceptar la inevitabilidad de la muerte en la 
incansable búsqueda de una cura. Dentro de los pueblos, la vida estaba 
atravesada por esa intensidad de afectos en torno a la muerte y al morir. 
Al mismo tiempo, una gruesa muralla de miedo rodeaba a los poblados, 
que se manifestaba concretamente en la falta de reconocimiento oficial 
y de la posibilidad de un diagnóstico y un tratamiento. Unos años des-
pués y tras muchas muertes, la mayoría de los sobrevivientes comenzó 
el tratamiento mediante drogas antivirales que proveyó el Estado. La 
certeza de la muerte fue remplazada por las incertidumbres en torno a la 
posibilidad de ganarse la vida, criar a los hijos y darles sustento. Sin em-
bargo, muchos todavía seguían recordando gratamente los “viejos malos 
tiempos”, como a veces los llamaban.

Estas impresiones y experiencias que viví al comienzo de mi investiga-
ción de campo difícilmente podrían ser consideradas “culturales”. Se trata 
de emociones personales e individuales que uno puede encontrar en ám-
bitos similares afectados por la muerte y la muerte social. Respecto de un 
análisis cultural, sostengo que necesitamos examinar las fuerzas políticas 
y sociales que produjeron el abandono que los pobladores experimentaron 
con tanta profundidad. No solo sus vidas y sus muertes no contaban: ellos 
mismos se convirtieron en objeto de evitación y ocultamiento.4 En esta 
historia china al menos, nos enfrentamos con una política cultural tenaz 

3 Las células sanguíneas son extraídas de la sangre y vueltas a introducir en el dador de 
plasma. Esto abre el camino a infecciones de procedencia sanguínea como la hepatitis B y C, 
y el VIH. 

4 Un estudio reciente publicado en una revista china de medicina concluye que las muertes 
relacionadas con el sida en un área rural en Henan no tienen ningún impacto estadísticamente 
significativo en la expectativa de vida de la población de esa área (M. Wang et al., 2011). 
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en su capacidad de sobrevivir a las perturbaciones producidas por los mu-
chos cambios ideológicos radicales en la historia reciente, y poderosa en 
su capacidad de redefinir los ordenamientos sociales y estructurales para 
su perpetuación. Es también una cultura política que está adquiriendo 
cada vez más la conciencia de ser una “cultura” y que se expresa enérgica-
mente como derivada de –y, por ende, justificada por– la peculiaridad de 
las condiciones sociales y políticas de China. En consecuencia, en nuestro 
análisis de la epidemia que produjo tantas calamidades individuales, de-
beríamos analizar críticamente las mismas operaciones de poder políti-
co que hoy son ampliamente consideradas con admiración o envidia, en 
cuanto han creado el sorprendente éxito económico en China.

Etnografía y epidemiología

La epidemiología tiene muy poco que decir acerca de los “determi-
nantes” que han producido lo que ha sido catalogado como “epidemia 
aparte” en la experiencia china con la pandemia de VIH/sida, distinta 
de los estallidos epidémicos resultantes del uso de drogas intravenosas 
o de la transmisión sexual (ver, p. ej., Wu et al., 2004). Esta epidemia, 
según lo que sabemos, se instaló en los primeros años de la década 
de los noventa con una eficacia perniciosa entre los “que habían dado 
plasma previamente” en el interior de la China rural, y dio cuenta de 
un cuarto de todos los casos de infección identificados en 2004 (State 
Council AIDS Working Committee Office y UN Theme Group on HIV/AIDS 
in China 2004).

Mis preguntas toman como punto de partida un hecho simple, su-
perficialmente considerado como una variante demográfica en las inves-
tigaciones epidemiológicas de esta eclosión: la población “en situación 
de riesgo” e infectada, de hecho, está constituida predominantemente 
por “residentes rurales”, una etiqueta rígida y poderosamente burocrá-
tica en el “sistema de registros habitacional” de China. Este sistema de 
segregación fue instalado por primera vez durante la era socialista, y 
continua sirviendo para negar acceso a los servicios sociales a la pobla-
ción rural, que es la menos poderosa, con menos derechos, pero de lejos 
la más numerosa, aun cuando se la ha estimulado a trabajar y a vivir en 
los centros urbanos e industriales de China. Mi “epidemiología etno-
gráfica”, aun compartiendo una orientación práctica y un compromiso 
con la epidemiología convencional, es un intento de ampliar su objetivo 
de interpretación analizando las implicancias encubiertas con ligereza 
cuando los “residentes rurales” son computados simplemente como un 
accidente demográfico.
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La historia de Linjun es una de las muchas historias que han dado 
forma a mi comprensión de cómo esos pobladores de Henan vivieron 
la interrelación entre trabajo, sangre y dinero.5 En el año 2000, cuando 
se enteró de que estaba infectado de sida, acababa de cumplir treinta 
años y estaba viviendo en Pekín como un “trabajador rural migrante” en 
una empresa de construcción. Su trabajo consistía en mezclar toneladas 
de yeso, embolsarlas y cargar las bolsas en un camión de reparto. Eran 
pocos los que podían llevar a cabo la cantidad de trabajo pesado que él 
hacía cada día o ganar tanto dinero como él ganaba: más de 1000 yuanes 
por mes. Un día lo abordó un “comprador de sangre” (xietou), que le hizo 
una increíble oferta: 2000 yuanes (cerca de 250 dólares) por una sola 
donación de sangre. Una compañía de Pekín estaba tratando de cumplir 
su cuota de donación voluntaria de sangre pagando por ella, con el fin 
de mantener a sus propios empleados lejos de la aguja. Linjun al final 
no recibió su paga, porque no pasó la prueba de detección de enferme-
dades de origen sanguíneo. De los cuatro donantes que el reclutador 
había conseguido en la empresa de construcción –todos los cuales eran 
oriundos de Henan–, dos fueron rechazados por el centro de sangre por 
la misma razón. Cuando volvió unos días más tarde en busca de los re-
sultados, Linjun fue informado que debía ir a un hospital para realizarse 
más análisis. Al volver a retirarlos unos días después, la enfermera le dijo 
que estaba infectado con el virus del sida, lo más probable a partir de una 
donación de sangre. Inmediatamente, pensó en la “extraña enfermedad” 
que había matado a algunos jóvenes allá en su pueblo, incluido uno de 
sus hermanos. Otro de sus hermanos había vuelto con la misma enfer-
medad. Linjun regresó a su pueblo y reunió a su familia más cercana, 
sus hermanos y sus esposas, y les comunicó la terrible noticia. Ocho de 
ellos tomaron un ómnibus a Zhengzhou, la capital de la provincia, para 
hacerse el test del sida. La mujer de Linjun fue la única que obtuvo un 
resultado negativo. Entre 1992 y 1996, la mayoría de las personas de 16 
a 60 años del pueblo de donde era Linjun, de aproximadamente tres mil 
habitantes, había vendido su plasma a centros de recolección de sangre. 
Cuando llegué por primera vez ahí, en el verano de 2003, casi trescien-
tos pobladores y unos pocos de sus hijos habían resultado VIH positivos. 
A fines de 2004, al menos sesenta de ellos habían muerto de sida.

Una gran cantidad del dinero que Linjun había ganado como tra-
bajador migrante de la construcción se fue en el pago de los ladrillos 
para construir una nueva casa, pero, como había dejado de enviar di-
nero después de ser diagnosticado como VIH positivo, la construc-
ción se detuvo. En 2004, Linjun, junto con otras familias del pueblo 

5 Uso seudónimos para referirme a los pobladores sobre los que escribo en este artículo.
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afectadas por el virus, que todavía vivían en casas de adobe, recibieron 
dinero de un fondo gubernamental de socorro que hizo posible la 
construcción de su casa.

Una de las personas que había contratado para ayudar en la construc-
ción de la casa era una abuela de cincuenta y cinco años, una vecina cer-
cana y parienta lejana de él. Tenía un aspecto saludable y alegre, vestida 
con una colorida chaqueta acolchada y había recobrado algunos kilos 
tras comenzar un tratamiento con drogas antirretrovirales unos meses 
antes. Ella y su marido eran ambos VIH positivos, como también las dos 
hijas y una nieta de seis años. Cuando la había visto el verano anterior y 
la había urgido a reiniciar el tratamiento que había abandonado a causa 
de sus efectos colaterales, era una mujer delgada y débil, y sus brazos y 
sus piernas estaban cubiertos por un eczema que no dejaba de rascarse.

Sin embargo, mi satisfacción por su notable recuperación fue prema-
tura. Unas semanas después de dejar el pueblo, uno de los pobladores me 
llamó para contarme que había sido atropellada por un camión y había 
muerto instantáneamente. Al volver al pueblo, hice averiguaciones en tor-
no al accidente, y el poblador que había colaborado en la negociación de 
un arreglo monetario, me contó que la desgracia había ocurrido no lejos 
del peaje. Inmediatamente, sospeché que la mujer había intentado hacerse 
herir (no matar), en busca de una compensación monetaria, pues yo sabía 
que los camiones no podían ir a mucha velocidad al abandonar el peaje. 
En otra ocasión, le pregunté a ese mismo lugareño acerca del monto del 
arreglo alcanzado por la muerte de la mujer, y él respondió: “Cincuenta mil 
yuanes, ¡nada mal!” Al escuchar esto, me costó trabajo reprimir el terrible 
sentimiento de inutilidad en mi empeño de convencer a esos pobladores 
de que tomaran medicación. Mi frustración, sin embargo, parecía una tri-
vialidad comparada con la convicción que ellos tenían de la inevitabilidad 
de una muerte prematura, la cual los privaba de planear proyectos de largo 
plazo para sus vidas. Emprender la salida rápida dejando una cantidad útil 
de dinero para sus familias, tal vez, no resultaba “nada mal”.

En octubre de 2003, estuve en el pueblo de Linjun con la familia de 
su primo segundo, Lingshu, durante la estación de siembra de trigo cor-
ta, antes de la “Gran helada” (en el calendario lunar chino). A mediados 
de los años ochenta, Lingshu y su mujer Xiulan se habían ido con sus 
dos hijos, de nueve y seis años respectivamente, a otra provincia, don-
de habían alquilado un gran pedazo de campo que quedaba disponible 
cuando los agricultores locales dejaban la tarea rural para ir a trabajar en 
las fábricas de una ciudad cercana. Cuando volvieron al pueblo a fines 
de los años noventa, todos los establecimientos de recolección de plasma 
habían sido cerrados y, en consecuencia, los integrantes de la familia 
pertenecían al pequeño grupo de personas de su edad que no habían 
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vendido su plasma. Pero el hijo menor, que había vuelto al pueblo anti-
cipadamente para terminar la escuela porque sus padres no podían pagar 
el alto arancel correspondiente a una escolaridad realizada fuera de su 
provincia natal, no tuvo la misma suerte. Recordaba que había vendido 
plasma solo una vez siendo todavía un adolescente.

Lingshu y su mujer, ambos en los cincuenta, habían dejado de buscar 
trabajos temporarios en la ciudad desde hacía unos años, tras haber sido 
rechazados varias veces por ser demasiado viejos y así habían vuelto a 
la agricultura. Un día, al amanecer, después de ayudarlo a cargar en una 
carretilla tres sacas de bicarbonato de amonio y semillas de trigo embol-
sadas en sacas de fertilizante usadas, fui con Lingshu al lote asignado 
a su familia en los campos del pueblo. Un viejo lugareño, que yo nunca 
había encontrado antes, bajó de su pequeño triciclo con acoplado y co-
menzó a conversar conmigo. Mientras Lingshu iba y venía por una larga 
extensión de campo, nos quedamos hablando y admirando el ritmo y la 
precisión casi mecánica con la que Lingshu desparramaba municiones 
blancas, que sacaba de una gran canasta de bambú colgada de su brazo 
izquierdo. El anciano entonces dijo abruptamente: “¡Ahora estamos cul-
tivando trigo de segunda! Tiene un gusto feo y no da ninguna energía 
porque está lleno de fertilizantes químicos”.

El cultivo comercial que Lingshu había desarrollado en el verano 
después de haber cosechado el trigo había sido dañado por unas inun-
daciones graves. Había tenido que pedir prestado dinero para comprar 
semillas y fertilizantes, y también para alquilar un tractor para trabajar 
el suelo con vistas a sembrar el trigo del año siguiente en los tres lotes 
de tierra de su familia, que totalizaban ocho mu (aproximadamente 1.3 
acres). Cuando me senté con Lingshu y su mujer Xiulan para calcular 
los costos de la siembra, Lingshu fue convirtiendo los gastos en cantidad 
de trigo y comentó irónicamente que la cosecha no rendiría mucho más 
que la cantidad de dinero que ya había invertido para llevarla a cabo.

El intercambio entre gente y tierra, como entre trabajo y comida re-
sulta hoy inevitablemente mediado por el dinero y por objetos que de-
ben ser comprados con dinero. Cada vez más el dinero ha remplazado 
y desplazado a la fuerza de trabajo misma y ha convertido a la gente 
en redundante en el intercambio. Para mantener el intercambio entre 
la gente y la tierra, el problema de la fuerza de trabajo desplazada debe 
resolverse en el mercado, a pesar de todas las incertidumbres. Cuando 
los productores agrícolas, dejando de lado el producto de su trabajo en 
el campo, enajenan su sangre en el mercado, la resolución del problema 
es inmediata. En una economía carente de dinero, el plasma se convierte 
en dinero, como lo voy a demostrar, en virtud de una demanda de albú-
mina por parte de la industria de la salud ávida de expansión.
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He desarrollado gran parte del trabajo de campo de esta investiga-
ción asumiendo el rol de antropólogo de la salud. Mucho del trabajo 
epidemiológico que se ocupaba entonces del VIH/sida en China tenía 
que ver con la identificación y el monitoreo de los factores de riesgo y 
de las poblaciones infectadas para evitar que el VIH se expandiera a la 
población general. Mi objetivo propio, empero, era ayudar a impedir 
que una epidemia de sida prevenible se siguiera difundiendo entre los 
dadores de plasma en un medio infectado con VIH.

El lapso técnico y temporal que va de la infección con VIH al sida 
se anula fácilmente si los infectados con el virus son condenados a una 
muerte social antes de desarrollar el síndrome en sí. En medio de la cre-
ciente atención prestada por los medios a las muertes relacionadas con 
el sida en unas pocas poblaciones de Henan, el Gobierno desarrolló rá-
pidamente el tratamiento antirretroviral gratuito, más como una manera 
de controlar el daño político que como un esfuerzo genuino de salvar 
vidas. Este programa limitado distribuyó drogas antirretrovirales, pero 
no fue acompañado por ningún servicio médico que proveyera controles 
o creara un marco clínico para el monitoreo del tratamiento, sus efectos 
secundarios o para asegurar la continuidad de la terapia por parte de los 
pacientes. Con una modestia atípica, el Gobierno postuló como medida 
de éxito del programa una supervivencia de tres años de solo el 50% de 
los afectados (Zhang, 2004), lo cual, de hecho, no mejora el promedio 
de supervivencia que resulta sin tratamiento alguno. Así, los lugareños, 
alarmados por los violentos efectos secundarios que algunos experimen-
taban tras iniciar la terapia, sospecharon que las drogas antirretrovirales 
gratuitas habían sido parte de una conspiración para acelerar sus muer-
tes y de ese modo eliminar un problema con el cual el Gobierno tenía 
que lidiar. El sentimiento de abandono se convirtió pronto en realidad 
cuando, por temor, muchos lugareños rechazaron el tratamiento poco 
después de iniciarlo.6

Compitiendo con los antirretrovirales, en esa época existía un ejército 
de remedios que muchas empresas farmacéuticas, así como profesio-
nales privados, ofrecían a los enfermos frecuentemente bajo la forma 
de ensayos clínicos, con la esperanza de obtener beneficios lucrativos 
si encontraban una cura para la “plaga del siglo”. Importantes hospita-
les de investigación en Pekín reclutaban personas en esos pueblos para 
los ensayos clínicos, con vistas a cumplir con las órdenes de compra 
de parte de los empresarios farmacéuticos. Los cuerpos enfermos de 

6 Las estadísticas del Gobierno sobre los tratamientos resultaban también poco confiables 
porque muchos lugareños que habían recibido las drogas, de hecho, nunca las tomaban. 
Almacenaban las drogas por temor de que el plan del Gobierno fuera atraerlos a tomar las 
drogas gratuitas hasta que se volvieran dependientes y entonces cobrarles el tratamiento.
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los lugareños infectados con VIH eran introducidos en la circulación 
económica, con resultados de gran morbilidad y mortalidad en los pue-
blos notorios por la gran difusión del sida, donde el reclutamiento con 
destino a la experimentación clínica era muy intenso. Este modelo epi-
demiológico pone en ridículo la idea de la compasión y la esperanza 
que supuestamente inspira un tratamiento antirretroviral “intensamente 
activo”. Los paralelos que uno podría establecer entre los circuitos de 
valor referidos a la emigración de la fuerza laboral rural, recolección de 
plasma y ensayos clínicos son sorprendentes.

Lo que intenté entretejer en esta epidemiología etnográfica son hi-
los de análisis que implican a la nueva economía china y también las 
formaciones sociales y culturales emergentes que la afirman, la cele-
bran y están, al mismo tiempo, intrínsecamente “insertas” (embedded) 
en ella, para invertir la fórmula tan debatida de Karl Polanyi (2001). 
Este análisis permite poner al descubierto los factores que están menos 
“próximos”, pero que no son menos “fundamentales” y decisivos en la 
determinación de los modelos de distribución de la enfermedad (Link 
y Phelan, 1995). Si bien acepto conceptos como la “violencia estructu-
ral” (Farmer, 2001), la “desigualdad” (Fassin, 2003; Nguyen y Peshard, 
2003), las “condiciones socioeconómicas” (House, 2002), y la “economía 
política” (Baer, 1982; Singer, 1998) como vectores no solo de relaciones 
causales sino también recíprocas con la enfermedad, mi énfasis radica en 
demostrar cómo esas condiciones están establecidas en contextos social 
y culturalmente específicos. La confluencia patológica que pongo aquí 
de manifiesto yace bajo la “realidad” ideológicamente sustentada de im-
perativos económicos benignos e incluso benevolentes que promueven 
lo que parecen ser circulaciones puramente económicas en mercados 
aparentemente desconectados entre sí. Mi análisis basado en la etno-
grafía rastrea las imbricaciones de esas esferas de circulación: la venta 
de plasma, el mercado de los productos sanguíneos, el mercado de la 
fuerza de trabajo “agrícola” en emigración, el mercado farmacéutico, y el 
consumo de terapia antirretroviral.

La riqueza de las poblaciones

Comencé mi trabajo etnográfico en la Provincia de Henan en el otoño 
de 2002. Mi viaje empezó en Pekín, donde un amigo me presentó a 
dos escritores originarios de Henan con la esperanza de que me su-
ministraran contactos para mi investigación. Ambos habían oído ha-
blar de los “pueblos del sida”, pero tenían poco conocimiento: sabían 
que el Gobierno –particularmente el de la provincia de Henan– había 
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mantenido en secreto la existencia de esos pueblos y su localización. 
Estos escritores arreglaron las cosas para que yo pudiera pedir ayuda 
a un socio de ellos, que era el jefe de la Asociación de Escritores de 
Nanyang, una prefectura de Henan. También me aconsejaron que man-
tuviera en secreto lo que yo exactamente estaba buscando en ese viaje.

Después de ser presentado a los funcionarios como un antropólo-
go cultural interesado en estudiar el sistema de salud en una población 
a dos horas de viaje desde la ciudad de Nanyang, me alojé en el edi-
ficio del Gobierno durante varios días como un huésped del jefe del 
Partido Comunista local. Ahí pasé la mayor parte del tiempo visitando 
escuelas primarias en los pueblos de la jurisdicción. Se me asignó como 
acompañante a un joven funcionario del departamento de educación 
del poblado, que nunca dejó de vigilarme. En nuestro tiempo juntos, 
me recomendó visitar muchos otros sitios culturales, que según él eran 
apropiados, como restos de antiguos templos y monumentos, lo cual 
cumplí debidamente. Resultaba claro que, en este viaje, no me iba a po-
der encontrar con ningún habitante afectado por el sida, porque nadie 
con quien hablara se iba a atrever a darme indicaciones útiles sobre el 
tema, al estar siempre acompañado por el funcionario. Además, iba a 
tener pocas posibilidades de escuchar acerca de las experiencias de los ya 
infectados con el VIH –aun cuando estaban ahí frente a mí–, porque la 
mayoría de los infectados todavía no habían sido revisados ni diagnosti-
cados. Ellos mismos no tenían conocimiento de su infección.

Sin embargo, el viaje estuvo lejos de resultar inútil. Me sorprendió 
lo desparejo de la demografía escolar. Todas las escuelas que visité pa-
recían tener la misma anomalía en la matrícula: dos o tres cursos con 
cuarenta a cincuenta alumnos, seguidos por un año con solo veinte. La 
explicación de mi acompañante era perfectamente aceptable: los años 
con población escolar numerosa procedían de cuando el gobierno local 
había sido menos estricto en la aplicación de las normas concerniente 
al número de hijos permitido. Poco después pude ser testigo de cómo 
se producían los años con baja matrícula. El Gobierno local organizó 
una tarde un banquete para un grupo de unas tres docenas de hombres 
musculosos, algunos con uniforme de policía. Me invitaron a unirme al 
festejo. Durante la comida, escuché que se mencionaba una “tarea” que 
los hombres aludidos debían “ejecutar” a medianoche. Yo, por mi parte, 
no lograba discernir cuál era la naturaleza del banquete en que estaba 
interviniendo ni imaginarme cuál podría ser la mencionada “tarea”. A 
la mañana siguiente me despertó una ruidosa conmoción afuera de la 
puerta cancel firmemente cerrada que daba al patio del edificio guber-
namental, y las quejas y maldiciones de las muchas mujeres encerradas 
en el patio. Le pregunté a un tendero vecino sobre la conmoción y las 
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quejas. Me respondió que las mujeres habían sido objeto de una reda-
da la noche anterior por embarazos fuera de la cuota permitida. Esos 
embarazos debían ser interrumpidos, de modo que el Gobierno local 
pudiera cumplir las exigencias del Gobierno central sobre el tema. Pero 
otra historia salió a la superficie: los años de abundantes nacimientos 
habían más que suficientemente financiado estas redadas mediante las 
multas que el Gobierno había aplicado a los embarazos extra-cuota 
que habían llegado a término. Esas multas se habían convertido en una 
fuente vital de ingresos para remunerar a la inflada burocracia de mu-
chos pueblos de la China rural.7

Lo que se me permitió ver durante mi viaje tenía importantes im-
plicaciones para la comprensión de la epidemia de VIH en Henan y, en 
menor grado, en otras pocas provincias de China central. A continua-
ción voy a tratar esas implicaciones, además de suministrar una etnogra-
fía de las fuerzas sociales, políticas y económicas que han dado forma al 
perfil epidemiológico particular de esta irrupción del sida, en cuanto es 
parte de la epidemia global y echa luz sobre ella.

El manto de secretismo oficial no impidió mis eventuales accesos a 
muchos pueblos devastados por el sida en otras partes de Henan. En 
este cometido, tuve la ayuda inicial de unos pocos periodistas que, po-
niendo en riesgo sus puestos de trabajo, hicieron un seguimiento te-
naz de la epidemia silenciada. Muchos de los infectados con el VIH 
expresaban una suerte de remordimiento por haberse contagiado con 
esa enfermedad, sin embargo, noté cómo esa expresión de pesar ence-
rraba un segundo pensamiento: “¡Si hubiera sabido que podía pescar-
me esa horrible enfermedad, nunca hubiera vendido mi sangre!”.8 Esta 
gente había participado activamente en la economía de la recolección y 
fraccionamiento del plasma como proveedores de la materia prima o lo 
que en la industria se denomina como “plasma fuente”. Eran, en efecto, 
conscientes de los riesgos que corrían cuando obtenían la identificación 
como dadores múltiples y viajaban de una localidad a otra para poder 
vender el plasma con mayor frecuencia que la permitida por las regula-
ciones oficiales. Muchos de ellos sabían que ya habían sido infectados 
con hepatitis B y C, y trataban de evitar las revisaciones de rutina para 

7 Cuando China fue afectada por la epidemia de gripe aviar en la primavera de 2003, la red 
de agencias de control de la población –entonces bien financiadas y de buen funcionamiento– 
fue movilizada para delegar y ejecutar la respuesta sanitaria necesaria, que consistía en 
detectar, informar y poner en cuarentena a la gente sospechada de estar infectada, y en reducir 
eficazmente los desplazamientos de la población trashumante, que para entonces ya era 
numerosa. 

8 Una persistente mala pronunciación de “aizibing” (sida) como “aisibing” (“enfermedad del 
amor-muerte) se escuchaba con frecuencia entre los lugareños y a veces entre los niños 
huérfanos durante mis viajes de investigación. 
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poder seguir vendiendo.9 Pero ninguno había considerado la completa 
certeza de una muerte producida por una enfermedad sin cura posible 
como resultado del riesgo que asumían.10

En esta última perspectiva es donde los dadores individuales di-
vergen de las visiones y los cálculos impersonales de la industria de 
fraccionamiento del plasma, el sector de la salud y el Gobierno –una 
confluencia de intereses del otro lado del mostrador en este regateo de 
apetencias económicas–. Para los intereses nombrados en último lugar, 
lo que puede ser final y definitivo para un individuo se convierte en una 
probabilidad calculable dentro de una población y, por ende, merece-
dora del nombre de “riesgo”. Por ejemplo, una infección de hepatitis B 
o C confirmada puede o no conducir a enfermedades terminales como 
la cirrosis o el cáncer, y finalmente a la muerte, y, por consiguiente, 
puede ser vista por el dador individual como un riesgo. Pero el hecho 
de que la infección con hepatitis C, que, como se ha observado, estaba 
en rápido crecimiento en China entre los dadores de plasma, presen-
taba una posibilidad muy superior de desembocar en una enfermedad 
terminal que la hepatitis B, nunca hubo obligación de comunicarlo a 
los dadores entusiastas. Estos pensaban que la hepatitis C era una va-
riante de la más conocida B, que ya era endémica en China. De hecho, 
yo había escuchado a muchos dadores con experiencia mencionar hu-
morísticamente la abreviatura médica del VHC; era como si se volviera 
completamente inofensivo porque sonaba en Chino como la palabra 
“binggan”, es decir, “cohetes”.

Cuando en abril de 1996 el Gobierno se puso en acción ante la clara 
evidencia de que la epidemia de VIH se había ya expandido a millones 
de dadores de sangre en Henan y las provincias, cerrando todos los esta-
blecimientos de recolección de plasma en el país, estaba evidentemente 
intentando impedir un estallido epidemiológico mayor. Sin embargo, 
en las disposiciones oficiales que prohibían la recolección de plasma no 
hubo mención al VIH. Esa veda inexplicada solo sirvió para que mu-
chas de las operaciones con el plasma se realizaran subterráneamente, lo 
cual condujo a un número mayor de infecciones de VIH entre quienes 

9 Para datos epidemiológicos sobre las hepatitis B y C entre los dadores pagos de plasma, ver 
Qian et al. (2005) y F. Zhang et al. (2012). 

10 Lo importante aquí es que la escandalosa visibilidad de las muertes relacionadas con el 
VIH no distraigan nuestra atención de los patrones de explotación y negligencia intencional 
que permitió que la epidemia de VIH se estableciera rápida y eficazmente entre los dadores 
rurales de plasma. Con anterioridad al estallido epidémico de VIH entre los dadores de plasma, 
hubo ya un significativo número de estudios publicados en revistas chinas de medicina y salud 
pública sobre el pronunciado aumento de enfermedades trasmitidas a través de la sangre y 
asociadas con la recolección de plasma, tales como la hepatitis C y la malaria (ver, por ejemplo, 
S. Chen et al., 1994 y 2010; S. Wang et al., 1994).
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ignoraban que el virus ya había infectado a otros dadores. Sería inútil 
ponerse a especular aquí sobre las motivaciones políticas del gobierno 
para no hacer público el riesgo de contraer VIH a partir de una dona-
ción de plasma sin recaudos sanitarios. Pero desde el punto de vista 
institucional, la existencia cierta de quienes ya habían sido infectados, 
o de quienes podían estar en una situación de riesgo hubiera sido una 
cuestión de control o administración poblacional, una mera cuestión 
estadística. Esta opinión se ve confirmada por el hecho de que no se 
desarrolló ningún estudio epidemiológico de gran escala para establecer 
la extensión de la epidemia de VIH en la gran población de los dadores 
rurales de plasma remunerados, hasta después que resultó imposible es-
conder su existencia como consecuencia del incremento de decesos en 
los “pueblos del sida”. Lo que el Ministerio de Salud Pública hizo tras 
la prohibición de 1996 fue realizar una revisión de la industria de la re-
colección mediante la reestructuración y el relicenciamiento de las ope-
raciones de esa recolección de plasma. El ministerio mudó esas opera-
ciones fuera de Henan y sus áreas vecinas inmediatas a otras provincias 
con poblaciones rurales numerosas y empobrecidas, como surtidores de 
remplazo del “plasma fuente”. Sin embargo, la súbita desaparición de 
una fuente viable de ingreso de dinero contante a partir de la entrega 
de plasma, llevó a muchos de los anteriores dadores de plasma a ven-
der la totalidad de la sangre en los hospitales. Dentro de la provincia, 
ese cambio resultó en un gran número de pacientes hospitalarios con 
infecciones de VIH relacionadas con las transfusiones posteriores a la 
imposición gubernamental de la veda.

La pobreza en las zonas rurales no puede servir como predicción de 
la vulnerabilidad de la población al VIH. Cuando la pobreza rural se 
vuelve un objetivo explícito de intervención, una razón para proyectos 
de desarrollo, como ocurrió en Henan, entonces se pueden crear condi-
ciones en la cuales esa vulnerabilidad cobra existencia. Sin duda Henan 
se convirtió en el centro de esa economía política desastrosa como resul-
tado de los deliberados esfuerzos por parte del Gobierno provincial para 
solucionar lo que percibía como el obstáculo primero para el desarro-
llo económico de la provincia: un exceso de población rural (Anagnost, 
1995) con su valor económico disminuido por la escasez de tierras agrí-
colas productivas disponibles. No hace falta mucha imaginación para 
convertir ese exceso ineficaz en un proveedor de materia prima valiosa 
para una industria capaz de generar valor agregado. Mientras cosechar 
plasma en Henan para las empresas fraccionadoras, tanto en la provincia 
como en otras localidades, fue desde el comienzo un negocio, las campa-
ñas iniciales de movilización para reclutar dadores –como lo recordaban 
claramente muchos lugareños infectados con VIH, con los cuales hablé 
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oportunamente– habían borrado intencionalmente la diferencia entre 
donación voluntaria de plasma y la entrega de plasma a cambio de di-
nero, llamando a este último también un acto de generosidad “gloriosa”. 
También se les decía a los lugareños que, desde el momento en que no 
estaban dando células sanguíneas, sino solo la parte líquida de su sangre, 
la cual podía ser fácilmente repuesta por el cuerpo, no iban a sufrir nin-
guna consecuencia perjudicial por las donaciones frecuentes. En cambio, 
iban a tener la oportunidad de cumplir con otro tipo de “gloria”, impli-
cada en la exhortación de Deng Xiaoping: salir por sus propios medios 
de la pobreza, incluso “volverse ricos”.11

Lo que estamos examinando aquí, sin embargo, no es simplemente 
el resultado de la adhesión de China al neoliberalismo (Harvey, 2007), 
que alcanzó su apogeo durante la reforma de Deng Xiaoping. Por con-
siguiente, debemos considerar cómo los aspectos de los regímenes ra-
dicales de manejo de la población bajo el socialismo de Estado de Mao 
entraron en juego en esta economía de sangre y productos de la sangre. 
Una pieza clave de ese legado es el conocido sistema “hukou” de registro 
habitacional a la manera de castas, el cual asigna un estatus “rural” o 
“urbano” permanente a cada individuo, no por su residencia, sino por su 
nacimiento. Junto con la asignación de una categoría, el estatus “hukou” 
implica la habilitación o la falta de ella para el acceso a los servicios 
sociales, las oportunidades en educación, salud y empleo.12 En los años 
recientes, los reclamos para la abolición de este sistema discriminatorio 
se han intensificado, pero han chocado con una fuerte resistencia políti-
ca. En lo inmediato, no se prevé ningún cambio legislativo por parte del 
Congreso Nacional del Pueblo Chino. Esa resistencia revela la flexible 
versatilidad del sistema en su disposición para servir los propósitos de 
programas sociales y políticos profundamente diferentes.

Creado y perfeccionado en las tres primeras décadas de existencia 
de la República Popular (1949-1978) para financiar las ambiciones 
de industrialización del país mediante el valor extraído del sector 
agrícola, el “hukou” impidió primariamente y de manera efectiva el 

11 Según el Dr. Liu Xiuxiang, investigador mayor del Instituto Pekinés de Productos Biológicos, 
que promovió la plasmaféresis y colaboró en el desarrollo de los procedimientos y rutinas 
técnicas a comienzos de la década de los ochenta, el método tiene una ventaja sobre la 
donación total de sangre, porque “posibilita la recolección de una gran cantidad de plasma de 
un pequeño número de dadores” (Liu y Youchu, 1989: 4). 

12 Así, un trabajador migrante con estatus “rural” es denominado “trabajador campesino” 
(nongmin gong), aun cuando él o ella nunca hayan trabajado en el campo y hayan vivido la 
mayor parte de sus vidas en área urbanas trabajando en manufacturas, construcción, comercio 
minorista, construcción o servicios. Un cambio de un estatus “rural” a uno “urbano” se concede 
solo a quienes encuentran trabajos calificados a través de la educación superior, servicio militar 
o empleo en el Gobierno.
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traslado de las poblaciones del campo a la ciudad en toda la nación. 
El sistema cumplió la función de mantener a la mayoría de la gente 
con estatus rural al margen de las capacidades y servicios reservados 
a la parte menos numerosa constituida por la población urbana. Al 
mismo tiempo, permitió la obtención planificada de granos y alimen-
tos de una agricultura de subsistencia solo capaz de proveer comes-
tibles para la población rural misma. La extracción explotadora de 
valor agrícola de la población rural fue ampliamente mantenida en 
secreto dentro del mecanismo de la llamada “tijeras de precios”, que 
los planificadores económicos usaban para recortar los precios de los 
productos agrícolas e inflar los de los productos industriales. También 
se silenciaron las desastrosas consecuencias de la celosa aplicación de 
las “tijeras”. “El amplio número de muertes entre la gente del campo 
durante los períodos de severa escasez de alimentos nunca fue reco-
nocido oficialmente, y en gran medida siguen siendo un tema tabú” 
(ver Yang, 2012). Esa negativa a aceptar responsabilidades por el mal 
manejo poblacional –sostengo– va más allá de la lealtad a ideologías 
políticas específicas. En cambio, es un testimonio del poder irrestricto 
de los regímenes políticos que continúan tratando a las poblaciones (y 
al pueblo) como recursos económicos.

Muchos análisis epidemiológicos que hemos visto en el período pos-
terior al estallido de las infecciones con VIH entre los dadores de plas-
ma remunerados han catalogado sin rigor crítico el estatus “rural” de 
aquellos como el determinante estadísticamente más significativo para 
su infección con el VIH (Wu, Rou y Cui, 2004). Pero sugerir, como lo 
hacen esos análisis, una inevitabilidad casi estadística solo sirve para 
minar nuestra tesis de que una economía poblacional deliberada y cal-
culada fue la que en primer lugar creó las condiciones necesarias para 
que estallara la epidemia.

Una confluencia de intereses: cuando la sangre fluye 
como la moneda

Ahora podemos identificar al conjunto de fuerzas que contribuyó al de-
sarrollo febril de la industria del fraccionamiento en China a comienzos 
de la década de los noventa, el cual, a su vez, permitió la trasmisión sor-
prendentemente eficaz del VIH entre los que proveían a la industria la 
materia prima crucial para su desarrollo. Tal vez, lo más decisivo fueron 
las restricciones que el Ministerio de Salud impuso a la importación 
de productos sanguíneos desde los países capitalistas, donde la homo-
sexualidad y el uso de las drogas endovenosas se habían convertido en 
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“problemas sociales serios”.13 Estas restricciones fueron explícitamente 
impuestas por el Ministerio de Salud ante lo que este veía como la ur-
gente necesidad de mantener la epidemia de VIH fuera de las fronte-
ras chinas. Al mismo tiempo, el Ministerio también prometió expandir 
rápidamente la industria china del fraccionamiento, tanto como diez 
veces, si se mide según la cantidad total de seroalbúmina humana que se 
podría obtener anualmente.

En medio de la transformación del sistema de salud chino de ingre-
so-consumo en una industria de servicios autofinanciada e incluso ren-
table, la posibilidad de un conflicto de intereses era la última de las pre-
ocupaciones de este ministerio. Un gran número de nuevas compañías 
fraccionadoras obtuvieron su licencia. Muchas de ellas fueron creadas 
por miembros del directorio de los seis mayores institutos de productos 
biológicos chinos. En la era socialista, el Ministerio había creado esos 
institutos primariamente para el suministro de vacunas con destino a los 
programas nacionales de salud. En las primeras etapas del desarrollo de 
esos emprendimientos, la recolección de plasma era ejecutada por insti-
tuciones de salud pública locales, tales como las estaciones de control de 
las enfermedades a nivel distrital, centros de salud para mujeres y niños, 
clínicas de atención primaria y hospitales operados por grandes empre-
sas del Estado y por los militares. Desde un punto de vista empresarial, 
el Ministerio estaba haciendo un trabajo realmente admirable al proveer 
oportunidades económicas a las instituciones de la salud pública que 
eran mucho menos competitivas que los grandes hospitales urbanos en 
su capacidad de atraer pacientes y sacar un rédito.

También los hospitales financieramente sólidos resultaron enor-
memente beneficiados por el incremento del suministro de productos 
sanguíneos derivados del plasma. Entre estos, el principal producto 
fue la albúmina, generosamente recetada como una “droga salvavidas” 
(jiuming yao) en las terapias de pacientes en situación crítica o en la 
atención de enfermos terminales, como parte de la creciente tendencia 
hacia la “medicina heroica”, así como por una gran diversidad de otras 
condiciones clínicas. Como consecuencia del boom de la industria del 
fraccionamiento, la albúmina ha encabezado la lista de los remedios más 
recetados en términos de valor monetario en muchos de esos hospitales, 

13 La decisión administrativa del Ministerio de Salud de 1984 indicaba también que China en 
esa época estaba importando un valor de doce millones de dólares de productos sanguíneos, 
incluida la serolbúmina humana, globulinas inmunes, factores de coagulación y fibrinógenos, 
de países como Alemania, Australia, Francia, Estados Unidos y España. Ese mismo año, la 
industria doméstica, todavía grandemente confinada a los seis institutos mayores de productos 
biológicos directamente controlados por el Ministerio, había podido producir solamente 1,2 
toneladas de albúmina, las cuales no alcanzaban a satisfacer la creciente demanda en China 
(ver Ministerio de Salud, 1984).
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que hasta hace poco habían considerado más propicio para sus ingresos 
la prescripción de drogas y procedimientos de diagnóstico que el cobro 
de los servicios provistos por los médicos.14 

En los inicios de la década de los cuarenta, la necesidad de obtener 
albúmina humana dio pie en los Estados Unidos al desarrollo técnico 
de la plasmaféresis y del fraccionamiento, como parte de la medicina 
de guerra. Se descubrió que la albúmina tenía muchas ventajas sobre la 
sangre en lo que hace a su obtención, almacenamiento y transporte. Al 
permitir el rápido crecimiento del volumen de sangre, ella fue un agente 
eficaz en la reducción de la tasa de muertes entre los soldados heridos en 
combate, provocadas por el shock producido por la pérdida de sangre. El 
ulterior añadido de otras proteínas curativas, tales como los factores coa-
gulantes, que pueden ser obtenidos a partir del mismo stock de plasma 
recolectado, incrementaron las ganancias de las empresas. La albúmina, 
al ser la más abundante de las proteínas del plasma, quedó como una 
importante fuente de ganancias porque fue publicitada agresivamente 
como una opción superior, aunque mucho más cara, en el tratamiento 
del shock y en algunas otras prescripciones, no solo en combate, sino en 
el ámbito hospitalario en tiempos de paz.

A mitad de la década de los noventa, sin embargo, justo en el mo-
mento en que la industria del fraccionamiento alcanzaba su pico máxi-
mo en China en términos del tonelaje de plasma recolectado y fraccio-
nado, el costoso uso de la albúmina en los hospitales de Estados Unidos 
y Europa fue sometido cada vez más a un análisis crítico. En 1955, el 
University Hospitals Consortium (UHC) de los Estados Unidos pu-
blicó unas instrucciones orientativas que apuntaban a una limitación 
de las prescripciones de albúmina (Vermeulen et al., 1995). En 1998, el 
Cochrane Injuries Group (CIG) publicó una revisión sistemática que 
concluía que, en comparación con la mucho más barata solución salina, 
la albúmina administrada en terapia intensiva podía resultar en un ma-
yor número de muertes (Cochrane Injuries Group, 1998). Claramente, 
la industria y la profesión médica están motivadas por preocupaciones 
opuestas en cuanto al costo y el beneficio en los debates sobre la justifi-
cación clínica de la albúmina, que se ha vuelto cada vez más un producto 
secundario del fraccionamiento del plasma.

Desde hace varios años se han estado publicando también en revistas 
de medicina de China una serie de estudios concernientes al consumo 
de albúmina en hospitales. Estos estudios se desarrollaron en contextos 

14 Recientemente, intentos de reformar los sectores de la salud pública incluyeron la separación 
de las farmacias de los hospitales para reducir el conflicto de intereses que ha llevado a un 
vertiginoso aumento de los costos para los consumidores.
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de repetida escasez en el abastecimiento de albúmina, lo cual desató un 
pánico muy publicitado entre muchos pacientes hospitalarios y sus fami-
lias, e incluso produjo la aparición de albúmina falsa en el mercado ne-
gro. Las opiniones de los analistas de la industria atribuían ampliamente 
la culpa de la escasez a las restricciones impuestas desde el Ministerio de 
Salud, o sea: estándares de seguridad en la recolección y procesamiento 
del plasma tras la epidemia de VIH en Henan, así como la imposición 
de un precio tanto al plasma-fuente como a los productos de la sangre 
fraccionada. Sin embargo, los informes y análisis hospitalarios dieron 
una explicación muy diferente. Un estudio, por ejemplo, demostró que el 
18% del uso de la albúmina en un hospital mayor había sido prescripto 
por las directivas especificadas por los productores. Medida contra las 
directivas emanadas del University Hospitals Consortium la ratio des-
cendía a 12% (Zhai, Fu y Wang, 2008). Una persistente inflación de la 
demanda, más que una declinación en la oferta, debió ser, según estos 
estudios, la causa real de la escasez de albúmina. O sea que el grueso del 
consumo de albúmina en los hospitales de China es el resultado de un 
incremento de prescripciones no indicadas o contraindicadas.

En esta extraña economía de la vida y la muerte, la elasticidad de 
precios de una droga salvavidas con un muy limitado campo de aplica-
ción desapareció de cierto modo cuando su potencialidad se generalizó 
ampliamente por los esfuerzos concertados de los manufactureros, los 
profesionales de la medicina y los consumidores mismos. El alto costo 
de la albúmina es entonces reificado como un indicador confiable de su 
reputada eficacia. Esta eficacia, a su vez, sirve para expandir su campo 
de indicación clínica, lo cual ha garantizado de manera determinante el 
alto costo y, por ende, la ganancia que aporta el producto.15 Sin embargo, 
es necesario puntualizar aquí que la albúmina no es en absoluto la única 
droga que deriva su supuesta eficacia de su precio.

Como hemos visto en el caso de la albúmina, hay una imprecisión de 
límites en la distinción entre mercadería y dinero en términos de sus uti-
lidades específicas. La imprecisión es también evidente en la ambigüedad 
del estatus del plasma fuente, con su posición central en el mantenimien-
to de las buenas condiciones de la industria del fraccionamiento, y a la luz 

15 En mi reciente investigación de campo sobre la lepra en la minoría de la región Nuoso 
en el sudoeste de China, encontré una situación similar en la cual la droga Dapsone 
(diaminodifenilsulfona) era muy demandada por pacientes que sufrían de un amplio registro de 
enfermedades, pero, en particular, de lepra. La gente razonaba que si esa droga podía tratar 
la más temida de las enfermedades en la región, también podía ser eficaz en el tratamiento de 
enfermedades menores. En este caso, sin embargo, la potencialidad percibida atribuida a la 
droga fue en parte creada por el hecho de que ya no era conseguible en el mercado, pues había 
sido incorporada a la terapia multidroga subvencionada por el Gobierno para el tratamiento de 
la lepra, y estaba estrictamente administrada por las agencias de control de las enfermedades.
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de los contrastes que el plasma fuente sufrió después del estallido de VIH 
entre los abastecedores rurales.16 Al revisar los análisis industriales, he 
observado un tipo de referencia recurrente que conmociona, concerniente 
al rol que el plasma fuente juega en la “expansión del volumen” (kuorong) 
para el mantenimiento a flote de las hambrientas empresas de fracciona-
miento en su competencia por alcanzar la aprobación oficial para estable-
cer y operar instalaciones dedicadas a la recolección de plasma (ver, por 
ejemplo, Wei, 2005). En otras palabras, el valor del capital que la industria 
obtuvo e invirtió en la construcción de plantas de fraccionamiento solo 
puede ser realizado si es acompañado con una oferta de plasma fuente 
que lo mantenga operando a capacidad plena. Esa oferta a las empresas 
es expresada en términos metafóricos, como lo que una infusión de albú-
mina haría a un cuerpo en estado de shock. Sin embargo, la insensibilidad 
que detectamos en la “muerte” de esa metáfora derivada de la fisiología, 
cuando lo metafórico se desliza a lo literal, indica la monetización virtual 
del plasma humano, una monetización completa en su serena literalidad.

La monetización del plasma para los dadores ubicados en la oferta, 
sin embargo, exige un análisis diferente. Muchos de los informes que he 
visto sobre la economía del plasma en las zonas rurales de la China cen-
tral, mientras adoptan una posición compasiva respecto de la epidemia 
de VIH entre los dadores, adhieren a una imagen de estos como siempre 
listos para extender el brazo hacia la aguja a cambio de una suma de 
rápido dinero de contado en los días de recolección frenética de plasma. 
Es como si los poderes que estimulan la donación pudieran justificarse 
simplemente por el horror repugnante que produce esa irresponsable 
impulsión hacia el dinero. Sin embargo, en un informe se relata que un 
dador había destinado el dinero que iba a recibir de cada uno de sus bra-
zos para diferentes tipos de fertilizantes que tenía que comprar para sus 
siembras de aquel año. Sin duda, una circunstancia con frecuencia pasa-
da por alto y que permitía que la economía del plasma progresara, era la 
demanda de dinero para invertir en factores de producción que incluían 
semillas, fertilizantes, pesticidas, combustibles y electricidad. Desde la 
descolectivización de los sectores agrícolas, que marcaron el comienzo 
de las reformas de Deng Xiaoping a finales de 1978, esos costos han sido 
absorbidos por la agricultura familiar en China.

El margen de ganancias para esos emprendimientos agrícolas familia-
res era pequeño y altamente inseguro, por la necesidad de aportarle di-
nero contante, por el pequeño tamaño de las asignaciones de tierras a la 

16 El hecho de que objetos no monetarios tienen con frecuencia la potencialidad de convertirse 
en moneda, es decir, de ser monetizados y, de ese modo, usados como medios de intercambio, 
está bellamente presentado en Guyer (2004).
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hacienda familiar y por los cambios en las condiciones del tiempo. Ese 
margen además era exprimido por la pesada hueste de impuestos y aran-
celes que muchos niveles de gobierno local fueron autorizados a cobrar, 
además de las elevadas multas aplicadas a quienes infringieran las cuotas 
de hijos permitidos, como indicamos arriba. La liberación económica pos-
Mao fue promovida para dar a los productores agrícolas el incentivo de 
trabajar para sí mismos, de modo que se liberara la capacidad productiva 
del país ahogada bajo el colectivismo socialista. Pero el incremento de las 
cargas que tuvieron que soportar los forzó a volver a lo que sus cuerpos po-
dían producir como fuentes de capital para inyectarlo no solo en los ciclos 
de la producción agrícola, sino también en la reproducción de sí mismos. 
En los cálculos que esos productores debían cumplir, con frecuencia no 
estaba incluido el valor de su trabajo, desde el momento que era eclipsado 
cada vez más por el valor más tangible del dinero contante. Solo a la luz de 
esos análisis, podemos comprender la aversión de los campesinos hacia los 
riesgos que implicaban sus emprendimientos. Desafiaban los daños poten-
ciales a su salud como resultado de las donaciones excesivamente frecuen-
tes de plasma, así como el riesgo de contraer enfermedades trasmitidas por 
la sangre, que no resultaban en la muerte con la misma certeza que el VIH.

El aborrecido jefe de la oficina de salud de la Provincia de Henan, 
principal responsable de la promoción de la recolección de plasma en 
su provincia, nunca tuvo que dar la cara por las graves consecuencias de 
su irresponsabilidad, como lo pedían las víctimas y lo gritaban sus abo-
gados. Tal vez debamos reconocerle genialidad al hacer lo que hizo. No 
cumpliendo con sus responsabilidades respecto de la salud de la gente 
en su provincia, encontró una vía para que los habitantes rurales de su 
distrito se hicieran de dinero sin tener que vender su trabajo en las fá-
bricas de las zonas costeras de China. Esta maniobra no solo apuntaba a 
mantener la agricultura como el pilar central y viable de su provincia, en 
cuanto solucionaba las severas limitaciones de la ratio población-tierras; 
también permitía que los productores agrícolas se convirtieran en lucra-
tivos granjeros de su cuerpo.17

Conclusión

Estas características chinas –o, tal vez, no tan chinas– persistieron a lo 
largo del socialismo, de la economía de mercado, de las planificaciones 

17 Toda ganancia personal derivada de la condición de jefe de un brazo del gobierno, que 
regulara esa “empresa granjera” –gigantesca dado el tamaño de la población rural en la 
provincia–, estaría por entero dentro del ámbito de los incentivos justificables.
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de desarrollo regional, y más recientemente, del resurgimiento de las 
corporaciones administradas por el Estado. Esas características son, sin 
duda, sintomáticas del poderoso manejo de las poblaciones como re-
cursos económicos en China. Las barreras de segregación erigidas con 
una intencionalidad política entre las poblaciones definidas como “ru-
rales” o “urbanas”, así como por su pertenencia regional a los distintos 
niveles de los gobiernos locales, han creado condiciones en las cuales su 
movimiento o estabilidad, su crecimiento o declinación, su riqueza o 
su pobreza pueden ser sistemáticamente controladas. En este contexto, 
la pobreza per se ya no puede ayudarnos a comprender el perfil de una 
epidemia que claramente depende de las condiciones económicas de los 
sectores afectados, porque la pobreza fue movilizada como una alibi para 
hacer la “cosecha” económica de esa población. Sin duda, los gobiernos 
locales de muchas regiones, bendecidos por la trabajosamente ganada 
designación oficial de pobres y, por ende, necesitados de inversiones de 
capital desde afuera, a veces luchan para mantener esa designación. La 
pobreza o, más bien, una población en la pobreza pueden convertirse en 
una propiedad valiosa cuando la economía y la política se fusionan. En 
ese escenario, cuestiones de vida y de muerte son también cuestiones 
de economía política de las poblaciones. En un nivel más tangible, aun 
cuando el valor de las decisiones de control poblacional en China se 
ha convertido cada vez más en un tópico de debate respecto de lo que 
ha sido denominado como la desaparición del “dividendo demográfico”, 
ese control todavía funciona: uno todavía tiene que pagar las multas y 
sobornar a los funcionarios si el nacimiento fuera de las cuotas de un 
niño debe ser computado oficialmente en el sistema del registro hukou.
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RESUMEN

Basándome en una experiencia de 18 meses de investigación de campo en varias 
aldeas en un municipio en el oeste de la provincia de Hubei, describo “formas 
cotidianas de formación del Estado” en la China rural contemporánea. Mis 
ejemplos se refieren a los conflictos entre funcionarios locales y campesinos 
relacionados a las políticas de desarrollo del gobierno local, y la superposición 
de moralidades y simbolismos en un funeral. Ambos representan ejemplos in-
usuales de contactos muy cercanos entre funcionarios de alto nivel con la gente 
común de una aldea. Lo que se reproduce en tales prácticas gubernamentales 
y populares no es solamente un estado modernista, sino también cosmologías 
indeterminadas de autoridad y de jerarquía, de lo que es decente (li), y una cier-
ta manera de estar en el mundo y pertenecer. Los conflictos entre individuos y 
el gobierno local, y la creación simbólica de autoridad en el ritual y la práctica 
cotidiana articulan continuidades de ciertas lógicas culturales mucho más an-
tiguas que las que aparecen en el discurso político modernista y desarrollista. 
A su vez, las rupturas violentas de la modernización en China, tal como ocu-
rrieron en formas maoístas de gobierno hasta la revolución cultural, así como 
las políticas capitalistas actuales, se visibilizan en el desarrollo del argumento.
Palabras clave: estado, rituales, moralidad, China rural.

ABSTRACT “A façade project and a funeral: everyday forms of state forma-
tion in contemporary China”
Based on the experience of eighteen months of participant observation in sev-
eral villages in one township in Hubei province, I describe “everyday forms of 
state formation” in rural China. My examples are the conflicts between local 
cadres and farmers related to the developmentalist policies of local government, 
and the combination of moralities and symbolisms in one funeral. Both repre-
sent rare examples of close contacts between higher-level officials and ordinary 
villagers. What is reproduced in such governmental and popular practices is not 
only a modernist state, but also inchoate cosmologies of authority and hierar-
chy, of what is decent (li), and a certain way of being and belonging – all that 
over-lapping with a modernist state apparatus. The conflicts between individu-
als and with local government and the symbolic creation of authority in ritual 
and everyday practice, on the one hand, articulate much longer continuities 
of certain cultural logics than a modernist and developmentalist political dis-
course would have it. On the other hand the violent ruptures of modernization 
in China, as in Maoist forms of governance up to the Cultural Revolution and 
capitalist growth now, should become visible clearly in my argument.
Keywords: state, rituals, morality, rural China.
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Muchos amigos chinos me describían la prefectura de Enshi en las mon-
tañas de la provincia de Hubei, en China central, como una región remo-
ta con una vibrante cultura local de las minorías étnicas tujia y miao. Pero 
cuando viajé allí por primera vez en noviembre de 2004, no encontré 
características que fueran diferentes a otras áreas de Hubei y de la China 
central ni tampoco encontré las “particularidades de las culturas de las 
minorías” (minzu tese) tan preponderante, tal como se las describe en la 
propaganda oficial y en anuncios comerciales. Por el contrario, la región 
parecía sumamente similar a otras, lo cual la convertía en un ámbito muy 
apropiado para hacer una investigación sobre la vida cotidiana en China 
rural, tal como lo había planificado para mi doctorado.

Uno de los primeros lugares en los que el Gobierno de la ciudad 
de Enshi me organizó una visita fue en un municipio cercano llamado 
Bashan.2 “Vidriera” para el Gobierno local, recibe visitas de representan-
tes de Gobiernos, investigadores académicos y algunos pocos extranje-
ros que llegan allí invitados por el Gobierno local, de la ciudad o de la 
prefectura. Mi primera impresión del municipio y las aldeas fue que se 
trataba mucho más que de un lugar remoto e idílico que el Gobierno 
nacional había consagrado con los títulos de “aldea modelo”, “cinco ve-
ces excelente”, “aldea civilizada” y “aldea próspera”. Después de algunas 
experiencias decepcionantes en la búsqueda de una región apropiada 

1 London School of Economics, Department for Social Anthropology.

2 Siguiendo prácticas comunes en antropología, he cambiado todos los nombres de personas 
y lugares (excepto de los entidades administrativas de la ciudad y la provincia). 
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para mis investigaciones, acepté rápidamente cuando el Gobierno local 
me ofreció la “aldea modelo” de Zhongba en el municipio de Bashan 
como lugar para mi trabajo de campo. Pronto después descubrí que, en 
realidad, había un par de cosas que distinguían a Bashan de otros lugares 
en el distrito de Enshi y de otras regiones de China central. Dada la 
proximidad a la ciudad capital del distrito de Enshi, sus ventajas geográ-
ficas y climáticas, y las conexiones personales de algunos altos funciona-
rios en el municipio, Bashan ha sido considerado un caso “modelo” para 
el desarrollo rural desde la era maoísta.

En el municipio “modelo”, estuve viviendo en la aldea de Zhongba, 
considerada la más “exitosa”. “Pusieron al extranjero dentro del ‘proyecto 
de fachada’ (mianzi gongcheng)”, me dijo un amigo de Bashan después. 
Más adelante esta situación me generó algunos dolores de cabeza y du-
das respecto de si mis perspectivas sobre la vida rural en China no esta-
rían distorsionadas por mis experiencias en esta localidad tan “atípica”. 
Pero también me di cuenta de que el régimen siempre necesita del “caso 
modelo” para dar un ejemplo, y tal vez con el ejemplo de este lugar yo 
podía mostrar algo acerca de los cambios en la China rural posmaoís-
ta, como las particulares combinaciones de prácticas gubernamentales y 
símbolos de dominación que coexisten en el presente.

En este artículo, quiero describir algunos de los programas de desa-
rrollo del Gobierno local de Bashan. Las negociaciones entre funciona-
rios y aldeanos, los lobbies y las relaciones de patronazgo, las diferentes 
representaciones del Estado y de la modernidad, todos estos aspectos se 
pueden analizar como “formas cotidianas de formación de Estado”, las 
cuales constituyen representaciones simbólicas de ciertas formas de go-
bierno que son a la vez maoístas, neoliberales, y también distintivamente 
locales e inspiradas en tradiciones clásicas e imperiales chinas.

Haré hincapié en las ambigüedades de la representación simbólica 
de estas diferentes moralidades en relación con el uso de lo que es la 
“fachada” de estos programas. Allí se presenta un discurso cotidiano 
que muestra o propone dos opciones: las contradicciones de las prác-
ticas gubernamentales pueden transformarse en irrelevantes al mismo 
tiempo que estas formas de rutina también conservan la posibilidad de 
una interpretación crítica o manipulativa. Para ilustrar tal ambigüedad 
y contradicción, en la segunda parte del artículo describiré el funeral del 
padre de uno de los funcionarios más importantes de Bashan. Muchas 
acciones y simbolismos en este ritual pertenecen a una esfera que en el 
discurso maoísta se denominaba “superstición feudal” (fengjian mixin). 
Son ocasiones como estas donde “la gente común” y los funcionarios 
tienen contactos más cercanos, y donde se reproducen las diferentes for-
mas de jerarquía y autoridad del Estado local.
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A nivel teórico, cabe mencionar dos puntos: primero, entiendo “for-
mación de Estado” como un proceso cultural. Un Estado consiste no 
solo en procesos administrativos, un marco institucional o una máqui-
na “racional” tal como la caracterizaba Weber. El Estado necesita de 
la transmisión de prácticas y creencias para su formación misma. En 
las prácticas que describo en este trabajo, las fronteras entre Estado y 
sociedad son difusas,3 pero al mismo tiempo emerge un conocimiento 
compartido de lo que es lo político. Este punto teórico también abre la 
posibilidad de una conexión entre “Estado” y “sociedad”, una conexión 
que va mas allá del “Estado en la sociedad” (Migdal, 2001), y que es 
parecido a lo que Pieke (2004), en un artículo sobre el Estado Chino, 
propuso como “Estado es sociedad”.

En segundo lugar, las prácticas y creencias que se viven como “formas 
cotidianas” carecen de un cierre discursivo o interpretativo. En su am-
bigüedad, imponen un marco tal para la obliteración, así como para la 
aparición de contradicciones, interpretaciones y acciones posibles.4 En 
el caso de China, las formas de gobierno maoístas, neoliberales y espe-
cíficamente chinas, se mezclan y expresan en la cotidianeidad. De modo 
que, implícitamente, este artículo también trata de las moralidades e 
ideologías que coexisten y entran en conflicto en la República Popular 
de China contemporánea.

Un Estado desarrollista

Desde el 2003, se implementaron varias reformas en el Gobierno local 
de Enshi, como en casi toda China. En consonancia con la reforma 
nacional de la agricultura y la eliminación del impuesto agrícola, hubo 
un cambio general en el Gobierno local, que pasó de funcionar como 
un régimen de control y explotación a un Gobierno “de servicio”. Los 
campesinos de Bashan ya no pagan más el impuesto agrícola general, y 
en lugar de esto, en algunas oportunidades, reciben subvenciones.

Dos aldeas de la municipalidad de Bashan fueron elegidas como 
“aldeas modelo”, en el marco de programas especiales para la “cons-
trucción del nuevo campo socialista” (shehui zhuyi xin nongcun jianshe), 

3 blurred (ver Gupta, 1995).

4 Una inspiración importante para los dos puntos es la edición Everday Forms of State 
Formation: Revolution and the Negotiation of Rule in Mexico, editado por Gilbert Joseph y 
David Nugent (1994). En este libro, se reúnen los argumentos sobre “formación de Estado” 
como una revolución cultural, ejemplificado por Corrigan y Sayer, 1985, con los argumentos en 
la obra de James Scott sobre “las formas cotidianas” de conflictos políticos (Scott, 1985), y se 
aplica esta teoría al caso mexicano. 
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un slogan y una política gubernamental que se diseñó bajo el lideraz-
go del Gobierno central. Estos programas tratan en parte la cuestión 
de la producción agropecuaria; también hay metas dirigidas a elevar 
los estándares de vida y la “calidad de la población” (renkou suzhi). Los 
programas incluyen renovaciones de casas en un estilo uniforme, la ins-
talación de baños y cocinas higiénicas, la reconstrucción de carreteras y 
campañas educativas.

Siguiendo los lineamientos y planes estratégicos de los altos niveles 
del partido communista, en el distrito y en la ciudad de Enshi se forma-
ron algunos “grupos de trabajo” compuestos por funcionarios de la aldea, 
el municipio y la ciudad, cuya tarea consistía en organizar y liderar la 
implementación de estos programas. Los programas incluyeron talleres, 
reuniones de formación y subvenciones para la producción agropecua-
ria; pero todo esto fue solo una pequeña parte de ellos. Lo más impor-
tante fueron las renovaciones de las casas y los mejoramientos de las ins-
talaciones sanitarias de los campesinos. Todas las casas que eran visibles 
desde el asfalto de la única carretera de Shuangketan fueron pintadas en 
su exterior, y los tejados fueron adornados con figuras estilizadas, rayas 
anchas con caligrafía y lámparas plásticas en los marcos de las puertas.

El gobierno asignó parte de los recursos a subsidios para la compra 
de materiales (cemento, lámparas, pintura, etc.) mientras la otra parte 
tuvo que correr por cuenta de los propios campesinos. Se publicaron 
directivas para la distribución de los fondos y materiales, y se anunció 
en la pizarra de la aldea que ninguna persona ajena a los “grupos de 
trabajo” podía estar al tanto del detalle de la distribución de los fondos. 
Para los campesinos locales, los requisitos implícitos para acceder a estos 
subsidios eran la proximidad (de hecho, la visibilidad) a la carretera de 
Shuangketan, y las relaciones personales con funcionarios poderosos en 
los distintos niveles de gobierno.

Obviamente, hubo innumerables negociaciones entre funcionarios y 
campesinos sobre las modalidades de los programas. En familias que 
tenían contacto íntimo con un funcionario o que tenían un funcionario 
como pariente, se formaron relaciones de lobby y de patronazgo. El éxito 
de estas familias a la hora de influir en las decisiones de la distribución 
de fondos generó quejas de parte de algunos sectores por la inequidad 
de esta situación. La parte de Shuangketan que recibió la mayoría de los 
fondos (incluidas dos casas completamente construidas por el Gobierno 
y varias computadoras donadas), fue donde vive la familia de Wu Kejin, 
quien había sido secretario del partido en el municipio.

Algunas familias que intentaron pedir subvenciones a estos progra-
mas analizaron las diferentes relaciones que se podían establecer con 
determinados funcionarios, lo cual también supuso un aprendizaje 
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adicional sobre las complejas relaciones dentro del Gobierno local. Los 
banquetes y los obsequios constituyen medios importantes para estable-
cer relaciones de reciprocidad con los funcionarios. En tales relaciones, 
la gente frecuentemente invoca las responsabilidades de los padres y la 
vieja generación para con la generación joven, así como una moralidad 
que podríamos llamar “maoísta”.

En privado, muchas veces el gobierno actual es comparado con el 
gobierno de los tiempos maoístas, y la gente se queja de la corrupción y 
la injusticia en la distribución de los fondos. Muchos campesinos, sobre 
todo los que tienen sus casas en las montañas alejadas de la carrete-
ra, invocaron “la comunidad”, diciendo: “Nosotros somos todos de una 
brigada, ¿cómo puede ser que solo los que están cerca de la carretera 
reciban plata?”.5

A veces se escucha también que esos programas son solamente “pro-
yectos de rostro” (mianzi gongcheng). Incluso algunos funcionarios me 
confesaron que su obligación es un “proyecto de cara” (mianzi gong-
cheng), fortaleciendo el “rostro” y el honor del Gobierno y la gente lo-
cal. La noción de “rostro” (mianzi) se refiere a modalides de compor-
tamiento característico de las relaciones de intercambio en China. En 
este caso, esta noción se utiliza para criticar al Gobierno local; en lugar 
de programas de largo plazo, los funcionarios construyen simplemente 
una “fachada” (o un “rostro”) de “desarrollo” que se pueda presentar a las 
visitas de afuera. De hecho, hasta cierto punto es así: los funcionarios se 
ven confrontados con mucha presión de niveles más altos de gobierno 
con respecto a la implementación de programas de desarrollo. Al mismo 
tiempo, no hay muchos procedimientos efectivos para asegurar la trans-
parencia del proceso de implementación ni para evaluar los resultados 
de los programas.

Pero los aldeanos también son complacientes con el proceso: los que 
reciben fondos y apoyo en la mayoría de los casos lo aceptan de buena 
gana, mientras que aquellos cuyos asuntos son desatendidos carecen de 
medios legales y políticos para expresar sus demandas. Los funcionarios 
con mayor jerarquía en el Gobierno, por su parte, carecen de incentivos 
para poner demasiado énfasis en la implementación de los programas 
una vez que estos han cumplido el propósito de nutrir sus redes de obli-
gaciones e intercambios.

Al mismo tiempo, se perdería una buena parte de la complejidad de 
esta noción de “rostro” (mianzi), si se la tradujera como algo “superficial”. 

5 La palabra para la comunidad es “brigada” (dadui). Esto fue la denominación administrativa en 
los tiempos de Mao Zedong, que fue abolido en los años ochenta –he aquí otra “supervivencia 
revolucionaria”–. 
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De hecho, la noción de “rostro” se refiere a un discurso mucho más am-
plio de valores y de etiqueta.6 En la expresión vernácula, cada expresión 
social propia necesita “rostro”. En nuestro caso, se descubre no solamen-
te con los funcionarios que se enorgullecen de su “proyecto de rostro” 
(que, en este caso, también podemos traducir como “de fachada”) de la 
“reconstrucción rural” en Shuangketan. De vez en cuando la estación 
de televisión local pasa emisiones sobre el éxito de las políticas guber-
namentales en Bashan, y frecuentemente los aldeanos comentan estas 
emisiones televisivas, bromeando sobre las apariencias de parientes y 
vecinos, y contando historias de tal y tal líder o periodista que los visitó.

Por medio de estas negociaciones y discursos sobre las políticas de 
desarrollo y sobre la corrupción, el “Estado” se construye simbólicamente. 
En el uso de “proyecto de rostro” o de “fachada” se encuentra la posibilidad 
de esconder las contradicciones en la construcción de un Estado local, así 
como en la aceptación de este proyecto por parte de los funcionarios y los 
campesinos. Al mismo tiempo, hay situaciones donde las contradicciones 
emergen entre quienes no se ven representados en este “rostro”.

En la siguiente sección, contrastaré estos programas de “moderni-
zación” con un ritual que presenta una combinación muy especial de 
lo que se supone como “lo moderno” y “lo atrasado”, y que expresa las 
mezclas particulares de simbolismos y moralidades que se combinan en 
el Estado chino actual.

El funeral

El sucesor de Wu Kejin como secretario del Partido Comunista Chino 
en el municipio de Bashan fue Sun Jundong; de hecho, Sun Jundong 
era un protégé de Wu Kejin y fue gracias a él que llegó a su cargo. 
Habiéndose desempeñado por tres años como el funcionario de mayor 
rango del municipio, Jundong fue promovido a vicesecretario del con-
dado vecino de Hanfeng, el puesto siguiente en la jerarquía del partido 
y del Gobierno.

Un día, en la primavera de 2007, tuve la oportunidad al azar de asistir 
el funeral de su padre. Algunos vecinos en Shuangketan me llamaron 
para acompañarlos; ellos iban como banda funebre para tocar la suona7 y 
los timbales. La casa de la familia Sun se encuentra en una de las aldeas 

6 La noción china de “cara” (mianzi) tal vez tiene similitudes a nociones mediterráneas de 
“honor”; al mismo tiempo, las diferencias tendrían que relacionarse a los distintos contextos 
socioculturales. 

7 Un instrumento chino parecido a un oboe. 
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más remotas en las montañas de Bashan, casi a dos horas en coche des-
de el mercado del municipio. Las celebraciones continuaron por cinco 
días. Se trató, sin duda, del funeral más grande y despilfarrador que yo 
había visto en la región de Enshi. Desde que llegamos a las cinco de la 
tarde hasta la medianoche los petardos explotaron sin cesar. Algunos 
residentes me dijeron que el valor de todos los petardos que estallaron 
en el funeral rondaba los 100.000 RMB.

Según las costumbres locales, en un funeral hay dos o tres docenas 
de vecinos y parientes que ayudan a preparar la comida y recibir a los 
invitados. Pero en esta ocasión había más de cien ayudantes, todos re-
gistrados con sus nombres en un afiche colgado en la pared de la casa. 
En la pared opuesta, había un programa escrito en caligrafía de los es-
pectáculos y rituales que se desarrollarían durante la noche. También 
se encontraba una hermosa “sala de la piedad filial” (xiaotang), armada 
en el espacio central cerca del ataúd, decorada con pinturas, imágenes y 
flores artificiales, y algunas enormes placas con poemas sobre la vida del 
difunto. El responsable de la decoración era el maestro Lei, un “hombre 
de cultura” (wenren) muy conocido en la zona, que antes había sido el 
director de la “oficina de cultura” de una municipalidad vecina. El maes-
tro Lei también estaba a cargo del guión de las actuaciones y los rituales 
de la noche: varios discursos en chino clásico, una ceremonia de luto con 
24 bandas de música invitadas por diferentes parientes de la familia Sun, 
las llamadas “danzas de leones”, canciones tradicionales, versos especial-
mente preparados para los parientes más cercanos y los huéspedes más 
importantes, danzas de luto alrededor del ataúd, y canciones de luto en 
honor al difunto y a los antepasados de la familia Sun.

Sin duda que esta fue la muestra más grande de cultura local y de 
las minorías que he visto en una casa campesina, pero también fue una 
enorme exhibición del dinero y el poder políticos. Normalmente, en un 
funeral de este tipo los invitados regalan presentes y dinero al anfitrión 
y todos los regalos se anotan en un “libro rojo”. Hay un énfasis muy 
evidente en la reciprocidad que opera en estos intercambios, puesto que 
en la siguiente celebración hay que devolver exactamente la misma su-
ma. En el funeral del padre de Sun Jundong, hubo alrededor de 70.000 
RMB donados en dinero, según el libro rojo. Pero se supone que hubo 
varios cientos de miles de RMB que la familia Sun recibió en el funeral. 
Los donantes y el secretario mismo no podían permitir que se tome 
nota de todo, porque en esta jerarquía del Gobierno, las cantidades de 
dinero son demasiado elevadas para dar una buena impresión. La des-
mesurada cantidad queda evidenciada si se compara con las cantidades 
convencionales que un campesino común recibe anualmente: en aquel 
tiempo 10.000 RMB era un salario anual para una familia por encima 
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del promedio, y también era el promedio que una familia recibía en un 
casamiento o en un funeral.

De hecho, estas manifestaciones del poder de la familia y del clan 
habían sido objeto de persecusión y represión de las políticas maoístas 
implementadas en contra de la superstición feudal a lo largo de la era 
revolucionaria, pero su control disminuyó lentamente desde los años 
ochenta. Desde entonces, hubo resurgimientos en la cultura “popular”, y 
muchas veces hubo aumentos muy grandes en las cantidades de dinero 
y regalos donados en funerales y casamientos. En el momento del fune-
ral, el Gobierno de la ciudad de Enshi desarrollaba campañas públicas 
para frenar el “derroche” de dinero y la “inmoralidad” de costumbres tan 
“atrasadas”. A su vez, en la televisión local había varias emisiones sobre 
esta temática, y todos los miembros del partido habían tenido que par-
ticipar en reuniones sobre la “decadencia” de estos fenómenos. Por ello 
es que, al observar el funeral, me sorprendió la exhibición tan evidente 
de poder y riqueza.

Durante el ritual, se produjeron algunas situaciones de incertidum-
bre relacionadas con mi persona. Por un lado, yo era un huésped ex-
tranjero, y casi todos los representantes del Gobierno local, así como la 
gente común, sabían de mi presencia y estaban al tanto de mi investiga-
ción en los alrededores de Bashan, en la que observaba, charlaba, y hacía 
preguntas a los residentes locales. Por otro lado, yo no estaba invitado a 
la ceremonia, y en varios momentos no era claro si era bienvenido. Mis 
amigos y vecinos de Shuangketan me habían llamado para ir con ellos, 
para hacer mi reverencia al exsecretario de Bashan, Sun Jundong. Pero 
Sun Jundong mismo no me dijo ni una palabra al respecto. Quizás esto 
respondía a mi falta de fluidez en chino, y también seguramente al he-
cho de que mi presencia, charlando, preguntando y tomando notas, no 
lo habría hecho sentirse muy cómodo. Algunos parientes de la familia 
Sun, hombres de negocios en Enshi y Wuhan, fueron extremadamente 
corteses conmigo, y me preguntaron por qué no iba a filmar todos los 
rituales, ya que entre los cien ayudantes había hasta un camarógrafo. 
Pero cuando le pregunté si era posible conseguir una copia de la graba-
ción, me dijeron que ese material estaba reservado a los miembros de 
la familia Sun.

Más tarde comprendí estas actitudes aparentemente contradicto-
rias. Mucha gente me contó que un líder tan poderoso podía sentirse 
muy incómodo siendo visto en una celebración familiar de este tipo. 
De hecho, los relatos de líderes corruptos son abundantes y los que 
tratan acerca del derroche en sus fiestas familiares son los que la gen-
te más recuerda y comenta. Al mismo tiempo, hay mucha gente que 
admira y respeta el lujo suntuoso y el espectáculo de poder y dinero 
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de un hombre y su linaje (zu). Es muy común para la gente del lugar 
enfatizar el decoro y la decencia que transmite un funeral: son gestos 
de reverencia y decoro para los muertos y los ancianos, es decir, Sun 
Jundong y su hermano, que honran a su padre con un enorme funeral. 
Pero también es la reverencia de parientes, amigos, vecinos y colegas 
para el secretario y la familia Sun.

Es pertinente señalar que en el contacto de Sun Jundong y su fa-
milia con los otros funcionarios del Gobierno y los campesinos se 
reproduce la jerarquía simbólica y la autoridad del Gobierno local. El 
“tributo” que se hace frente a Sun Jundong y su familia metonímica-
mente y metafóricamente representa las otras formas de tributo que 
se hacen frente al Estado. Por lo tanto no era una coincidencia que 
la organización de los rituales de la noche, los anuncios y adornos 
del líder de los rituales, el maestro Lei, los discursos de Sun Jundong 
y de los ancianos de la familia Sun tuvieran similitud con reuniones 
públicas y campañas gubernamentales.

Lo cierto es que Sun Jundong enfrentaba varios dilemas. Por un lado, 
él debía presentarse como un líder impecable, exponente de la moral 
integral del partido y del Gobierno. Por el otro lado, él y su familia 
debían responder a las demandas de la piedad filial (xiao) que exige 
el comportamiento decente (li) y virtuoso (daode) en la ocasión de la 
muerte de su padre. Asimismo, el funeral le brindaba la oportunidad de 
recibir obsequios y dinero de funcionarios de los Gobiernos de Enshi 
y Hanfeng que querían establecer o mantener relaciones de patronazgo 
con él. Y también estaban los funcionarios, amigos, parientes y socios 
comerciales que en esta oportunidad tenían que devolverle los presentes 
que él les había dado en el pasado. A esto se agregaba la pleitesía y el 
temor que él, como líder máximo, despertaba en los presentes:

Alto y gordo, la mirada severa, fuera de la casa siempre rodeado por los ancia-
nos de la familia, a veces desapareciendo en los cuartos pequeños de la casa 
de madera, él personifica el poder del Estado local; se sentía la distancia y el 
temor de la gente hacia él. Él organizaba el funeral con su hermano, como es 
costumbre local –los hijos del difunto son las personas más importantes en un 
funeral, tienen que mostrar su piedad filial (xiao)–. Los hermanos vestían de la 
misma manera: un abrigo del ejército, botas, y una tela blanca en la cabeza, el 
símbolo de luto. La diferencia entre su hermano campesino y él era obvia: el se-
cretario tenía un traje debajo del abrigo y zapatos de cuero fino, mientras que el 
campesino tenía pantalones y zapatos harapientos. La piel de su rostro es lisa y 
pálida, mientras que el campesino tiene un rostro áspero, quemado por el sol, y 
lleva barba. Pero los dos participan de la misma manera en todos los rituales de 
luto y de piedad. Los dos reciben a los invitados con cortesía, los dos kow-tow 
antes del ataúd, y los dos se arrodillan ante la tumba cuando se entierra el ataúd. 
Viendo al secretario así de su hermano, no se puede evitar pensar: ¿no es acaso 
que son iguales? (H.S. notas, 26 de marzo de 2007).
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Se puede interpretar la situación de los dos hermanos arrodillados 
frente al ataúd como una situación ambigua: se siente el temor y el 
respeto de la gente hacia Sun Jundong y su familia y, al mismo tiempo, 
la situación le ofrece la posibilidad de decir que él también es humano, 
y no solo humano: ¿no podría decir un campesino que “él es uno de 
nosotros”?

Un ritual público con parientes, vecinos, colegas, socios y amigos está 
lleno de ambigüedades que hasta cierto punto representan los dilemas 
morales de la China contemporánea: allí encontramos una suerte de 
moralidad maoísta de frugalidad y trabajo que convive con una mora-
lidad filial expresada ahora a través de dinero. De esta mezcla contra-
dictoria cabe enfatizar también las formas particulares de reciprocidad 
y de intercambio que se reproducen en un ritual de este tipo: el ideal 
de decencia (li) y de piedad u obediencia filial (xiao), y la moralidad de 
la reciprocidad en relaciones de intercambio (lishang wanglai); se trata, 
en suma, de un mundo de moralidades y de formas de estado locales 
fundado en un conocimiento cultural compartido. Pero todo esto está 
lejos de tratarse de esencias inmutables. Por el contario, se trata de dise-
ños socioculturales de comportamiento decente muy flexibles, que están 
abiertos a numerosas posibilidades y contradicciones. A veces, las ambi-
güedades en un ritual fúnebre pueden constituir “tricksters políticos”,8 es 
decir, herramientas interpretativas de manipulación y de lucha política, 
como hemos visto en los discursos sobre comportamiento propio en el 
funeral aquí descripto.

Conclusión

Tanto en los programas de desarrollo en Bashan como en el funeral de la 
familia de uno de los líderes del Gobierno local, encontramos varios ele-
mentos de los inventarios culturales y simbólicos que produce el Estado 
chino actual. Hay “supervivencias” de promesas maoístas de igualdad y 
liberación, éticas de desarrollo comunal y moralidades de frugalidad y 
de trabajo. También está presente la “moralidad” de las economías de 
mercado, tal como se impone en las campañas gubernamentales orien-
tadas a elevar la “calidad de la población” (renkou suzhi) y su grado de 
“civilización”. Y también se manifiestan los discursos locales sobre lo que 
es el “rostro” (mianzi), la piedad o la obediencia filial (xiao) y las formas 

8 Cheater interpreta las preparaciones y simbolismos de los funerales de Mao Zedong y Zhou 
Enlai como “tricksters políticos”, re-interpretado y manipulado por adversarios políticos y gente 
común (Cheater, 1991).
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de decencia (li), incluidas modalidades vernáculas de jerarquía, alianza 
y dominación.

En los programas de desarrollo y en el funeral, también hemos visto 
contradicciones entre las representaciones de estos discursos por fun-
cionarios y campesinos. He hecho hincapié en las ambigüedades en las 
prácticas y los discursos de ambos actores; estas regiones grises pueden 
crear las condiciones de posibilidad para ocultar o eliminar contradic-
ciones. Como puntos de contacto de intercambio entre la “gente común” 
y los funcionarios, los programas de desarrollo y el funeral son ejemplos 
de ámbitos donde se reproduce el Estado local.9 Y es allí, en estos dis-
cursos sobre lo que es decente y lo que es indecente, en estas prácticas 
ambiguas, donde se construye “lo político” en este mundo local de la 
China contemporánea.

9 He desarrollado varios argumentos sobre las fachadas del Estado local en Steinmüller 2013.
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Yinong Zhang (2016). “Diversidad y políticas de desarrollo en la frontera étni-
ca de China”, Etnografías Contemporáneas 2 (2), pp. 114-133. 

RESUMEN

Las fronteras étnicas internas de China tienen una larga y compleja histo-
ria que se remonta a los períodos dinásticos. Desde el final de la Revolución 
Cultural (1966~1976) y el giro hacia la economía orientada al mercado en 1980, 
el entorno social y la política relativamente liberal han promovido diferentes 
tipos de revitalización étnica y religiosa. Este artículo se basa en el trabajo de 
campo etnográfico que realicé durante dos años en las provincias de Gansu y 
Sichuan en el oeste de China, donde he observado la revitalización étnica y 
religiosa en dos comunidades –la tibetana, con mayor protagonismo, y la casi 
invisible comunidad Hui o chinos musulmanes. A partir de la comparación de 
dos grupos étnicos locales, discuto cómo las identidades étnicas / religiosas se 
han reconstruido en el contexto del desarrollo económico chino. Argumento 
que la formación de la identidad étnico / religiosa va mucho más allá de la re-
ligión y el origen étnico y por lo tanto tiene que ser analizada en un contexto 
histórico social más amplio.
Palabras clave: minorías étnicas, revitalización religiosa, comercio, China. 

ABSTRACT “Diversity and politics of development in China’s ethnic 
borderland”
China’s internal ethnic borderland has a long and complex history which da-
tes back to the long dynastic period. Since the end of Cultural Revolution 
(1966~1976) and the turn to the market oriented economy in 1980s, the re-
lative liberal policy and social environment have encouraged various kinds of 
ethnic and religious revitalization. This paper is based on   two-years of  ethno-
graphic fieldwork in Gansu and Sichuan provinces in western China where I 
have observed the ethnic and religious revival in two local communities —the 
salient part of the Tibetans and the almost invisible part of the Hui, or Chinese 
Muslims. By comparing cases of two local ethnic groups, I   discuss how the 
ethnic/religious identities have been reconstructed against the backdrop of the 
Chinese economic development. I argue that ethnic/religious identity forma-
tion goes well beyond religion and ethnicity and thus has to be investigated in 
broader social historical context. 
Keywords: ethnic minorities, religious revitalization, commerce, China. 
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por Yinong Zhang1 

Del imperio a la nación: minorías y fronteras étnicas en China

El sur de Gansu en el occidente de China ha sido, por mucho tiem-
po, una frontera multiétnica desde los tiempos dinásticos (ver figura 1). 
Desde el período imperial fue simultáneamente la frontera de la dinastía 
Manchú (1644-1911), ubicada en Beijing y la tradicional provincia de 
frontera tibetana de Amdo a nivel étnico y religioso como centro po-
lítico religioso de Lhasa.2 Geopolíticamente, esta frontera multiétnica 
ha sido conocida como el hogar de los chinos musulmanes o hui, como 
se denominan actualmente, que han habitado esta parte de China del 
centro y occidente de Asia desde la época de la ruta de la seda. De he-
cho, el sur de Gansu se ha constituido en semillero del islam chino en 
los últimos dos o tres siglos (Gladney, 1991; Lipman, 1997; Nietupski, 
1999). Este artículo está basado en dos años de trabajo de campo etno-
gráfico en un pueblo de frontera de las provincias de Gansu y (tibetano: 
Taktsang Lhamo, chino: Langmusi)3 Sichuan en el occidente de China, 
donde observé el resurgimiento étnico y religioso en dos comunidades –
musulmanes chinos y tibetanos– a partir del cambio de la política estatal 
en la década de los ochenta.

Cuando Sun Zhongshan fundó por primera vez la República China 
en 1911–esto fue marcado como el fin de la época imperial y el comienzo 

1 Universidad de Shanghái, China.

2 Para una explicación detallada de Tibet y las regiones tibetanas ver Aldenderfer y Zhang 
(2013), y Goldstein y Kapstein (1998).

3 Uso el nombre Taktsang Lhamo y Langmusi de forma intercambiable según el contexto. 
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de la China moderna–, su visión de una nación china moderna estaba 
basada en el ideal de unidad de cinco grupos étnicos en China –han, 
mongoles, tibetanos, hui y manchú– llamado wuzu gonghe o “la unidad 
de cinco razas o grupos étnicos”. Este ideal de solidaridad racial con-
cebida por Sun condujo directamente a la creación sin precedentes de 
la “raza china” o “nación china” (chino: zhonghua minzu), un concepto 
que nunca había existido en la historia china. Este concepto de una 
nación china fue una consecuencia de la modernidad, es decir, del con-
cepto europeo de Estado nación, pero estaba explícitamente basado en 
la confrontación entre razas amarillas y blancas que era compartido por 
muchos intelectuales chinos y activistas políticos de la época (Dikotter, 
1992). La construcción de esta idea nueva de una China unificada y de 
una nación china emergió principalmente como reacción a la humilla-
ción de los poderes imperialistas de Occidente después de la paradójica 
adopción del concepto occidental de modernidad por parte de la elite 

Figura 1. Regiones étnicas tibetanas en China.
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de intelectuales chinos (Leibold, 2007). Un deseo popular de una China 
fuerte, nueva y unida, y de una nación china fue expresado explícitamen-
te contra la representación “feudal” del imperio Qing y la representación 
“colonial” de los poderes imperialistas de occidente.

Mucho se ha escrito sobre la significativa diferencia entre la frontera 
discursiva entre un imperio pre Estado nación y una frontera bien de-
finida en una nación Estado moderna (Anderson, 1983; Duara, 1995; 
Harrell, 2001; Keyes, 2002; Schein, 2000). Estos trabajos han señalado 
que la naturaleza fluida de la frontera en el imperio pre Estado nación 
ha contribuido a la posterior naturaleza problemática de la frontera y 
el territorio del moderno Estado nación. La frontera Amdo/Gansu y 
los múltiples grupos étnicos que viven en esta región constituyen un 
caso perfecto para ilustrar este problema, dado que ha sido simultá-
neamente la frontera de dos imperios y aun así nunca ha sido parte de 
ninguno de los dos.

Durante la larga era imperial en esta vasta pero escasamente poblada 
región, muchas fuerzas étnicas y religiosas tibetanas, chinas, manchú, 
mongoles, musulmanas, Gelugpa, y distintos órdenes sufí, han recla-
mado a Amdo/Gansu en diferentes momentos, de diferentes formas y 
en diferentes escalas. De manera más significativa, todas estas fuerzas 
políticas, religiosas y económicas se han imbricado y formado una re-
lación específica entre ellas de modo que ninguna podía reemplazar a 
la otra. Esta situación multicentrada en la frontera de Amdo/Gansu y 
su compleja relación con los poderes tibetanos y chinos duró hasta la 
década de los cincuenta cuando el Partido Comunista Chino (PCCH) 
tomó control de la región.

La transición a la China moderna y la construcción de una “nación 
china” han conducido directamente a la construcción posterior de sha-
oshu minzu (minorías étnicas) como los subgrupos adentro de la comu-
nidad imaginada –algunos denominan a este proceso “genesis étnica” 
(Gladney, 1990)–. El término chino moderno minzu es un neologismo 
prestado del japonés en la primera parte del siglo XX como equivalente 
de la noción occidental de “nación” o “nacionalidad”. Sin embargo, sha-
oshu minzu, o minoría étnica, es un término fuertemente cargado con 
la ideología del PCCH a partir de 1949. En los principios de la década 
de los cincuenta, el recientemente fundado gobierno del PCCh lanzó 
una campaña nacional de identificación étnica (chino: minzu shibie): 
una investigación etnográfica nacional para identificar a todas las mi-
norías étnicas no Han en la nueva República Popular China (Fei, 1981; 
Mullaney, 2011; Tapp, 2002). Mientras este proceso de identificación 
étnica buscaba activamente rendir cuenta de la diversidad cultural y ét-
nica de China, también transformaba a estas diferencias en categorías 
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cuantitativas en el nuevo PCCh. Como muchos ya han indicado, esta 
nueva identificación no era más que un simple reconocimiento (Harrell, 
1995; Litzinger, 2000). Era un proceso de reconstrucción étnica, un pro-
ceso en el cual ambos, el identificador y el identificado se involucraban 
activamente, y a través del cual se presionaba para la existencia de la 
etnicidad en el nuevo contexto socialista chino (Fiskesjö, 2006).

Después del devastador período de la Revolución Cultural (1966-
1976), la política china giró hacia la economía de mercado, conocida 
desde la década de los ochenta como “reforma y apertura” (chino: gaige 
kaifang). La relativa política liberal en general estimuló la revitalización 
étnica y religiosa en varias partes de China (Gillette, 2000; Goldstein 
y Kapstein, 1998; Harrell, 1995; Jing, 1996; Litzinger, 2000; Makley, 
2007; Schein, 2000). Esta revitalización étnico-religiosa en Taktsang 
Lhamo del sur de Gansu se produjo en dos comunidades locales simul-
táneamente: la tibetana y los chinos musulmanes hui. Sin embargo, la 
revitalización ha sido diferente en estas dos comunidades. Los tibetanos, 
al ser la población local mayoritaria y tradicionalmente el grupo étnico 
dominante, han revitalizado su tradición étnica y las prácticas budistas 
de una manera mucho más elaborada a través de actividades como la 
reconstrucción de monasterios a gran escala, el reclutamiento de monjes 
en la región, y la celebración de ceremonias religiosas que atraen a chi-
nos y occidentales.

Por el otro lado, los hui han revitalizado su religión y tradición étnica 
de otra manera. Como minoría local, la revitalización islámica ha esta-
do confinada dentro de su propia comunidad. Las actividades religiosas 
revitalizadas en las comunidades hui han estado invisibilizadas o igno-
radas por los de afuera. Pero en contraste con esta invisibilización reli-
gioso/cultural de los hui, el crecimiento de su protagonismo comercial 
en esta región tibetana ha sido impresionante y ha estado ligado, en gran 
medida, a la revitalización religiosa de la mayoría tibetana.

Desde el año 1999, el Gobierno chino ha lanzado un proyecto nacio-
nal denominado “El Gran Desarrollo del Oeste” (chino: xibu da kaifa) 
con la ambición de desarrollar vastas regiones en el oeste de la nación, 
la mayoría de las cuales son regiones de minorías étnicas y están etique-
tadas como “pobres y atrasadas” (Goodman, 2004; Sines, 2002). Desde 
entonces, el Gobierno local en el sur de Gansu ha publicitado públi-
camente esta área como el “pequeño Tibet” de China. La construcción 
del “pequeño Tibet” no solo refuerza la naturaleza exótica y atrasada de 
esta región a través del concepto público estereotipado de Tibet en la 
nación Estado china. Apunta, además, explícitamente a transformar este 
atraso y exoticidad en un producto comercializable en la economía local 
a través de las industrias vinculadas al turismo, que en última instancia 
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serán incorporadas al nuevo mercado nacional chino. Sostengo que lo 
significativo de este proceso de integración y desarrollo económico de-
be ser visto como parte del proceso contemporáneo de construcción de 
la nación china: la construcción de una “nación multiétnica unificada” 
(chino: tongyi de duo minzu guojia), que de muchas maneras puede ser 
vista como la continuación de la idea original de Sun Zhongshan de “la 
unidad de las cinco razas”.

La ceremonia de la Gran Plegaria Tibetana y la fiesta del 
Sacrificio Musulmán: dos festivales revitalizados

El 2 de marzo de 1999 es el decimoquinto día del año nuevo chi-
no según el calendario lunar chino conocido como el Festival de las 
Linternas. Este calendario también ha sido ampliamente adoptado en 
casi toda la región Amdo Tibetana en el occidente de China (ver figura 
1).4 Asimismo, es el decimoquinto día del Año Nuevo tibetano, el día 
más emocionante de las dos semanas de celebración de la Gran Oración, 
conocida para los tibetanos como Monlam Chenmo. A la noche se desa-
rrolla una exhibición monástica anual de flores de manteca y figuras bu-
distas iluminadas con lámparas en los dos monasterios tibetanos de este 
pueblo de la frontera sino-tibetano conocido como Taktsang Lhamo o 
Langmusi en chino.

El río Dragón Blanco (tibetano: ’brug-chu, chino: bailong jiang) di-
vide este pequeño pueblo de montaña que se ubica en dos provincias 
adyacentes de Sichuan y Gansu en el oeste de China. Rodeado por al-
deas tibetanas, dos grandes complejos de monasterios a cada lado del río 
marcan el paisaje local sin ambigüedades en su autoridad tibetana. Con 
la celebración de Monlam Chenmo en ambos monasterios de manera se-
parada, este tranquilo valle se llena repentinamente de gente y de un mar 
de nómades y campesinos tibetanos vestidos coloridamente que llegan 
en camiones y tractores de las áreas pastoriles y agrícolas. Este colorido 
mar de peregrinos tibetanos, junto a miles de monjes tibetanos que desa-
rrollan elaborados rituales religiosos en ambos monasterios, también ha 
atraído a los turistas chinos metropolitanos –la mayoría de ellos artistas 
aficionados, periodistas, mochileros– a esta remota zona de frontera.

Mientras tanto, para la pequeña comunidad local de musulmanes 
chinos hui comienza la estación comercial del año con la llegada de 

4 El calendario tibetano, que está basado en el sistema cosmológico tibetano es diferente del 
calendario lunar chino. Mientras que el calendario tibetano ha sido ampliamente utilizado en las 
regiones tibetanas centrales, ha sido variable su uso en otras regiones como Amdo y Kham. 
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los peregrinos tibetanos y los turistas chinos. Habiendo estado en esta 
tierra tibetana por más de un siglo, la comunidad hui –a pesar de ser 
minoría en términos de población y del estatus sociopolítico en este 
contexto tibetano– es dueña de la mayoría de los negocios en el pue-
blo: hoteles, restaurantes, negocios y la única línea de autobuses para 
acceder al pueblo.5

Al día siguiente, después de finalizar la masiva ceremonia en los mo-
nasterios, los peregrinos tibetanos comenzaron a retirarse con un “amu-
leto protector” (tibetano: srung mdud), una colorida corbata de seda en el 
cuello de todos bendecida por los lamas tibetanos durante la ceremonia 
monástica.6 Algunos también la ataron a los espejos retrovisores de sus 
camiones y tractores para tener un regreso seguro a sus hogares. El fin 
de la ceremonia y partida de los peregrinos tibetanos también llevó al 
cierre del viaje de exploración de los turistas chinos. Se reunieron en 
los restaurantes hui y, mientras esperaban que el autobús, a cargo de 
una familia hui, los trasladase intercambiaron sus experiencias. Taktsang 
Lhamo regresó así a su normal vida tranquila.

El 28 de marzo, veinte días después de esta gran ceremonia tibe-
tana, fue otro día tranquilo en Taktsang Lhamo. El primer llamado 
de Allahu Akbar desde la parte superior del minarete de la mezquita 
irrumpió en el amanecer anunciando el día musulmán en esta tierra 
tibetana. Era el décimo día del undécimo mes según el calendario is-
lámico –el tradicional día del festival musulmán de Guerbang (árabe: 
‘Id al-Adha, o “fiesta del Sacrificio”)–. El alminar verde de la mezquita 
local está ubicado en el fondo del valle entre los dos monasterios 
tibetanos enfrentando la estupa tibetana (tibetano: mchod rden), justo 
cruzando el camino. Al lado del alminar ostentosamente erigido, la 
mezquita de la comunidad hui consiste en una mansión estilo chino 
que se usa como sala de oraciones con un patio para que se junte la 
comunidad. En el patio, hay una pizarra negra que tiene escrito el 
monto que han donado todas las personas de la comunidad a la mez-
quita para el Guerbang de este año. Cientos de hombres, mujeres y 
niños hui, vestidos con sus nuevas ropas para el primer día de oración 
antes de la salida del sol, se reúnen después de medio día de ayuno 
desde la noche anterior. El salón de oraciones de la mezquita –que 
alberga solo a hombres en el rutinario viernes de oraciones (chino: 
zhuma)– contaba ahora con una parte que separaba a las mujeres. El 

5 La situación fue descripta en el 2001. Desde entonces, muchos tibetanos y chinos se han unido 
a los comercios locales, especialmente después de la construcción de la autopista en 2004. 

6 Lama (tibetano: bla ma) es la denominación honorífica de un monje de alto rango en el 
sistema monástico tibetano. Muchos de ellos son considerados bodhisattvas rencarnados, o 
budas vivientes, que han regresado a esto mucho para la salvación. 
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salón de oraciones estaba repleto y quienes llegaban tarde tenían que 
arrodillarse en una alfombra afuera.

El pueblo estaba fuera de la época turística después del año nuevo 
tibetano. Como la mayoría de los negocios hui estaban cerrados, había 
poca gente en la calle y el pueblo estaba tranquilo, excepto por las in-
termitentes oraciones de la mezquita. A la tarde, después de un día de 
oraciones, la comunidad hui salió del salón y se reunió alrededor de las 
mesas ubicadas en el patio de la mezquita. Estaban esperando la última 
parte de la ceremonia anual antes de regresar a sus casas.

La economía política de la revitalización religiosa: cambian-
tes contextos del sistema de patronazgo monástico tibetano

Uno de los aspectos cruciales del funcionamiento del sistema de monas-
terios tibetano, antes y después del sistema comunista, es el patronazgo. 
No solo permite que el monasterio desarrolle todos los rituales, cere-
monias y constituye una de las fuentes principales de la vida cotidia-
na de los monjes, sino que también implica una fuerte carga simbólica 
para el monasterio y la reencarnación del lama. Los lamas que reciben 
más donaciones son aquellos que tienen una mayor reputación y mayor 
prestigio, y viceversa. Esta relación de dar y recibir ha sido una manera 
importante de interacción entre la comunidad laica y la monástica en la 
sociedad tibetana.

En Taktsang Lhamo el término formal tibetano sbyin bdag (patrón) 
es a menudo reemplazado por una expresión popular en el monasterio 
llamada “té” (tibetano: mang ja, que literalmente significa “mucho té”. 
Este “té” usualmente se refiere a cualquier tipo de donación que incluye 
té, mantequilla, comida, ropa o dinero en efectivo. El hecho de donar 
es comúnmente llamado “hacer mucho té” (tibetano: mang ja skol), que 
significa que uno o más donantes contribuyen a algunos rituales mo-
násticos, ceremonias o eventos relacionados durante un cierto período 
distribuyendo su donación al monasterio o a los monjes en nombre del 
lama anfitrión.

Los monjes tibetanos (particularmente en la tradición Gelugpa), a 
diferencia de los chinos, están exceptuados de realizar el trabajo físico 
que se lleva a cabo en la producción agrícola y pastoril. En la era previa 
a la década de los cincuenta, la mayoría de los monasterios tibetanos, 
en tanto representantes del poder local político y religioso, recibían im-
puestos de sus aldeas como la mayor fuente de gastos monásticos junto 
a otras donaciones (ver figura 2). Un equipo especial de monjes liderado 
por ombo –o jefe mayordomo del monasterio, con frecuencia un pariente 
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cercano del lama principal del monasterio– era designado y separado del 
resto de los integrantes de la comunidad monástica que, por lo general, 
realizan las tareas de los monjes, como estudiar los textos y ejecutar los 
rituales. Los ombo, si bien también eran monjes del monasterio, tenían 
como su único deber asegurarse la recolección del impuesto anual y ma-
nejar el financiamiento del monasterio, lo que constituía su actividad 
profesional en la vida.

La incorporación del Tíbet al nuevo Estado de la República de 
China inmediata y estrictamente suprimió cualquier implicación polí-
tico-económica del sistema monástico tibetano que había sido el sostén 
de los monasterios tibetanos durante siglos (ver figura 3). Con la flexi-
bilización de la política del Estado chino a las prácticas religiosas desde 
la década de los ochenta, una importante parte de la producción acadé-
mica se ha concentrado en la revitalización étnica y religiosa de China, 
incluida la región tibetana (Goldstein y Kapstein, 1998; Huber, 2002; 
Kolås y Thowsen, 2005). Pero pocos han enfatizado la naturaleza políti-
co-económica del poder religioso y político tibetano. La naturaleza del 
patronazgo monástico y lo que está en juego en los cambios posreforma 
merecen un mayor análisis .

En la actualidad, es común que el lama o abate del monasterio tibeta-
no tenga una posición política en el Gobierno chino local. Los tibetanos 

Figura 2. La organización religiosa y política del monasterio tibetano en Amdo antes de 1950.

A la derecha, la conformación religiosa de las posiciones monásticas, muchas de las cuales han 
resurgido después de la década de los ochenta. 
A la izquierda, la organización política del monasterio tibetano, restringida desde que los Chinos 
asumieron el control.
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Figura 3. Organización del monasterio tibetano en china desde los años ochenta.

con frecuencia tienen sentimientos encontrados sobre esto. Por un lado, 
es una práctica novedosa y una posición incómoda para un lama tibeta-
no ser un empleado del Gobierno chino. Por el otro lado, esta posición 
brinda al líder monástico tibetano una posición sólida para comunicar 
y a veces negociar con el Gobierno chino derechos y beneficios para su 
monasterio. También le garantiza un ingreso regular que pueden usar 
para complementar el patronazgo que es insuficiente.

En los años normales, las donaciones al monasterio no fueron ex-
traordinarias y las fuentes de donación han cambiado significativamen-
te. Bajo la regulación china de la autosuficiencia de los monasterios, 
posterior a la década de los ochenta, hubo una significativa diversifi-
cación de los patrones y del patronazgo en la revitalización monásti-
ca tibetana. El monasterio tibetano ha perdido su poder para obtener 
impuesto obligatorio o donaciones de sus aldeas desde la década de los 
cincuenta. El ingreso de donaciones a los monasterios ya no se da por 
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sentado. Los líderes del monasterio tienen que lidiar con muchas situa-
ciones nuevas en las que no habían pensado antes. Mientras muchos 
líderes monásticos tibetanos trataron con mucho esfuerzo de salir del 
dilema de la revitalización del sistema monástico, algunos han encontra-
do beneficios en la pujante economía china y sus beneficiarios.

Para un ritual elaborado como Monlam Chenmo el costo puede ser 
enorme. Las aldeas formaron una liga voluntaria para apoyar el mo-
nasterio Kirti a través de un sistema de rotación del patronazgo en el 
que cada aldea apoya un ritual al año. Aún con el apoyo colectivo de 
todas las aldeas, en la década de los ochenta el ritual Monlam Chenmo 
solo podía hacerse en una carpa que funcionaba como salón de reunio-
nes y no se podía solventar el conjunto total de trajes formales para el 
cham, la danza ritual más importante en el decimocuarto día del Año 
Nuevo tibetano. El patronazgo se manifestaba fundamentalmente en 
la forma de recursos para varios tipos de necesidades del monasterio y 
los monjes, como comida, bebida, y servicios de trabajo voluntario que 
contribuyeron a reconstruir el monasterio o ayudaron a facilitar los 
rituales monásticos.

Pero a fines de la década de los noventa, la economía del monaste-
rio ya había empezado a cambiar. Cuando visité Taktsang Lhamo en 
1999, un tema importante en el pueblo durante el Monlam Chenmo era 
la enorme suma de dinero que el monasterio había recibido ese año 
como donaciones.7 Este dinero había resuelto el problema de la con-
fección de los trajes y la decoración final de la sala de reuniones como 
también los gastos de los monjes durante la ceremonia de quince días 
de duración. El monto de dinero de patronazgo provenía de una familia 
tibetana que tenía una serie de negocios y que aparentemente se había 
beneficiado de la nueva economía de mercado en China. Mientras que 
en un inicio todos en el pueblo (en su mayoría monjes) sentían un gran 
respeto por esta familia, no pasó mucho tiempo hasta que la gente em-
pezó a hablar sobre los fines utilitarios de este patronazgo, puesto que 
esta familia tenía el privilegio de construir el único hotel en el territorio 
de un monasterio en esa época. Después de que fue construido en 2001, 
este hotel tibetano se había llevado una gran parte de los turistas y pere-
grinos de muchos hoteles hui por su ubicación única en el monasterio y 
por su atractivo tibetano. Desde entonces, este negocio familiar tibetano 
se ha beneficiado del privilegio económico que recibió del monasterio. 
De hecho, las autoridades del monasterio y la comunidad lamentaron 
su decisión de brindar esos privilegios a cambio del patronazgo. Ellos 

7 La suma total de la cual me enteré era alrededor de 100.000 RMB; ahora bien, el salario 
mensual de un empleado local del Gobierno era de 500 RMB en esa época. 
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consideraban que este negocio familiar, que incluía un hotel, un restau-
rant, una casa de té, y una tienda, todos contiguos al monasterio, se había 
beneficiado más de lo que había donado. La tensión entre esta familia 
tibetana de patrones y el monasterio llevó a una decisión posterior del 
monasterio a construir su propio hotel, uno mucho más grande, conti-
guo al hotel de la familia tibetana.

Revitalización del islam y emprendedores hui: ¿de la 
jerarquía a la igualdad?

Las visitas llegan a Langmusi a ver el paisaje budista con sus monaste-
rios tibetanos, monjes, rituales y festivales, y pueden ver lo que desean 
ver. Sin embargo, una vez que se encuentran allí, a menudo primero 
tienen que entablar relaciones con los hui. Dado que estos, a pesar de 
ser una minoría local, son los dueños de la mayoría de los negocios del 
pueblo, desde los hoteles, restaurantes, almacenes, sastrerías, panaderías 
hasta la única línea de autobús que entra y sale del pueblo una vez por 
día.8 Por más de un siglo, los comerciantes hui se han asentado en la 
vasta frontera sino-tibetana bajo la autoridad del monasterio tibetano 
local. En la actualidad, la parte más grande de este pueblo se ubica en 
la provincia Gansu, y una parte más pequeña en Sichuan. En contraste 
con el centro económico y político donde habitan la mayoría de los 
hui, los dos monasterios tibetanos ocupan una gran parte del paisaje 
local, que incluye montañas, valles, bosques, dos grandes estructuras de 
edificios de monasterios y aldeas tibetanas. Son el destino de turistas y 
peregrinos tibetanos.

Este contraste contemporáneo de la disparidad económica y es-
pacial entre los hui y tibetanos enmascara, sin embargo, la relación 
previa entre el monasterio tibetano como autoridad local política y 
económica con los comerciantes y habitantes hui que viajan por la 
frontera sino-tibetana entre Gansu y Sichuan.9 Al ser una frontera 
tanto de la dinastía Manchú como del Tíbet central, los monasterios 
tibetanos en Amdo estaban organizados de una manera muy dife-
rente a los del resto del Tíbet central. Por un largo período, habían 
disfrutado de su posición independiente, de facto, de la autoridad de 
la dinastía Manchú y del Tíbet central. Los monasterios grandes eran 
con frecuencia los dueños de parte de la tierra local, de las pasturas, de 

8 La situación ha cambiado significativamente después del levantamiento tibetano de 2008. 

9 La ruta de comerció era principalmente entre Songpan (norte de Sichuan) y Taozhou/Hezhou 
(Gansu) con algunas paradas entre medio, incluido Taktsang Lhamo (Fu y Xu, 1967).
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los bosques y de los pequeños monasterios (tibetano: bu dgon) y aldeas 
aledañas (tibetano: mtha’ wa).10

Durante siglos, los monasterios tibetanos en la frontera de Amdo/
Gansu fueron centros políticos, religiosos y económicos (Ma, 1947; 
Teichman, 1921). Durante la dinastía Manchú, el comercio de larga 
distancia entre la frontera sino-tibetana y China propiamente dio lugar 
al surgimiento de varios centros de intercambio comercial a lo largo del 
camino y a la especialización comercial de algunas comunidades hui. 
Taktsang Lhamo se convirtió en una de las paradas comerciales obli-
gadas entre Gansu y Sichuan para los comerciantes hui y las caravanas. 
Más tarde, la comunidad hui se asentó en Taktsang Lhamo como una 
de las aldeas vinculadas a los monasterios tibetanos. La comunidad hui, 
como su equivalente tibetano, estaba sujeta al impuesto monástico y 
a todas las obligaciones relacionadas, mientras que al mismo tiempo 
podían recibir la protección del monasterio que suponía desde disputas 
económicas y legales hasta los saqueos y las guerras que eran frecuentes 
en esa época.

La identificación étnica de la década de los cincuenta transformó a 
los hui y a los tibetanos en minorías étnicas en la República Popular 
China. Durante un largo período, esta igualdad étnica fue, en gran me-
dida, ignorada por causa de la prohibición religiosa y la severa escasez 
económica. Pero después del fin de la Revolución Cultural, el conflicto 
entre la memoria histórica de la jerarquía étnica y la igualdad étnica 
contemporánea emergió como una fuente de tensión a nivel local. Y esta 
tensión ha sido exacerbada con el desarrollo económico posterior a 1980 
y el rápido crecimiento del comercio hui local.

Los hui en China creen en su talento natural para el comercio co-
mo algo que está inscripto en su identidad étnica de la misma manera 
que el islam. En su abordaje clásico a la identidad hui en China, Dru 
Gladney argumenta que la revitalización de la “identidad hui es identi-
ficada de manera inseparable de la tradición islámica”(Gladney, 1991). 
En contraste con la inseparable combinación de la etnicidad hui y el 
Islam, la habilidad hui en lo empresarial es el resultado del esfuerzo del 
estado chino de construir una identidad hui unificada a nivel nacional, 
una nueva identidad que de otra manera no se sostendría como autoe-
vidente. En efecto, estas dos identidades, la musulmana y la comercial, 
han sido activamente promovidas por el Estado chino como el “carácter 
nacional” de los hui que de alguna manera unifica a la enorme diversidad 

10 En la relación tibetana monástica tradicional, un monasterio grande e influyente podía ser o 
transformarse en un “monasterio madre” (tibetano: ma dgon) y tenía poder absoluto sobre uno 
o más monasterios pequeños o “ monasterio hijo” (tibetano: bu dgon). 
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hui a nivel nacional. Los hui, por su parte, han internalizado estas iden-
tidades impuestas, no solo como receptores pasivos pero también la han 
manipulado activamente para su propia causa, en un proceso que Dru 
Gladney (1991) denominó “la vida social de las etiquetas”.

Para la comunidad hui de Taktsang Lhamo, esta identidad empre-
sarial-comercial ha sido inseparable de su identidad étnico-religiosa y 
del islam. De hecho, son complementarias y mutuamente dependientes. 
“Los hui nacen musulmanes con talento natural para hacer negocios”, 
sostienen. Esta identidad dual de la religión y los negocios ha sido re-
conocidas por ambos, los hui y por otros como los han y los tibeta-
nos. Durante la Revolución Cultural, cuando todos los negocios fueron 
considerados capitalistas y estrictamente prohibidos, la aldea hui de 
Taktsang Lhamo era conocida por su “rabo capitalista”, según la de-
nominación de entonces, lo cual indicaba como un pequeño secreto las 
actividades comerciales que los aldeanos hui llevaban a cabo para sobre-
vivir de la hambruna después del llamado “Gran Salto Adelante” (1958-
1961). Inmediatamente después del fin de la Revolución Cultural, la 
práctica comercial retornó a la vida de los aldeanos hui antes que la 
práctica formal islámica.

Hacia fines de 1970, las familias hui que vivían en la aldea Langmusi 
comenzaron a abrir pequeñas tiendas y panaderías halal. Desde la re-
construcción del monasterio tibetano en Gansu y Sichuan, en aquellos 
años, la aldea no ha parado de recibir gente. Los pequeños comer-
cios hui inmediatamente encontraron su forma de establecerse y sus 
dueños rápidamente expandieron sus actividades comerciales llevando 
productos locales –principalmente ganado– hacia el exterior y trans-
portando más artículos de primera necesidad a Taktsang Lhamo. A 
mediados de la década de los ochenta, las “familias ricas” (chino: fu-
yuhu) que habían ganado dinero de sus pequeños negocios decidieron 
formar una unión para invertir en negocios más grandes como trans-
porte de carga de larga distancia. Años más tarde, se comprobó que 
esta riesgosa inversión fue rentable.

En contraste con el rápido crecimiento de los negocios hui en 
Taktsang Lhamo, la revitalización local del Islam ha sido algo invisible 
para los chinos han de afuera y para los tibetanos locales que delibera-
damente ignoran a los hui como socios igualitarios en el Estado. Un 
turista chino me comentó: “La gente hui del noroeste no son abiertos 
para nada. Después de todo, no tienen nada esencialmente diferente a 
nosotros [chinos han]. Su religión [no ritual] no es comparable a la de 
los tibetanos”. Esto no sorprende dado lo pequeño de la comunidad hui 
local y la mezquita de estilo chino que desaparece fácilmente entre los 
cientos de casas residenciales hui. En los primeros años de la década de 
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los ochenta, la escala de crecimiento de la revitalización religiosa fue 
hasta cierto punto limitada por las condiciones económicas locales o por 
la riqueza de un grupo étnico particular. En el caso de los aldeanos hui, 
su éxito inicial en el nuevo mercado chino ha logrado que la reconstruc-
ción de la sala de oraciones de la mezquita fuera simple. Pero lo que hizo 
que la tensión local fuera explícita fue la decisión posterior de los hui de 
construir un minarete en el patio de la mezquita que no había existido 
antes en la historia local. En 1986, el financiamiento se logró de manera 
rápida y silenciosa al interior de la comunidad hui.

La decisión de construir un minarete estaba basada en la afluencia eco-
nómica de la comunidad hui y en el conocimiento político de que, en el 
nuevo Estado chino, ellos gozaban de un nuevo estatus étnico que los po-
nía en igualdad política con quienes habían sido sus protectores y dadores 
de asilo: los tibetanos. Un monje tibetano me dijo más tarde que la comu-
nidad monástica en esa época solo escuchaba que los aldeanos hui estaban 
por reconstruir su sala de oraciones de la mezquita. Solo dos meses más 
tarde un alminar de noventa pies de altura con azulejos verdes esmaltados 
se erigía por encima de la sala de oraciones dentro de la mezquita. Este 
alminar no solo se convirtió en un punto de referencia de la comunidad lo-
cal musulmana, sino que sobresale al lado de la estupa tibetana del pueblo.

Para los tibetanos locales, Taktsang Lhamo siempre ha sido tierra 
tibetana: como parte de Amdo antes de la década de los cincuenta y co-
mo parte de la Prefectura Tibetana Autónoma de Gannan en el Estado 
contemporáneo chino. Para ellos, los hui, no nativos y no budistas, de-
berían estar en esta tierra tibetana en calidad de invitados, tal como era 
en el pasado. La comunidad tibetana no puede imaginar la erección de 
un alminar que sea un punto de referencia y que desafíe la autoridad y la 
autenticidad del paisaje tibetano local.

Por otro lado, los hui locales se ven a sí mismos como un grupo étnico 
igualitario en el Estado chino y no como un huésped en tierra tibetana. 
El ahong (o imam) de la mezquita me dijo explícitamente que tienen 
todos los permisos necesarios del Gobierno local para construir el al-
minar: “Si ellos [tibetanos] pueden construir sus monasterios, ¿por qué 
no podemos nosotros [hui] construir los nuestros [mezquita y alminar]? 
Somos minzu iguales, ¿no es así?”.

Irónicamente, tanto los tibetanos como los hui en Taktsang Lhamo 
indican que la relación étnica entre ambos grupos fue, a pesar de las 
jerarquías, bastante armoniosa antes de la década de los cincuenta. En el 
corazón de la rivalidad contemporánea entre los tibetanos y los hui, se 
encuentra la paradoja esencial de la ideología del Estado nación moder-
no, entre igual poder e igual derecho, y una más completa pero cuida-
dosamente balanceada entre estructura y jerarquía social e histórica en 
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la pre nación Estado imperio, lo que Prasenjit Duara denomina “el nexo 
cultural del poder” (Duara, 1988).

Conclusión: diversidad y modernidad

En una conversación casual con un hui dueño de un negocio en Taktsang 
Lhamo, este joven de unos treinta años respondió a mis preguntas sobre 
la diferencia hui-han con una cierta curiosidad: “¿Por qué no somos 
hui como tú eres han? Hui y han son [étnicamente] lo mismo, solo que 
nosotros creemos en el islam. Incluso puedes decir que los tal llamados 
hui son han que creen en el islam”.

Entender cuestiones o conceptos relacionados con la diversidad en 
la China contemporánea implica comprender la modernidad como así 
también su interpretación y connotación en este país. La diferencia ét-
nica en la China posterior a la década de los ochenta adquiere sentido 
bajo el predominante discurso de Estado sobre el desarrollo y la moder-
nización. El proyecto nacional chino del “Gran Desarrollo del Oeste” ha 
reforzado el estatus desigual entre la mayoría China han y sus minorías 
étnicas en las fronteras de la nación. Lo que dijo el joven hui debe ser 
entendido como una autoconciencia hui hacia la modernidad y no como 
una alineación voluntaria con la mayoría china han.

Uno de los discursos de Estado más comunes en China sobre el desa-
rrollo indica que “la cultura hace el escenario, mientras que la economía 
canta la ópera” (chino: wenhua datai, jingji changxi). Esto significa que 
la cultura o tradición no es más que un escaparate y es útil en tanto 
ayude a desarrollar la economía. Esta estrategia de usar la cultura y la 
tradición ha sido particularmente prevalente en la culturalmente rica y 
económicamente estéril frontera étnica. La rica cultura y la tradición 
tibetanas son útiles, por su supuesta naturaleza prístina, como un inne-
gable remanso subdesarrollado. Cuando los turistas viajan a disfrutar del 
exótico paisaje y la cultura tibetana tienen que usar todos los servicios 
y facilidades modernos provistos por los hui. Como minoría local, los 
hui han sufrido una desventaja en la tierra tibetana y disfrutado su na-
turaleza no exótica en contraste con los tibetanos locales. Es igualmente 
importante notar que, para los hui, esta alianza voluntaria con los han 
no ha disminuido su “huidad”, puesto que hay un factor esencial que los 
torna diferentes: el islam.

En este artículo, intenté mostrar las complejas y dinámicas relacio-
nes de la religión y la etnicidad en el Estado nación multiétnico chino. 
La complejidad cultural y la diversidad étnica en un Estado históri-
camente multiétnico como China refutan un enfoque simplemente 
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reduccionista. A través del caso de la revitalización étnica y religiosa 
entre dos grupos étnicos en Taktsang Lhamo, argumento que un acer-
camiento al múltiple proceso de producción de esos complejos y a ve-
ces conflictivos fenómenos en su contexto histórico y cultural permite 
comprender ideas y fenómenos contradictorios desde un enfoque que 
atiende a los fenómenos cotidianos de la vida social, a la vez que brinda 
una nueva perspectiva a conceptos como China, chinos, estudios chinos, 
Tíbet, tibetanos, estudios tibetanos, minoría, frontera y Estado nación.
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RESUMEN

En este artículo analizaré desde un enfoque etnográfico, las particularidades 
y dificultades que se presentan al momento de entablar relaciones comerciales 
entre “chinos”, “taiwaneses” y argentinos. Sostengo que existen diferencias mar-
cadas entre las formas de entablar negocios entre “chinos” y “taiwaneses” desde 
Argentina. Afirmo que existe una diferencia en los discursos de los especialistas 
y empresarios argentinos respecto a la importancia del guanxi en las prácticas 
comerciales, lo que nos daría la pauta de las transformaciones del modo tradi-
cional chino de hacer negocios. En el artículo describo algunas diferencias en la 
migración “china” y “taiwanesa” en Buenos Aires y los ámbitos empresariales de 
migrantes y locales así como las maneras en que cada grupo entabla relaciones 
comerciales con otros, a través de qué tipo de asociaciones y las dificultades que 
encuentran para entablar relaciones comerciales transnacionales.
Palabras clave: migración china y taiwanesa, asociaciones migrantes, re-
laciones comerciales transnacionales, guanxi.

ABSTRACT “‘Cassettes’, networks and banquets. Commercial practices of 
chinese, taiwanese and argentines in Buenos Aires”
In this article I analyze from an ethnographic perspective the pecu-
liarities and difficulties that arise in business relationships between 
“Chinese”, “Taiwanese” and Argentines people. I argue that there are 
marked differences between the forms of establishing business between 
“Chinese” and “Taiwanese” in Argentina. I also argue that there are dif-
ferences in the ideas of Argentine businessmen and experts on China 
about the relevance of guanxi in business practices, which is linked to 
the transformations of traditional Chinese ways of doing business. I 
describe some differences in the “Chinese” and “Taiwanese” migration 
process in Buenos Aires and the business fields and practices in which 
these migrants are involved, their associations and transnational busi-
ness connections. 
Keywords: chinese and Taiwanese migration, migrant association, trans-
national business relations, guanxi.
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Introducción

Desde las últimas décadas del siglo XX, las facilidades del transporte y 
comunicación entre zonas alejadas geográficamente intensificaron las 
prácticas de los migrantes desde sus lugares de residencia con los luga-
res de origen (Portes y Zhou, 2013; Zhou y Lee, 2013).2 Esto es lo que, 
desde mediados de la década de los noventa, se ha denominado prácticas 
transnacionales (Glick Schiller, Basch y Blanc, 1995).

En un segundo momento, científicos sociales intentaron darle mayor 
precisión al término, entendiendo que el transnacionalismo migrante es 
un subconjunto de un universo de prácticas que se realizan regularmen-
te a través de las fronteras (Portes, Guarnizo y Landolt, 1999: 12). Con 
el concepto de transnacionalismo, se buscó capturar la participación du-
radera y efectiva de los migrantes en la vida económica, política y cul-
tural de sus países, lo que requiere contacto regular y frecuente a través 
de las fronteras (Portes, s/a).3 Gran parte de los estudios migratorios 
han analizado las relaciones entre los estados nacionales y sus migrantes 

1 Licenciada en Sociología (UNVM), magíster en Antropología Social (IDAES-UNSAM/
IDES) y doctoranda en Antropología Social (IDAES-UNSAM). Becaria doctoral CONICET. 
lucianadenardi@gmail.com

2 Agradezco los comentarios de Máximo Badaró y de los evaluadores, que enriquecieron el 
análisis del texto en sus versiones previas.

3 En este artículo, evitaré usar el término transnacionalismo para evitar esencialismos en los 
procesos que aquí describo. En su lugar, me referiré a la perspectiva transnacional, las tramas, 
actividades y procesos trasnacionales, que aluden a procesos más heterogéneos y cambiantes.
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transnacionales como elementos clave del desarrollo de los lugares de 
origen (Gómez y Bologna, 2013; Mendoza y Adams, 2013; Zamora 
y Orozco, 2009; entre muchos otros). ¿Pero qué sucede con aquellos 
migrantes cuyos lugares de origen se convierten en potencias de la eco-
nomía mundial? Los Estados emisores y receptores están repensando las 
relaciones con ellos (Portes y Zhou, 2013). En este artículo, exploraré 
de qué manera las “comunidades de ultramar”4 “china” y “taiwanesa” se 
organizan para favorecer las relaciones transnacionales con sus lugares 
de origen y cómo, en Argentina, se está comenzando a trabajar en apro-
vechar la presencia de migrantes a los fines de afianzar los incipientes 
lazos comerciales con China.

Trama transnacional incipiente en Argentina

Según Zhou y Lee (2013), las actividades transnacionales de los grupos 
migrantes han sido desarrolladas por antropólogos y sociólogos con una 
tendencia clara: se analizaron los efectos de esas relaciones en los lugares 
de origen más que en los de recepción; se privilegiaron las actividades 
desarrolladas por individuos más que por organizaciones; y se hizo más 
hincapié en los migrantes de América Latina que los de Asia.

Movilizados por llenar esos vacíos, Zhou y Lee (2013) comenzaron 
a indagar el rol de las organizaciones en prácticas transnacionales de 
migrantes asiáticos, particularmente chinos, entre ellas convenciones, 
conferencias, celebraciones, eventos culturales y negocios. Estas prác-
ticas son desarrolladas por diversas organizaciones, que los autores di-
ferencian entre tradicionales y modernas. Mientras las primeras están 
basadas en el parentesco o el lugar de origen y se dedican a satisfacer 
algunas necesidades de los migrantes, las segundas tienen un concepto 
más amplio del lugar de origen –ya no se circunscribe a un pueblo–, 
están más globalizadas, tienen estructuras más horizontales y su fina-
lidad es potenciar la incorporación de los migrantes a la sociedad de 
recepción (2013: 39; 41-43). Entre estas organizaciones modernas, se 
encuentran aquellas dedicadas a los negocios. Sus líderes son “ciuda-
danos flexibles” (Ong, 1999) que siguen las condiciones dinámicas del 
mercado sin fronteras, relocalizándose sin oposición en pos de su estabi-
lidad laboral. Son migrantes exitosos, bilingües y biculturales que viajan 
de Estados Unidos a China para incrementar su guanxi5 y facilitar que 

4 Las palabras entrecomilladas aluden a expresiones de nuestros interlocutores.

5 Por el momento, diré que el guanxi es un “arte” mediante el cual se cultivan relaciones 
interpersonales.
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empresas chinas entren al mercado norteamericano y a la inversa. Esos 
líderes tienen fuertes vínculos con la política china y generan activida-
des comerciales una vez ganadas la confianza y la reputación entre los 
miembros de la “comunidad de ultramar”.

En un artículo previo, indicábamos junto con Grimson y Ng (2016) 
que estábamos frente a una incipiente trama transnacional debido a las 
particularidades mismas de la “comunidad de ultramar” y el proceso mi-
gratorio chino en Argentina. Uno de estos factores es que la migración 
china hacia nuestro país comenzó fuertemente más de un siglo después 
que en Estados Unidos y que los primeros en llegar en números con-
siderables fueron taiwaneses. Es decir, que la fuerte ola de chinos en 
Buenos Aires tiene entre 10 y 20 años de existencia. Por otro lado, el 
contexto económico argentino actual limita el ahorro en dólares, lo que 
influye en el escaso flujo de envío de remesas desde Argentina hacia 
sus lugares de origen. Además, la migración se realiza generalmente en 
familia. Los pocos casos de migrantes que envían remesas lo hacen a 
sus hijos que residen en China para que estén al cuidado de sus abuelos, 
quienes les transmiten su idioma y su cultura. Los costos de los pasajes 
(alrededor de los 5000 dólares americanos) y la distancia entre China/
Taiwán y Argentina son dos factores que impiden la visita frecuente de 
los migrantes sus lugares de origen. Se realizan, en el mejor de los casos, 
cada 3 años. Muchos no pudieron regresar aún pasados 30 o 35 años de 
su llegada. Tampoco Argentina tiene una posición geográfica que sirva 
de antesala a los países americanos que más atracción generan en los 
migrantes chinos: Canadá y Estados Unidos.

Sin embargo, somos protagonistas de los procesos que preceden, 
acompañan y preludian el afianzamiento de los vínculos entre los 
Gobiernos de China y Argentina. Las visitas de empresarios y funcio-
narios chinos a Argentina son cada vez más frecuentes, la composición 
migratoria varía y las posibilidades de comerciar entre uno y otro lugar 
son aprovechadas por sujetos que adscriben a diferentes identidades y 
nacionalidades de distintas maneras. Este artículo intenta dar cuenta 
de esos procesos, presentando de manera comparativa las actividades 
comerciales que están surgiendo como parte de esta trama transnacional 
incipiente que advertíamos y que se diferencia de las observadas por 
científicos de Estados Unidos.

Las dificultades en la etnografía

Mi trabajo de campo etnográfico con migrantes “chinos” y “taiwane-
ses” comenzó a fines de 2012. En un primer momento, el objetivo de 
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la etnografía consistía en dar cuenta de las redes transnacionales entre 
China y Argentina. Sin embargo, el acceso a estas esferas económicas 
y empresariales se vio constantemente impedido. Mientras tanto fui 
adentrándome en las organizaciones sociales y culturales de las comuni-
dades china y taiwanesa en Buenos Aires, en sus eventos e indagando en 
el proceso migratorio, procesos identitarios y prácticas culturales.

Incluso algunos interlocutores que habían aceptado hacer entrevis-
tas para contarme de sus trayectorias y de las actividades culturales que 
desempeñaban en el Barrio Chino se mostraban reticentes a contestar 
sobre su actividad económica. Más tarde, uno de ellos me diría: “Los 
chinos no hablan de negocios”. Entonces comencé a asistir a diversos ti-
pos de reuniones organizadas tanto en ámbitos empresariales como uni-
versitarios. Las personas que allí contacté nunca contestaron mis emails. 
Las cámaras de comercio con China no solo me negaban el ingreso a sus 
actividades, sino que además me preguntaron dónde había obtenido la 
información. Intenté comprender estos escollos en el ámbito “privado” 
de los negocios, ya que “el negocio de las cámaras es la información”; sin 
embargo, mi mayor sorpresa fue recibir la misma respuesta en organis-
mos públicos del Gobierno local.

No obstante, surgieron posibilidades de acceder y participar de algu-
nos eventos gracias a la colaboración de amigos que me acreditaron co-
mo periodista. Esta información, junto con las entrevistas a empresarios 
no socios de cámaras y la confianza que el paso del tiempo acrecentó 
con mis interlocutores, formó un corpus de datos que, en este artículo, 
reconstruyen parte del “mundo de negocios con China”, desde Buenos 
Aires. Es por esto que la trama transnacional no se presentará en su to-
talidad. A estas dificultades, debo sumarle la imposibilidad de continuar 
en China el devenir de los procesos observados, por lo que solo describo 
y analizo lo recabado etnográficamente en Buenos Aires.

Las “comunidades de ultramar” en Argentina

Mis interlocutores se refieren a los grupos de migrantes “chinos” y “tai-
waneses” como “comunidades de ultramar” o en el término en inglés 
overseas. Estas categorías condensan la noción de continuidad y exten-
sión de los lugares de origen, más allá de sus fronteras geográficas, al 
considerarse portadores de un legado ancestral en común (Barabantseva, 
2012: 81; Wu, 1991: 159).

A lo largo de los años, los overseas chinos han tomado diferentes ro-
les. La Revolución de 1911 dio por finalizada la era de las dinastías; co-
menzó la República, promovida por un grupo de estudiantes en Japón. 
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En ese contexto, cayó sobre los overseas el rol de “salvar” a China. Luego 
de las reformas políticas y económicas de Deng Xiaoping, las comu-
nidades de ultramar fueron invitadas a “servir” a la causa de la moder-
nización nacional. Siguiendo las políticas de unificación con minorías 
étnicas al interior del territorio, el Gobierno de la República Popular de 
China comenzó a promover políticas identitarias con el fin de naciona-
lizar a los migrantes chinos y formar una “unidad étnica transnacional” 
(Barabantseva, 2012: 80). Actualmente, se los convoca a construir una 
nueva y moderna nación, posible gracias a las características que China 
le aporta al modelo socialista (Louie, 2000: 646). Las “comunidades de 
ultramar” se erigen entonces como un puente entre el lugar de origen y 
el lugar de residencia, el aquí y el allá (Zhang, 2006: 5).

Países como Estados Unidos (Waldinger y Tseng, 1992), Libia (Wang 
y Stenberg, 2014), Sudáfrica (Yoon, 2010), Costa Rica y Honduras 
(Siu, 2005), República Dominicana (Chen, 2008) y Argentina (Bogado 
Bordazar, 2002; Denardi, 2013) recibieron olas migratorias procedentes 
de la República Popular, luego de taiwaneses y nuevamente de chinos a lo 
largo del siglo XX y lo que va del siglo XXI. Las persecuciones políticas 
en China y Taiwán, el cierre y posterior apertura de las fronteras chinas 
y el temor de los taiwaneses a una guerra fundamentalmente en la época 
maoísta son algunas de las razones que llevaron a la población a migrar.

En Argentina las primeras corrientes de migrantes chinos comenza-
ron a fines del siglo XIX. Se trató de casos aislados, de grupos pequeños, 
hasta que, en las décadas de los setenta y ochenta del siglo pasado, se dio 
una fuerte migración de familias taiwanesas. Estos grupos de taiwaneses 
formaron las primeras asociaciones overseas en Buenos Aires. Se afin-
caron en una zona de Buenos Aires que denominaron Calle Taiwanesa, 
que luego sería la arteria principal del hoy denominado Barrio Chino.

En los noventa, comenzaron a llegar los migrantes provenientes de la 
República Popular China. Muchos de ellos eran familiares de taiwane-
ses que ya se encontraban en el país. Pero fue en los años posteriores a 
2004, con la reactivación económica que vivía Argentina, que una gran 
ola de migrantes chinos comenzó a llegar y cobró gran visibilidad por la 
actividad económica que desarrollaron: supermercados pequeños, abier-
tos a toda hora, con precios bajos y uno muy cerca del otro.6

En la actualidad, nuestros interlocutores nos brindan las siguientes 
cifras: 12.000 taiwaneses, 200.000 chinos registrados y 100.000 más no 

6 A diferencia de otros Barrios Chinos o chinatowns en diferentes capitales del mundo, el 
Barrio Chino porteño no es un lugar de residencia por excelencia de la “comunidad”, sino de 
unas pocas cuadras que nuclean restaurantes, venta de artículos chinos, supermercados y las 
primeras organizaciones taiwanesas como iglesias y escuelas de chino, y una asociación civil. 
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registrados.7 Es decir, mientras que la inmigración china se produjo más 
recientemente y en mayor número, los taiwaneses arribaron hace más de 
40 años y alcanzan el 20% de la población china.

Los taiwaneses que llegaron en los setenta y ochenta instalaron “al-
macenes”, o “supermercados”, restaurantes, lavaderos de ropa y casas de 
revelado de fotos, rubros en los que no hace falta conocer demasiado el 
idioma del lugar de residencia.8 Al llegar a Argentina, las familias tai-
wanesas en su mayoría eligen barrios de clase media o media alta para 
comprar una vivienda y envían a sus hijos a escuelas privadas, sin im-
portar si pertenecen a la religión católica. Además de asistir al “colegio 
argentino”, los fines de semana asisten al “colegio chino”9 para aprender 
chino mandarín, instrumentos musicales chinos, artes marciales, entre 
otras artes. Se hace hincapié en que los hijos tengan un título universi-
tario. Actualmente, encontramos taiwaneses mayores de alrededor de 70 
años, sus hijos que se autodenominan “generación 1.5”, ya que llegaron 
al país con edades que oscilan entre los 2 y 12 años, que estudiaron ca-
rreras ligadas a la economía y la medicina, y que dominan con precisión 
el chino y español; y sus hijos, que se niegan a hablar chino y por lo 
tanto la lucha con sus padres es por la preservación y transmisión de los 
valores de la cultura china.

La migración china más reciente llega desde zonas empobrecidas 
de China continental (Fujian, principalmente), sin capital económico 
y con menor nivel de instrucción –muchos de los migrantes no hablan 
mandarín, sino dialecto de sus provincias de origen y no tienen estudios 

7 Los datos del Censo de Población, Hogares y Viviendas de 2010, arrojan una cantidad 
de casi nueve mil personas que nacieron en la RPCh y casi tres mil que nacieron en 
Taiwán, dentro del territorio argentino http://200.51.91.245/argbin/RpWebEngine.exe/
PortalAction?&MODE=MAIN&BASE=CPV2010B&MAIN=WebServerMain.inl. Los datos 
estadísticos correspondientes a la población china y taiwanesa en Argentina revisten al menos 
tres grandes problemáticas. En primer lugar, muchos migrantes, más allá de la situación 
de ilegalidad o no, no responden a los censistas, por lo que las cifras oficiales difieren 
marcadamente de las no oficiales. En segundo lugar, en los datos, gráficos y tablas no hay 
discriminación entre China y Taiwán, otra consecuencia de la política argentina de no reconocer 
a Taiwán como país independiente. Finalmente, existen escasos registros de los primeros flujos 
de migración, su composición y densidad (Casals, 2009).

8 La literatura sobre los nichos laborales de los migrantes chinos en otros países nos hace 
pensar que, además de la cuestión idiomática, existe una tendencia a repetir actividades 
desarrolladas por migrantes en otros destinos. Fleischer (2011) indica que la legislación de 
Estados Unidos durante la recesión económica de 1930 mantenía a los chinos por fuera de 
muchas profesiones. Las lavanderías y las tiendas de provisión, “considerados trabajos de 
mujeres, no eran considerados importantes como para restringir el ingreso de los chinos” 
(2011: 75).

9 Los “colegios chinos” de Buenos Aires son gerenciados por taiwaneses, y quienes egresan 
de estas instituciones ingresan sin necesidad de rendir examen a las universidades taiwanesas. 
Reciben gran cantidad de niños de familias chinas.
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universitarios–. Su edad promedio es muy baja, oscila los 25 años.10 
Antes de emprender el viaje, juntan dinero de familiares y vecinos de 
sus lugares de origen. Esta es una deuda que deben saldar y por la cual 
no necesitan ningún tipo de garantía. Al llegar, en función del capi-
tal económico y cultural con el que cuenten, abren lavaderos de ropa 
o restaurantes y supermercados.11 Ante la saturación de la ciudad de 
supermercados,12 algunos deciden probar otros destinos, y otros, cam-
biar de rubro: venta de comida por peso o importación de juguetes y 
objetos de poco valor pero de consumo masivo provenientes de China 
para revender a bajo precio. Se ubican en uno de los barrios céntricos 
que alberga la mayor cantidad de comercios mayoristas de la ciudad. Es 
el único rubro de comercios propiedad de residentes chinos que tiende 
a la concentración en un lugar geográfico específico, los demás tienden 
a la proliferación en todos los barrios porteños.

En el último tiempo, migrantes que iniciaron su actividad en el país 
como pequeños comerciantes luego se inclinaron hacia la compra y 
venta de productos de importación a gran escala. Estos se unieron en 
diferentes asociaciones denominadas “asociaciones de residentes” que 
“implican algún modo de institucionalización de redes extendidas de 
vecindad, parentesco y lingüísticas…” (Grimson, Ng y Denardi, 2016). 
Estas asociaciones tienen una estructura piramidal, y sus líderes tienen 
importantes contactos en China, varios cargos políticos y una cercanía 
con la Embajada China en Argentina.13

Últimamente, están llegando al país jóvenes chinos que, motivados 

10 Muchos migrantes son jóvenes que comienzan a formar su familia. Algunas veces, envían a 
los niños a China para que sean educados por los abuelos y aprendan los valores y el idioma 
chinos. Con esto, los padres obtienen más tiempo para trabajar.

11 El 24 de octubre fue establecido como Día del Supermercado Chino porque en esa fecha, 
en 1993, los chinos Lin Daolun, Lin Daohong, Zhen Aiming y Lin Weijing se reunieron para abrir 
el primer supermercado chino en la Argentina, ubicado en la calle Tucumán 2116 la ciudad de 
Buenos Aires. Los supermercados de propietarios de origen chino son cruciales en la política 
de precios que rige en la actualidad en Argentina. En el año 2007, protagonizaron un boicot a 
los productores de tomate. Ningún supermercado compró tomate ya que ascendía a 15 pesos 
el kilo. De esa manera, lograron que el producto adquiera un precio razonable y volviera a las 
góndolas.

12 La Cámara de Supermercadistas calcula que son 9000 los supermercados de migrantes 
chinos en el país; de los cuales, 3500 se encuentran en la CABA, lo que equivale a un 
supermercado cada dos o tres cuadras. En la ciudad de La Plata, hay una ordenanza que 
establece el mínimo de 600 metros entre un supermercado y el otro. Ordenanza que tiene la 
aprobación de la Cámara de Supermercadistas de la Ciudad.

13 Las relaciones entre las organizaciones y la Embajada no resulta clara aún, en parte por las 
dificultades que mencioné al comenzar el artículo, principalmente la dificultad de acceso y el 
idioma. Por otro lado, hay dos tendencias muy marcadas en organizaciones chinas: la primera 
implica que las mismas personas transiten diferentes asociaciones; la segunda, la imposibilidad 
de discernir claramente las instancias formales de las informales, lo público de lo privado, lo 
familiar de lo comercial (Barabantseva, 2012).
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por el aprendizaje del español, se desempeñan como profesores de man-
darín para argentinos y realizan estudios de posgrado en universidades 
locales. Más frecuente es la llegada de empleados de empresas chinas 
que comienzan a radicarse en el país (SINOPEC, AXION ENERGY, 
HUAWEI, ICBC), que revisten grandes diferencias con sus anteriores 
compatriotas, en términos educativos, económicos y de clase. Son al-
rededor de 3000 empresarios y profesionales altamente capacitados. 
Viven en edificios de alta categoría en los barrios más caros de Buenos 
Aires, cercanos a las oficinas de sus empresas. Toman vacaciones en 
Europa, visten ropa cara y a la moda, y asisten a restaurantes chinos 
exclusivos. Algunos de estos empresarios que conocimos se formaron 
en Europa, tienen más de un título universitario y hablan además de 
chino, español, inglés y francés fluidamente.

Las particularidades que reviste la “comunidad de overseas” en 
Argentina, entonces, son al menos dos: por un lado, la presencia de una 
gran cantidad de migrantes previo al desembarco de inversiones estata-
les y empresas chinas en el país. En otras latitudes, estos profesionales 
y empresarios fueron los primeros en llegar. En varios países de África, 
los acuerdos entre Gobiernos generaron el desembarco de empresas chi-
nas y luego tímidos movimientos migratorios (Caniglia, 2011; Hess y 
Aidoo, 2014; Li, 2010; Wang y Stenberg, 2014)14.

Por otro lado, la segunda particularidad es la convivencia armónica 
entre chinos y taiwaneses. Un estudio de principios de los noventa 
ha relevado las características de la migración china en dos ciuda-
des diferentes de Estados Unidos. Waldinger y Tseng (1992) analizan 
de manera comparada los chinos de Nueva York y de Los Ángeles. 
Mientras los primeros permanecieron en el barrio chino y desarro-
llaron su vida de manera intracomunitaria, los chinos de Los Ángeles 
se establecieron en diferentes barrios de la ciudad y desplegaron lo 
que los autores califican como una exitosa integración a la sociedad 
norteamericana. Waldinger y Tseng mencionan, aunque no destacan, 
que los que ellos denominan “chinos de Los Ángeles” son en realidad 
migrantes provenientes de Taiwán. Más allá de la denominación, co-
mo mencioné en párrafos anteriores, las procedencias de los migrantes 
nos indican procesos migratorios diferentes, dada la discrepancia en-
tre el volumen de recursos económicos y culturales que existe entre los 
dos grupos. Si bien existen diferentes formas de concebir esta relación 

14 La política de las empresas chinas en África consiste en hacer sentir a sus empleados lo 
más cerca de China posible, por lo que no se establecieron comunidades chinas enraizadas 
(Wang y Stenberg, 2014), y más que migrantes, los chinos se consideran empleados chinos 
ocasionalmente en África.
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y hay tensiones entre ellos, residen en la misma ciudad, comparten es-
pacios en el denominado “Barrio Chino”15 y se unen en determinados 
momentos, como en eventos religiosos en las calles a los que asisten 
más de 10.000 personas.

Frente a la homogeneidad que supone la alusión a la “comunidad 
china” en Buenos Aires, desde 2013 he tratado de dar cuenta de las di-
ferentes, disputas, conflictos y heterogeneidades entre los migrantes de 
origen chino y taiwanés que se encuentran en nuestro país. En otro es-
crito (Denardi, 2013), he señalado al menos dos sentidos de “ser chino” 
en Buenos Aires. Por un lado, ser chino “en sentido estricto” define al in-
migrante que proviene de zonas donde se reconoce la jurisdicción de la 
RPCH (República Popular de China). Por otro lado, podríamos hablar 
de ser chino en sentido amplio: aquellos que por sus costumbres y an-
tepasados, se sienten pertenecientes a la cultura china, cuyos límites no 
coincidirían con los de la RPCh, sino que los excede. En este último, se 
incluyen algunos “taiwaneses” pero no todos. Dentro de los “taiwaneses” 
que llegaron a Argentina en la década de los ochenta, se encuentra un 
grupo de “taiwaneses” que aboga por la independencia de Taiwán levan-
tando fronteras identitarias, culturales, morales y nacionales (Grimson, 
2011) entre ellos y los chinos de RPCH.

Desde su llegada, los “chinos en sentido amplio” eran los representan-
tes de la cultura china en Argentina. Algunos “taiwaneses” consideran 
que la cultura china “pura” es la que se encuentra en Taiwán, ya que no 
sufrió los embates de la Revolución Cultural maoísta ni la simplificación 
de la escritura. Es decir, hay entre ellos una gran frontera moral: algunos 
“chinos en sentido amplio” y “taiwaneses” consideran que los “chinos en 
sentido estricto” son tramposos, poco educados, sucios.

Los “taiwaneses” dieron inicio a lo que hoy se conoce como Barrio 
Chino, pero con la crisis de 2001 en Argentina, que llevó a muchos de 
ellos a migrar a América del Norte, varios locales fueron ocupados por 
“chinos” de RPCh. Desde entonces, hay cierta división en el barrio que 
se manifiesta en la disposición o no de colaborar con la renovación del 
barrio promovida por el Gobierno de la ciudad, o la celebración en si-
multáneo del Año Nuevo Chino en diferentes lugares, entre otras.

En grandes eventos, los organizadores “chinos en sentido amplio” in-
tentaban borrar estas diferencias bajo el paraguas del Barrio Chino. Sin 
embargo, en los últimos años, el contexto de las relaciones de nuestro país 

15 El Barrio Chino de la ciudad de Buenos Aires consta de aproximadamente seis cuadras en 
las que se intercalan supermercados de productos asiáticos, regalerías de artículos importados 
chinos, casas de té, y restaurantes chinos, japoneses y vietnamitas. Las asociaciones 
taiwanesas más antiguas y una iglesia budista china tienen sus sedes allí.
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con China promovió que la embajada de China se ocupara más activa-
mente de las celebraciones culturales y desplazara a los primeros organi-
zadores. Esto generó un movimiento entre los “chinos en sentido amplio” 
que siguieron trabajando con la embajada de China, que fueron acusados 
por otros “chinos en sentido amplio” y “taiwaneses” de traidores, por no 
defender la soberanía taiwanesa. Estas acusaciones también se trasladan 
al ámbito de los negocios. Como veremos más adelante, entre algunos 
“taiwaneses”, “negociar con chinos” está mal visto, mientras que, para 
otros, no tiene nada de malo mientras que no se entre en la arena política. 
Indagaré entonces cómo estas distancias y acercamientos se perciben en 
las relaciones comerciales que cada uno de los grupos entabla.

Relaciones comerciales transnacionales de “chinos” y 
“taiwaneses” en Argentina

En Argentina, los lazos diplomáticos con China han sido establecidos 
fundamentalmente sobre argumentos económicos, puesto que se man-
tiene una relación pacífica bilateral desde hace casi 40 años (Zhao en 
Moneta y Cesarín, 2012). Actualmente, hay cerca de 60 empresas chinas 
radicadas en Argentina y 12 empresas argentinas en China. Las prin-
cipales inversiones se realizan en sectores como el transporte público, 
obras civiles y de infraestructura16. Desde Argentina, se vende funda-
mentalmente soja y aceite de soja, pescados y mariscos congelados, car-
ne vacuna congelada, pollos, productos farmacéuticos, alimentos para 
mascotas, vino, glicerina, lana, entre otros. En números, el 60% de las 
exportaciones argentinas a China está compuesto por soja, y el total 
de exportaciones argentinas en alimentos y bebidas suma el 2% de las 
importaciones chinas. Esto representa un panorama alentador para los 
empresarios y productores de nuestro país. Sin embargo, no parece nada 
sencillo. Un funcionario de la provincia de Buenos Aires afirmó en un 
seminario al que asistí que fue necesario agrupar más de 20 productores 
de carne porcina para llegar a la cuota mínima necesaria para exportar. 
Otra dificultad se encuentra en la preocupación de los funcionarios de 
“no volver a ser el granero del mundo” haciendo alusión al rol desem-
peñado por Argentina fundamentalmente durante la primera mitad del 

16 Una de las mayores inversiones chinas en Argentina es el tren Belgrano. Está pensado para 
crear un corredor que pueda llevar las producciones del norte y centro del país a los puertos 
abaratando los costos del transporte, fundamentalmente, del tabaco de Salta y Jujuy que se 
exporta a China.
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siglo XX. El objetivo sería convertir a Argentina en un eficiente exporta-
dor de productos procesados que generen más empleo en el país.

Respecto de los migrantes “taiwaneses”, ellos tienen otras dificultades 
que surgen principalmente del no reconocimiento de Argentina de la 
autonomía taiwanesa. Esto implica una mayor cantidad de trámites en 
la aduana y un profundo sentimiento de desventaja: frente a la política 
argentina de limitar las importaciones a los fines de fomentar la pro-
ducción local, algunos interlocutores “taiwaneses” se quejaron de que no 
podían ingresar al país libros de enseñanza de chino, mientras que proli-
feran en Buenos Aires tiendas de venta de artículos fabricados en China.

Tanto las diferencias en el proceso migratorio, las distancias identi-
tarias y las dificultades recién mencionadas repercuten en las formas de 
negociar de cada uno de los grupos.

Relaciones comerciales de “taiwaneses”

Debido a que mi aprendizaje del idioma mandarín avanza a menor velo-
cidad que el trabajo de campo etnográfico, y por las particularidades que 
más arriba detallé sobre la migración “china” y “taiwanesa” en Buenos 
Aires, tuve una mayor, rápida y efectiva inserción entre los migrantes 
“taiwaneses”. Una amplia mayoría de mis interlocutores de Taiwán se 
dedica al comercio: rotiserías, supermercados, y entre los hijos de los 
primeros migrantes, además de ser empleados como traductores de 
grandes empresas chinas o multinacionales con sede en Argentina, se 
dedican al negocio de la importación de vestimenta o de artículos de 
computación. Mis presupuestos de investigación indicaban que el co-
nocimiento del idioma, las redes de confianza y parentesco que podrían 
unir Taiwán y China, serían ventajas que los migrantes pondrían en 
juego al momento de generar emprendimientos comerciales con China. 
Sin embargo, cuando me sumergí en el campo, no encontré indicios de 
ningún proceso semejante.

Como mencioné anteriormente, a pesar de que con muchos interlo-
cutores he establecido vínculos de confianza, al momento de hablar de 
negocios se mostraban reticentes. Me respondían con escuetas palabras 
y cambiaban de tema rápidamente. Algunos me advirtieron cuál era una 
de las razones preponderantes: la desconfianza:

Yo lo que veo, desde que soy chiquita hasta ahora, es que los taiwaneses so-
mos de copiar mucho. Se vende bien este producto, todo el mundo empieza a 
vender ese producto, el día que no va y se vende bien este otro producto, todos 
van para ese lado, entonces entre los taiwaneses tenemos esa mentalidad…
Los chinos no hablan de negocios ni de caridad. De negocios porque, hasta 
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que no se da, no te cuento que lo estoy pensando o armando. Y la caridad se 

hace, no se dice.17

Al momento de hacer negocios, los migrantes “taiwaneses” en Buenos 
Aires no aprovechan el capital social que les puede otorgar haber nacido 
en Taiwán o tener algunos familiares que aún vivan en la isla.

L: ¿Cómo montaste tu negocio?
C: Diseñamos algunas cosas, importamos algunas cosas de China, y otros nos 
proveemos con fabricantes de acá. Los proveedores míos en este rubro, la mo-
da, la mayoría son judíos o coreanos, que son los fabricantes.
L: Esos vínculos con China, ¿cómo los hiciste?
C: Los fui desarrollando solo.

Otras respuestas indicaban que los proveedores eran buscados por 
internet, pero que no había redes de familiares o conocidos mediando 
esa relación. Sin embargo, cuando les propongo pensar en el futuro de 
sus hijos e hijas o de desarrollar profesionalmente a los jóvenes hijos 
de “taiwaneses”, la palabra que surge es la de “contactos”. El guanxi 
se hereda:

Un varón tiene que ser independiente. No me gustaría que viva de mí a los 30, lo 
apoyaría, ¿Querés negocios? Te apoyo. ¿Querés seguir una carrera? Te apoyo. 
¿Querés contactos para ir a practicar? (Sabemos que es así, a un bunker de 
abogados, no entrás así no más). Te conseguiré, te meteré con algún contacto. 
Te traspasaré mi experiencia y mis contactos.

Al momento de conocer a estos interlocutores, todos amigos de uno 
de mis interlocutores clave, se estaba creando el ala juvenil de una orga-
nización comercial de descendientes de “taiwaneses” o “taiwaneses” de 
hasta 40 años aproximadamente. Claro que no era solo la edad de los 
miembros lo que diferenciaba a las cámaras taiwanesas: nuevas formas 
de negociar y fundamentalmente un rol menos preponderante a la polí-
tica, eran dos de las diferencias más importantes.

Accedí a la presentación de esta cámara ya que me había ofrecido 
de “voluntaria” para colaborar en el evento: servir café, ordenar mesas, 
etc. Si bien esto me permitió la entrada, mi labor como redactora de 
un blog de otra asociación fue crucial para acceder a información: una 
de los miembros de la cámara se sentó a mi lado y fue diciéndome 
nombre y cargo de muchas personas que había visto en reiteradas oca-
siones, o enterarme de los rubros comerciales en los que trabajaban. Se 

17 Sin embargo, cuando es momento de hacer rostro o mianzi, la caridad es una de las cartas 
más utilizadas.
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trataba de un evento familiar, que se desarrolló en la institución taiwa-
nesa más antigua y tradicional de Buenos Aires en donde los únicos 
que no eran miembros de la “comunidad” éramos los que servíamos 
café, gaseosas y sándwiches.

Luego, el recién nombrado presidente mencionó los 5 objetivos de la 
cámara de jóvenes:

Trascendencia: crear vínculos sociales y comerciales para los hijos de taiwane-
ses. Capacitación: para la inserción de los jóvenes en la sociedad. Oportunidad: 
crear oportunidades para los jóvenes. Red de contacto: generar vínculos que 
pudieran ser útil para los socios. Crecimiento: ayudar al crecimiento de los jóve-
nes taiwaneses en sus emprendimientos.

En definitiva, se trata de propiciar un espacio de encuentro entre jó-
venes, una preocupación constante entre los mayores que ven a sus des-
cendientes hibridarse con la sociedad local y que esos jóvenes sean pri-
vilegiados a la hora de buscar trabajo en grandes empresas taiwanesas.

Las actividades de la cámara fueron escasas. Algunos de sus miem-
bros realizaron viajes a Panamá o Taiwán invitados por la Cámara 
Mundial para participar de eventos en grandes hoteles y realizaron dos 
actividades solidarias en comedores de barrios empobrecidos. Una de 
las integrantes de la cámara, ante mi pregunta por las reuniones y dis-
cusiones que se daban en ese marco, me comentó que se hizo un grupo 
en Facebook en el que cada uno opinaba. En estos casi dos años de ac-
tividad, la Cámara organizó 3 eventos: una fiesta en un boliche cercano 
al Barrio Chino, un campeonato de paintball –que finalmente se sus-
pendió– y una cata de vinos, realizada desde la vinoteca de una familia 
de la cámara, a la que invitaron a las autoridades y personalidades más 
importantes de la “comunidad”.

Esta asimetría entre los objetivos y las actividades se vería también en 
la cámara de seniors, donde las reuniones son de tipo social, familiar, los 
eventos se realizan en chino o dialecto taiwanés,18 no hay traducción y 
la mayoría son hombres grandes, propietarios de negocios relativamente 
pequeños, como restaurantes, inmobiliarios y supermercados.

Son muy pocos los “taiwaneses” que hacen negocios con los chinos, 
y menos aún, los que lo reconocen abiertamente. Rosa19 es un referente 
en la “comunidad taiwanesa”. De ella se escuchan muchos relatos: que 
posee una gran propiedad en una zona muy bien cotizada de la ciudad, 

18 Se trata de un dialecto que los migrantes aprendes en el hogar. Algunos hablan con la 
misma fluidez el dialecto y el chino mandarín.

19 Los nombres de los interlocutores han sido omitidos o cambiados por razones de 
confidencialidad.
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que la compró cuando afilió a más de 5000 “chinos en sentido estricto” 
a un Sanatorio privado de la ciudad, que tiene una agencia de viajes que 
trabaja fundamentalmente con los viajes a China. Esta supuesta riqueza 
y la proximidad a los “chinos” le valió algunas enemistades. Algunos 
“taiwaneses” más tradicionalistas de la primera generación y otros “chi-
nos en sentido amplio” se refieren a Rosa en los siguientes términos:

J: Treinta años hace que la conozco. No tenemos lo mismo código (sic).
L: ¿Cuáles son esos códigos?
J: Es millonaria, a mí no me importa la plata, no me importa tener cosas caras.
D: Entonces en el 2006 quería armar y justo me vino a hablar Rosa. “Che, tene-
mos que hacer algo”, [me dijo]. Y entre nosotros dos lo armamos [el festejo del 
Año Nuevo]. Yo no la quería [a Rosa], pero tenía el objetivo de armar eso, porque 
yo sé que solo no puedo.
L: ¿Por qué no la querías?
D: Porque había comentarios de eso que se acerca con los chinos, hace nego-
cios con los chinos, yo soy muy taiwanés, ¿viste?

La impugnación a Rosa no tiene que ver con su fortuna, sino con la ma-
nera en que la logró: negociando con los chinos “en sentido estricto”. Sin 
embargo, Rosa desempeñó una tarea casi pedagógica sobre todo entre los 
migrantes de la “generación 1.5”: algunos “taiwaneses” que se consideran chi-
nos “en sentido amplio” aprendieron de ella ciertas justificaciones, entendidas 
por Werneck como “dispositivos de respuesta a juzgamientos morales [que] 
surgen mediante críticas o acusaciones” (2013: 709; traducción propia).

Trabajando con ella me abrió mucho la mente,20 o sea, todos son chinos, ¿por 
qué tenés que dividir [en] taiwanés [y] chino? Cuando te toca lo que es sobera-
nía, sí defendete, pero si es una cultura, es lo mismo.

Frente a la acusación de que “negociar con chinos” no es un signo 
de lealtad hacia Taiwán, la manera de acercarse a los chinos “en sen-
tido estricto” sin la condena moral implica mantener y defender la 
soberanía taiwanesa.

Es así como nuestro interlocutor logró mantener un equilibrio: nego-
cia con los “chinos en sentido estricto”, a la vez que mantiene su identi-
dad y moralidad “taiwanesa”. Participa de las asociaciones taiwanesas y 
trata de eludir las afirmaciones políticas sobre las relaciones entre China 
y Taiwán. Para los festejos del Año Nuevo Chino, logró que no hubiese 
banderas, ya que, según él, es una forma de mantener intacta la sobera-
nía o de dejar la política afuera del evento.

20 Forma coloquial de expresar reflexión, salir de las estructuras propias de pensamiento e 
incorporar nuevas ideas.
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Por fuera de estas disputas políticas e identitarias, surge una tercera 
cámara compuesta por un tercio de taiwaneses y dos tercios de argenti-
nos. Esta participa de ferias empresariales en Taiwán y, en menor gra-
do, intenta realizar también actividades culturales, como el festejo del 
Doble Diez21 en la asociación de Taiwaneses del Barrio Chino.

Las grandes cámaras de empresarios chino-argentinas

Un panorama completamente diferente al de las cámaras “taiwanesas” –fun-
damentalmente a las primeras dos descriptas– es el de las cámaras chino-ar-
gentinas. Ya mencioné las dificultades de acceso con las que frecuentemente 
me encontraba. Por lo tanto, la única opción para hacer etnografía eran los 
eventos de entrada libre pero con previa inscripción que se realizaban en 
universidades o centros de estudios vinculados al comercio con China.

En julio de 2014, el presidente Xi visitó Argentina para la firma de 
convenios integrales. Durante los días de su visita, las cámaras comer-
ciales realizaron las firmas de convenios, cartas de intención, contratos 
y acuerdos de cooperación entre empresas chinas y argentinas por pro-
ductos como la soja, carne vacuna congelada, mariscos y pescados con-
gelados, glicerina, lana, cobre, agua, leche y vino. La mayor se realizó en 
un hotel de 5 estrellas del centro de la Ciudad, al que accedí gracias a un 
amigo periodista. En total eran 220 empresas argentinas que firmaban 
por una suma cercana a los 700 millones de dólares, con un número de 
empresas chinas mucho menor.

La ceremonia fue precedida por palabras de bienvenida de los presi-
dentes de las cámaras argentina y china seguidos por un funcionario del 
Gobierno argentino. Se dio lugar a las firmas en una gran mesa. En los 
salones privados del hotel, empresarios chinos esperaban que los argen-
tinos se sentaran y presentaran sus productos. El líder de la cámara ha-
bía aconsejado a los presentes: “Hoy se van a intercambiar tarjetas. Sean 
consecuentes, tienen que hablar todos los días para hacer negocios”.

El evento era netamente empresarial.22 Había hombres con traje, 
mujeres muy arregladas, algunas vestidas con prendas compradas en 

21 Se conoce como Doble Diez a la conmemoración del día de la sublevación de Chiang Kai 
shek y Sun Yat Sen a los manchúes. En Buenos Aires, se celebra como una fiesta patria, que 
los migrantes traducen como “la independencia de Taiwán”.

22 Existen otras instituciones que buscan fomentar el conocimiento de China en Argentina. Una 
de ellas es una Centro que tiene vinculaciones con la Juventud del Partido Comunista Chino. 
Realiza diversas actividades, fundamentalmente, un curso sobre economía, historia y cultura 
china destinado a un público especializado en relaciones internacionales, comercio exterior, 
economía y al empresariado.
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China, como tapados, zapatos o carteras,23 todos con maletines, note-
books y tarjetas personales. En el hotel, se servían café y medialunas y 
JLB, conocida como “la coca cola china”, a base de té y sin gas. Grupos 
de intérpretes y traductores “taiwaneses” iban y venían a las pequeñas 
salas de reuniones.

En este evento, vi en acto lo que tantas veces había escuchado en las 
conferencias sobre consejos para comerciar con China. Los asesores dan 
consejos sobre cómo vestir, cómo entregar una tarjeta con los datos per-
sonales, qué tipo de regalos hacer, cómo comportarse en una cena para 
realizar negocios exitosos y sortear las barreras culturales e idiomáticas. 
Todos hacen hincapié en que el elemento fundamental es el guanxi, lo 
que ellos definen como “relaciones interpersonales”. Para los empresarios, 
el guanxi implica “hacerse amigo, entrar en confianza”. Para ello, el ritual 
obligatorio consiste en que, luego de la reunión de negocios, se debe com-
partir una cena, una fiesta en la que el alcohol distienda y revele sin for-
malismos, si esa persona es digna de confianza o no. En palabras de estos 
empresarios, pareciera que el guanxi se da de manera automática, como 
siguiendo una receta, cuyos ingredientes infalibles son por ellos revelados.

Así lo relataba Pérez, un empresario de alrededor de 60 años, due-
ño de una bodega, quien comenzó a exportar a China hace alrededor 
de 20 años.

Después del negocio nos emborrachamos. Y después firmamos el acuerdo y 
según ellos [los chinos] ya somos una familia.

Pérez afirma que, gracias a la "confianza de familia" ganada, las tran-
sacciones comerciales se mantienen aunque el precio del producto sea 
más elevado que el de los competidores, debido a una supuesta "fideli-
dad" de los chinos: prefieren seguir comerciando con conocidos aunque 
el precio no sea el más "competitivo".

Además de compartir la cena, los asesores insisten en que sea siempre 
una misma persona la encargada de realizar los viajes a China. Frente a la 
“costumbre argentina” de turnarse para que la mayor cantidad de perso-
nas tenga la posibilidad de viajar y conocer China por negocios, los ase-
sores de las cámaras proponen que viaje una persona que con el paso del 
tiempo y los reiterados viajes, pueda resultar familiar a sus pares chinos.

Sin embargo, estos no son los únicos empresarios que hacen negocios 
con China en Argentina. Cada vez más jóvenes deciden emprender su 

23 La moda china es conocida como asian style y se caracteriza por ser más llamativa y 
recargada que la argentina. Se trata de prendas con mucho strass, telas brillosas, apliques de 
todo tipo y tamaño y tacos muy altos.
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propio camino hacia China, sin intermediarios ni cámaras. Para algunos 
empresarios argentinos de entre 30 y 40 años que hemos entrevistado, la 
idea de que hay que emborracharse para construir guanxi y hacer nego-
cios es un casete que circula extendidamente entre los empresarios que 
miran a China, que alude a una “forma tradicional” de hacer negocios 
que hoy estaría llegando a su fin.

Creo que esa costumbre viene de que en China durante mucho tiempo no tu-
vieron una estructura jurídica que proteja al negocio, entonces al no tener una 
estructura que no te cubra ante cualquier eventualidad tenían que tener mucho 
cuidado a la hora de hacer negocios. Entonces una forma de conocer esa per-
sona y estudiar esa persona era crear lazos.

Frente a este casete de la generación previa, los jóvenes empresarios 
parecen estar construyendo un nuevo repertorio de actividades para ha-
cer negocios exitosos en China. La clave estaría en ofrecer un “producto 
competitivo” sin necesidad de hablar chino –ya que los contratos se fir-
man en inglés– ni de agruparse en cámaras o pagar costosos stands en 
“ferias”. Lo fundamental sería, entonces, ofrecer “precio y condiciones”. 
Para ellos, comerciar con China es como comerciar con cualquier otro 
país del mundo.

Este nuevo repertorio surge también de las diferencias que estos 
jóvenes empresarios notan entre sus colegas chinos. Los empresarios 
chinos que se desempeñan profesionalmente antes de la apertura de los 
ochenta orientan sus decisiones comerciales en relación a las prácticas 
que mencionábamos más arriba, lo que mis interlocutores denominan 
“forma tradicional de hacer negocios”.

Sin dejar de lado el legado socialista, que podría traducirse como la 
tendencia al colectivismo frente al individualismo, lo que se está desa-
rrollando en China es lo que algunos autores como Baek denominan 
“capitalismo de empresas privadas con características chinas” (2000: 68). 
Por un lado, encontramos empresas privadas y, por otro, empresas pro-
piedad del Estado Chino (SOE, por sus siglas en inglés). En ambos 
tipos de empresas, es posible encontrar un tipo de gestión familiar –en-
tendiendo la familia como algo extendido por el origen o por los lazos 
de confianza–, en donde las decisiones las toma el jefe en soledad y 
donde las relaciones personales cobran gran relevancia. Algunas de ellas 
son presididas por mánagers provistos por el Gobierno. Es por esto que 
algunos empresarios todavía encuentren útil el casete, que le da mayor 
importancia a las relaciones personales que a los contratos y los precios.

Sin embargo, el Estado chino está impulsando que sus empresas ad-
quieran cada vez más elementos capitalistas para favorecer su integra-
ción a la economía global. Los grandes capitalistas, antes enemigos de 
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la Revolución, ahora se convierten en los protagonistas del surgimiento 
de China (Baek, 2000). En términos de sociología económica, el com-
portamiento de la empresa y sus estrategias estarían direccionados al 
cambio con el objetivo de protegerse y sobrevivir (Gaggero, 2012).24

Las generaciones más jóvenes de empresarios chinos, que proba-
blemente se formaron en universidades de Europa y Estados Unidos, 
nacieron en una época de álgidos cambios en China y mantienen fre-
cuente contacto con empresas del extranjero, toman las decisiones de 
acuerdo a lo estrictamente comercial. Las formas “tradicionales”, aso-
ciadas al “socialismo al estilo chino”, no dejan de ser una variante del 
capitalismo burocrático, que está “evolucionando” a estas formas más 
occidentales basadas en el contrato. Según la teoría evolucionista de las 
estrategias empresariales,

… la firma es considerada como un nodo de competencias organizacionales 
coordinado por rutinas (…) producto de procesos de aprendizaje a lo largo del 
tiempo que construyen una “memoria organizacional” que va guiando el com-
portamiento de la empresa. Sin embargo, este repertorio de respuestas ante si-
tuaciones dadas no permanece inalterado a lo largo del tiempo, sino que puede 
modificarse (Gaggero, 2012: 43).

La participación en el ritual, según los interlocutores más jóvenes, no 
garantiza la concreción del negocio. Esto se debería a dos cuestiones. 
Por un lado, porque los agasajos no se realizan con la finalidad de cerrar 
negocios, sino para mantener el prestigio o mianzi del empresario chino.

Si vos vas a una empresa que hace muchos negocios con empresas del extran-
jero, a vos te reciben como te recibiría cualquier empresa en Estados Unidos; 
pero empresas con menos contacto con el extranjero, invitarte a comer, agasa-
jarte, es importante.

Y por otro lado, porque existe una comprensión errónea de lo que 
implica el guanxi. Tiene dos significados literales: conectar, hacer un 
vínculo y pasar por una puerta. Hace alusión a la habilidad de hacer 
conexiones sociales (Yang, 1994: 49). Para comprender su relevan-
cia, es necesario señalar que, en apenas un siglo, China fue un impe-
rio, al que le siguió la república; luego sufrió la ocupación por parte de 
Japón, una guerra civil entre el Partido Nacionalista y el Comunista, 
una Revolución Comunista –incluyendo una Revolución Cultural– que 
intentaron acabar con diversos elementos de la cultura tradicional, y fi-
nalmente, a partir de los años ochenta, el establecimiento de un proceso 
de “occidentalización”. Quienes fueron socializados y educados en el 

24 Agradezco los aportes realizados por Verónica Perez y Julia Gentile.
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período comunista de Mao Tse Tung no solo sufrieron hambre, sino 
que vieron cómo las políticas estatales maoístas generaban el declive del 
sistema educativo y productivo del país. Además, familias enteras fueron 
destruidas por vivir bajo la constante amenaza de denuncia política. En 
este marco político y social, la confianza en las relaciones interpersonales 
adquirió mayor fuerza que el peso de las leyes estatales. Es por esto que 
algunos a autores, como Yang (1994: 49), afirman que comenzó a utili-
zarse la palabra en el período maoísta, sin embargo, desde la literatura 
podemos dar cuenta de que es una práctica que se remota a tiempos del 
Imperio, en donde muchos chinos encontraban en el guanxi formas de 
ascender socialmente o librarse de duras condenas a hechos ilícitos.25

Actualmente, es una de las categorías utilizadas por diversos autores 
para explicar el éxito de los emprendimientos comerciales tanto de los 
chinos de ultramar como de la República Popular China. Puede ser en-
tendido como las relaciones o conexiones interpersonales basadas en el 
interés y el beneficio mutuo (Ordóñez de Pablos, 2004: 222). Sin em-
bargo, el guanxi no se limita a entablar relaciones con fines comerciales, 
sino a cualquier tipo de relación, que implica “el intercambio de regalos, 
favores y banquetes; el cultivo de relaciones personales y redes de mutua 
dependencia; y la creación de obligaciones y deudas” (Yang, 1994: 6; tra-
ducción propia). Es decir, para crear, mantener o fortalecer el guanxi, hay 
que responder a una serie de normas sociales y morales que implican reci-
procidad de favores (renqing) y mantenimiento de prestigio social (mian-
zi) o “rostro” (Hwang, 1987). Los favores permiten demostrar y mantener 
el compromiso y la confianza para con esa red de interrelaciones perso-
nales (Chenting y Littlefield; 2001). Según estas normas sociales, una 
persona no puede negarse a realizar un favor pedido por otra, como así 
tampoco puede dejar un favor sin retribuir, a riesgo de perder el prestigio 
y la confianza que los otros miembros del guanxi depositan en esa persona 
(Ordóñez de Pablos, 2004). Mientras más extensa es la red social en la 
que se está inserto, y más poderosa es la gente que en ella se encuentra, 
mejor será la impresión de poder individual que se refleja en los demás.

Compartir una salida nocturna y emborracharse con un posible 
comprador chino no garantiza haber entrado en su red. No existe 
compromiso establecido entre dos personas que no comparten un 
conocido en común en la red. Si ese comprador chino nos estafa, su 

25 El libro El abanico de seda, de Lisa See, narra la historia de dos niñas cuyas familias deciden 
unir como laotang o almas gemelas, como estrategia para conseguir mejores matrimonios, en 
la época en la que las uniones eran pactadas por casamenteras. En El emperador maldito, de 
Armand Herscovici, Li Ying, el protagonista, apela a regalos y contactos para lograr que los 
hijos de un amigo puedan ser funcionarios y, al mismo tiempo, para evitar ser condenado por 
haber humillado a un prefecto.
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prestigio no queda comprometido ante nadie. Dependerá entonces de 
la zona26 en la que se comercie y de la edad de nuestra contraparte, 
donde encontraremos empresarios chinos más o menos acostumbra-
dos a tratar en términos de empresas occidentales (donde supuesta-
mente rige el contrato), y/o donde funcione con mayor o menor éxito 
el casete. Lo que no cabe duda es que estamos en un momento en el 
que el guanxi está perdiendo el lugar que antes ocupaba en las tran-
sacciones económicas.

Las asociaciones de residentes

Guerra Zamponi (2010) menciona que la actual política china sobre 
sus migrantes de ultramar los insta a mantener vínculos transnacionales 
desde los lugares de residencia con la madre patria. Las “asociaciones de 
residentes” en Argentina, son uno de los pilares que más se ha desarro-
llado en este sentido en los últimos años.

Estas asociaciones revisten formas muy heterogéneas de funciona-
miento. Principalmente, reúnen migrantes provenientes de una deter-
minada ciudad o región. Se trata de hombres de negocios, que comen-
zaron como supermercadistas y que fueron escalando posiciones hasta 
dedicarse a la importación y exportación de productos entre China y 
Argentina. Encontramos así a la Asociación de Residentes de Min Nan, 
de Shanghai, de Wenzhou, entre muchas otras. En una investigación 
previa,27 relevamos más de 20 organizaciones de este tipo en Buenos 
Aires, a las que fue muy difícil acceder ya que tienen escasa visibilidad 
incluso para los miembros de la misma diáspora. No solo aún no rea-
lizan actividades hacia afuera, sino que además muchas no tienen sede 
propia, otras funcionan en lugares que pasan inadvertidos a los tran-
seúntes o se camuflan en pisos superiores de restaurantes.

Los objetivos de las “asociaciones de residentes” son principalmente 
económicos: unir a los residentes chinos de determinada ciudad o re-
gión para generar acuerdos y negocios entre la ciudad que representan y 
Argentina. Secundariamente, se proponen actividades de integración, co-
mo la celebración de fiestas culturales y la apertura de escuelas bilingües.

Es decir, las “asociaciones de residentes” chinos son una esfera que se 

26 El 90% del comercio internacional se da en 9 provincias chinas, las costeras que no sólo 
tienen mayor cantidad de población, sino también más contacto con Occidente.

27 Realizamos los contactos para la investigación dirigida por Alejandro Portes (Universidad 
de Princeton), denominada “Migraciones asiáticas en América Latina y sus relaciones 
transnacionales”. La investigación desarrollada en Buenos Aires fue dirigida por el Dr. Alejandro 
Grimson y contó con la colaboración de Gustavo Ng y de la autora. 
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ubica entre el país de acogida y la madre patria, lo que las transforma 
en nodos de las redes que podrían realizar acciones efectivas en pro 
del intercambio entre Argentina y China. Con el objetivo de participar 
en el desarrollo económico de China, los migrantes de ultramar tie-
nen un trabajo específico que es servir de puente para generar vínculos 
comerciales entre los lugares de residencia y de origen, como sucede 
en Canadá o Australia (Guerra Zamponi, 2010). Existe cierta impo-
sibilidad de diferenciar entre actividades formales e informales, priva-
das o públicas de las asociaciones, característica propia de las diásporas 
en contexto transnacional (Barabantseva, 2012: 91). Estas asociaciones 
reciben funcionarios y empresarios chinos, para quienes brindan gran-
des banquetes, y si bien mantienen fuertes lazos con la embajada chi-
na en Argentina, pareciera haber una separación de actividades. Las 
“asociaciones de residentes” se abocan a las cuestiones económicas y la 
Embajada a cuestiones culturales y políticas.

Si bien estas asociaciones son las más recientes en Buenos Aires, distan 
de algunas características de las catalogadas como “modernas” por Zhou y 
Lee (2013). Fundamentalmente, se trata de organizaciones de estructura 
muy jerárquica y en sus funciones no hay tanta preocupación por la in-
tegración de los migrantes a la sociedad de recepción, sino de brindarles 
un espacio para que sigan vinculados con su país de origen, por ejemplo, 
mediante la enseñanza y aprendizaje del chino mandarín. Además, los 
líderes de estas organizaciones no son ni biculturales ni bilingües, prefie-
ren comunicarse en su lengua nativa y hacia el interior de la comunidad.

Reflexiones finales

Hasta aquí, he analizado las diferentes formas de comerciar entre aque-
llos que se identifican como chinos, argentinos y taiwaneses, abarcando 
tanto emprendimientos individuales como por intermedio de cámaras 
empresariales de más de 30 años de trabajo en el mercado. A través del 
enfoque etnográfico, expuse las heterogeneidades, diferencias y disputas 
que surgen entre los integrantes de una supuesta “comunidad migrante” y 
que, al no ser diferenciados en otros estudios, pierde la riqueza de análisis.

Como postulé al inicio, entiendo que factores como la mayor canti-
dad de años que llevan residiendo en Argentina algunos “taiwaneses”, 
la lejanía entre el lugar de origen y el de residencia, las dificultades que 
implican las relaciones entre el Gobierno local y el taiwanés, pero fun-
damentalmente, las diferencias identitarias, morales y políticas de al-
gunos “taiwaneses” para con los “chinos en sentido estricto” colaboran 
para que sea menor la interacción comercial trasnacional. Las prácticas 
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transnacionales más fuertes de los migrantes “taiwaneseses” se realizan 
en el ámbito cultural y educativo.

En el caso de los migrantes chinos, son los grandes empresarios que 
alguna vez fueron supermercadistas los que tienen el capital económico 
suficiente para generar relaciones comerciales transnacionales, aprove-
chando el contexto político y económico de China y las vinculaciones 
diplomáticas entre ambos países. Ellos viven en Argentina y viajan en 
reiteradas ocasiones a China; no tuvieron la necesidad de aprender el 
idioma pero tienen la capacidad de generar guanxi y mianzi que se ne-
cesitan para mantenerse en la cima del poder tanto de la “comunidad” 
local como de la de origen.

Para completar este mapa de las relaciones comerciales transna-
cionales, indagué los repertorios de empresarios y dirigentes de cá-
maras comerciales argentinas. En ellos observé un enfrentamiento de 
discursos que tienen que ver con el guanxi. Mientras los actores más 
institucionales y con mayor tiempo en la actividad le dan un rol pre-
ponderante, los empresarios más jóvenes le adjudican un rol variable. 
Ambos repertorios tienen la misma efectividad, ya que más que una 
disputa, como es esperable se evidencia una “evolución” en términos 
estratégicos y empresariales, que implicarían una tendencia a adquirir 
elementos capitalistas a los fines de proteger y sobrevivir en los inter-
cambios comerciales globales.
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RESUMEN

El presente trabajo tiene por objetivo hacer una primera aproximación a la mo-
ralidad propia de los mocoví (moqoit) evangélicos del Chaco austral, a partir 
del estudio de sus prácticas y experiencias en el seno de esta expresión del cris-
tianismo indígena. El movimiento del evangelio en el Chaco argentino tiene 
su origen a partir del encuentro entre misioneros pentecostales y grupos toba 
(qom) en 1940. Hacia 1970, las iglesias evangélicas comenzaron a ocupar una 
posición dominante entre las comunidades mocoví del Chaco. En este con-
texto, la presencia de este movimiento religioso supuso un proceso de creación 
cultural a partir de la resignificación tanto del chamanismo tradicional como 
del cristianismo evangélico y una nueva lectura moral del mundo. En este tra-
bajo buscamos explorar, a partir de los testimonios de conversión y las nociones 
mocoví, la pertenencia, cómo el ser-evangelio implica una nueva moralidad 
que incluye en sus dinámicas características típicas de los estilos de sociabilidad 
de este grupo étnico. 
Palabras clave: evangelio, moralidad, mocoví, conversión, pertenencia.

ABSTRACT “‘To enter and to leave’: morality and evangelio among the 
Mocoví people of the Argentinian Chaco”
This paper constitutes a preliminary study of the morality of evangelical 
Mocoví (moqoit) people of the Southern Chaco region and addresses their 
practices and experiences within indigenous Christianity. The evangelio move-
ment in the Argentinian Chaco has its origin in the encounter between evan-
gelical missionaries and Toba groups (qom) in 1940. By 1970 the evangelical 
churches began to occupy a dominant position among the Mocoví commu-
nities of Chaco province. In this context, the presence of this religious move-
ment originated a process of cultural creation as a result of the resignification 
of traditional shamanism and evangelical Christianity and a new moral inter-
pretation of the world.  Based on conversion narratives, we seek to explore the 
Mocoví’s ideas about membership in the Church, how being-evangelio involves 
a new morality that includes in its dynamics the characteristics of sociability of 
this indigenous group.
Keywords: evangelio, morality, mocoví, conversion, membership.
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por Agustina Altman1

Presentación

El movimiento del evangelio2 entre los aborígenes3 de las provincias de 
Chaco y Formosa ha ocupado un papel clave en las resignificaciones en 
torno a las pautas morales, la cosmovisión y las instituciones políticas de 
estos grupos. Esta creación cultural, caracterizada por la centralidad que 
confiere a las experiencias extáticas (cantos, danzas, sesiones de cura-
ción, glosolalia, etc.), surgió de una compleja interacción entre elemen-
tos del cristianismo evangélico –especialmente pentecostal– y del cha-
manismo tradicional. Dicha interacción tuvo su origen en el encuentro 
entre grupos toba (qom)4 –usualmente denominados así en castellano– y 

1 Licenciada en Ciencias Antropológicas, Facultad de Filosofía y Letras, Universidad de Buenos 
Aires. Becaria doctoral CONICET/FLACSO. a_altman@hotmail.com.

2 La categoría evangelio es un concepto nativo sumamente polisémico que hace referencia 
a todas las denominaciones evangélicas que los aborígenes guaycurú contactaron, alude a 
las Iglesias aborígenes como la Iglesia Evangélica Unida u otras no indígenas como la Iglesia 
Cuadrangular e indica la condición ontológica del creyente (Wright, 2008).

3 Utilizamos la categoría aborigen ya que es la que nuestros interlocutores emplean para 
referirse a sí mismos. Además, dicha forma de referirse a estos grupos es de amplio uso entre 
los especialistas contemporáneos sobre grupos chaqueños (Ceriani Cernadas y Citro, 2005; 
López, 2009; Tola, 2004; Wright, 2008a).

4 Toba es el etnónimo que se utiliza en el castellano regional para designar a este grupo. Tanto 
por parte de los propios designados como de miembros de otros grupos sociales del área. 
En su propia lengua, el grupo al que hacemos referencia se autodenomina qom. Dado que 
nuestros interlocutores utilizan los dos términos, a lo largo de este trabajo usaremos ambos 
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misioneros evangélicos y pentecostales que arribaron al Chaco por dife-
rentes emprendimientos religiosos durante las décadas de 1930 y 1940. 
Dada la importancia de este movimiento religioso entre los aborígenes 
chaqueños, desde la década de 1950 se han realizado numerosos tra-
bajos de investigación que buscaron explorarlo. Entre las primeras pu-
blicaciones destacan las del antropólogo y misionero William Reyburn 
(1954), de sus colegas Jacob Loewen, Albert Buckwalter y James Katz 
(1965) y de Elmer Miller (1966; 1975; 1979) y los trabajos pioneros de 
Edgardo Cordeu y Alejandra Siffredi (Cordeu, 1984; Cordeu y Siffredi, 
1971). Posteriormente serían de capital importancia las contribuciones 
de Pablo Wright (1988; 1990a; 1994; 2002; 2003; 2008b), que abor-
daron especialmente las transformaciones y continuidades en las prác-
ticas, liderazgos y ontologías entre los qom a partir de las experiencias 
de misionalización. También son de gran relevancia los abordajes de 
Patricia Vuoto (1986; 1991), Anatilde Idoyaga Molina (1994a; 1994b) 
y Cristina Dasso (2009). Continuaron esta línea de indagaciones de 
las experiencias del evangelio entre los qom, Silvia Citro (2000; 2009) y 
César Ceriani Cernadas (2003; 2005; 2008; 2009; 2011).

Recién para fines de 1970, las iglesias evangélicas –principalmen-
te la Iglesia Evangélica Unida (IEU)–5 cobraron importancia entre las 
comunidades mocoví (moqoit)6 del Chaco y, luego, las de Santa Fe. De 
estas experiencias religiosas mocoví se ocupan los trabajos de Alejandro 
López (2009), Agustina Altman (2010; 2011) y, en coautoría, entre am-
bos autores (2010; 2011).

El encuentro con el evangelio ocasionó un cambio de gran importan-
cia en la vida de los mocoví y, especialmente para los creyentes,7 implicó 
el surgimiento de una nueva lectura moral del mundo sobre la que nos 
proponemos realizar una primera exploración en este artículo. Nuestro 
objetivo es abordar cómo el evangelio mocoví implica una serie de conti-
nuidades y rupturas con la moralidad8 colectiva preexistente. Esta estaba 

simultáneamente.

5 Institución central para el movimiento del evangelio chaqueño. La Iglesia Evangélica Unida fue 
la primera iglesia aborigen inscripta en el registro de cultos de Argentina. 

6 Mocoví es el etnónimo que se utiliza en el castellano regional para designar a este grupo. 
Tanto por parte de los propios designados como de miembros de otros grupos sociales del 
área. En su propia lengua, el grupo al que hacemos referencia se autodenomina moqoit. Dado 
que nuestros interlocutores utilizan los dos términos, a lo largo de este trabajo usaremos ambos 
simultáneamente. 

7 En el contexto mocoví (moqoit), el término creyente designa a aquellos que se reconocen 
como evangélicos.

8 Dado que en los siguientes apartados nos referiremos a la moralidad, podemos definirla 
brevemente como prácticas que “involucran la referencia a uno o más valores imputables a 
algún colectivo del que el agente reclama adhesión, y que configuran grados de obligación 
y deseabilidad relativa de un curso de acción comparado con otros cursos posibles” (Balbi, 
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configurada no solo por las pautas previas al contacto con los europeos 
y criollos, sino también por las experiencias de un catolicismo moqoit 
conformado desde la experiencia de las misiones jesuíticas.9

Nos aproximaremos a estas cuestiones a partir del análisis de los tes-
timonios de conversión al evangelio y las ideas mocoví acerca de lo que 
significa pertenecer a este movimiento religioso. Esto nos permitirá ob-
servar cómo el “ser-evangelio” (Wright, 2003) para los mocoví implica 
una nueva moralidad que combina creativamente elementos vinculados 
a la experiencia cristiana y al habitus de los misioneros no aborígenes 
con habitus y dinámicas características de los estilos de sociabilidad pre-
vios de este grupo étnico. Por ello es que nos encontraremos tanto con 
una valoración de cuestiones como la ingesta alcohólica, los campeona-
tos de fútbol y los bailes, que remiten a las prácticas de los misioneros 
no aborígenes, como con modos de concebir la pertenencia al evangelio 
que admiten, como parte esperable de esta, el concepto de entradas y 
salidas y la situación liminal de los jóvenes, lo cual se conecta con modos 
preexistentes de concebir la conformación de grupos.

Para llevar esto a cabo, utilizaremos la propuesta teórica de Fernando 
Balbi (2008) sobre los valores morales y cómo estos son incorporados 
por los sujetos a partir de la noción de habitus desarrollada por Pierre 
Bourdieu y el esquema teórico de Marshall Sahlins (1988).

Los mocoví (moqoit)

Los mocoví habitan la zona sur de la región chaqueña, en la República 
Argentina. Pertenecen al grupo lingüístico guaycurú junto con los qom, 
abipón, pilagá, caduveo y mbayá. Tradicionalmente eran grupos caza-
dores-recolectores que se organizaban en bandas nómadas exógamas, 
generalmente bilaterales y uxorilocales (Braunstein, 1983). Durante la 
época colonial, este grupo se vio obligado a desplazarse hacia el sur y 
hacia el este: Santa Fe y Corrientes, zonas originariamente no mocoví 
(Susnik, 1972). En ese mismo período se produjo una profundización 
del proceso de evangelización católica, ya que los jesuitas lograron insta-
lar una serie de misiones y continuaron sus labores hasta su expulsión en 
1767 (Paucke, 1942-44 [1749-1767]). La presencia de los jesuitas fue 
sustituida por la acción de mercedarios y franciscanos. Dicha presencia 
fue mucho más irregular que la de los jesuitas. No obstante, se desarrolló 

2008; Noel, 2013: 23).

9 Uno de los autores que se ha dedicado a explorar exhaustivamente este tema es López 
(2009).
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un catolicismo mocoví, en el que el culto a los santos, vírgenes, peregri-
naciones, la intercesión de los difuntos y las fiestas patronales –que se 
entroncan en las tradiciones propias del catolicismo barroco (Gruzinski, 
2007)– cobraron particular importancia y permitieron importantes es-
pacios de resignificación simbólica (Citro, 2006; López, 2009).

Como señala López, a fines del siglo XIX y principios del siglo XX, el 
avance de colonos hacia el territorio chaqueño desde Santa Fe provocó 
el retorno de muchos mocoví a zonas del sur de la actual provincia del 
Chaco. Con el tiempo, y de manera progresiva, los mocoví se fueron 
estableciendo en comunidades10 sedentarias y, estacionalmente, comen-
zaron a trabajar en las cosechas y realizar labores temporales en estable-
cimientos agrícolas y obrajes.11

Como mencionamos en la introducción, varias denominaciones 
evangélicas llegaron al Chaco argentino en la primera mitad del si-
glo XX.12 Su interacción con los aborígenes de la región –fundamen-
talmente toba (qom), mocoví (moqoit), pilagá y wichí– dio origen al 
movimiento del evangelio, actualmente de importancia fundamental 
en la dinámica social de dichos grupos. Los primeros contactos de 
los mocoví con el evangelio se dieron en las comunidades del Chaco 
y adquirieron relevancia durante los años setenta, a través de los vín-
culos de algunos mocoví con diversas comunidades toba y su partici-
pación en cultos y otros eventos organizados por sus iglesias (Altman, 
2011). Posteriormente, visitas esporádicas de misioneros toba a co-
munidades mocoví reforzaron dichas experiencias. Entre los mocoví 
la incorporación al movimiento del evangelio siguió las relaciones de 
parentesco. En este sentido, la incorporación de un jefe de familia o el 
líder de un grupo de familias emparentadas solía generar la incorpora-
ción de su grupo de parientes, la fundación de un lugar de culto13 y el 

10 En el caso chaqueño, el término comunidad tiene cierto sentido de aplicación a partir del 
proceso de sedentarización forzada llevada a cabo desde la segunda mitad del siglo XIX donde 
el Estado y la población criolla buscaron mantener de forma estable a bandas emparentadas 
en cierta porción del territorio. 

11 Actualmente, el número de mocoví asciende a 12.145 personas entre las provincias de 
Chaco y Santa Fe, y 3692 personas en el resto del país (INDEC, 2004-2005). 

12 Los misioneros que llegaron al Chaco fueron de diversas denominaciones: anglicanos, 
pentecostales, menonitas, pentecostales escandinavos, evangélicos. Entre estas 
denominaciones, la influencia del pentecostalismo fue especialmente importante (Altman, 
2010; Ceriani Cernadas y Citro, 2005; Miller, 1979; Wright, 2002).

13 El término culto es una expresión vernácula con la que se designa la unidad social mínima 
de la experiencia evangélica moqoit. Está conformado por un pastor, un pequeño espacio para 
la realización de la acción ritual, que puede ser una pequeña construcción, un toldo en el patio 
de tierra –en general ubicado en el terreno del pastor-, y un reducido conjunto de miembros. 
Estos últimos suelen ser el grupo de parientes que conforman la red de alianzas del pastor en 
cuestión. De modo que el pastor es líder tanto político como espiritual de esta unidad social, lo 
cual reproduce las prácticas previas a la presencia evangélica.
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establecimiento de una red de vínculos con las iglesias evangélicas toba 
y/o criollas (Altman, 2011).

La pertenencia al evangelio aportó nuevas redes de relaciones al in-
terior del grupo y en articulación con la sociedad criolla, recursos eco-
nómicos y bienes para distribuir. Por otra parte, dicho movimiento se 
asoció a ciertas características del modo de vida de los criollos, como por 
ejemplo la vestimenta, comida, acceso a tecnologías como la escritura, 
etc. En este sentido, el evangelio posibilitó nuevos modos de integrarse 
al mundo criollo a partir de la reelaboración de una parte de las lógi-
cas aborígenes de sociabilidad, entendimiento y espiritualidad (Ceriani 
Cernadas, 2008: 1). Esta nueva alternativa de legitimación también 
ocasionó un cambio vital para los creyentes14 a partir de la incorpora-
ción de nuevos valores morales, resultado de la reformulación mocoví 
del estilo de vida propuesto por los misioneros cristianos, entre los que 
se destaca el abandono de una serie de prácticas consideradas a partir 
de entonces “mundanas”, como tomar alcohol, fumar, tener relaciones 
sexuales ocasionales, etc. Dicha modificación en el comportamiento es-
tuvo acompañada por una serie de resignificaciones de la experiencia e 
interpretación del mundo, como una nueva valoración del sentido de 
las entidades no humanas, sus relaciones mutuas y sus vínculos con los 
humanos. Siguiendo la propuesta de Robbins (2004: 319),15 podemos 
notar que la transformación moral que el cristianismo demandó –en 
este caso particular, el cristianismo evangélico– no fue solamente una 
transformación a nivel individual, sino también cultural. De este modo, 
podemos observar cómo los procesos individuales de incorporación al 
movimiento del evangelio replican el proceso de transformación del gru-
po como un todo. Así, el proceso histórico de la comunidad y los pro-
cesos individuales remiten al mismo modelo discursivo reforzándose el 
uno al otro. Coincidimos con Ceriani Cernadas y Citro (2005: 140) en 
que “la reordenación de los ejes éticos que el evangelio provoca a partir 
de la escisión entre ‘lo espiritual’ y ‘las cosas del mundo’, llevó a homolo-
gar las conductas personales de los miembros con las concepciones más 
generales sobre la propia historia sociocultural”. No obstante ello, como 
ya mencionamos, no solo encontramos rupturas con la moralidad previa 
a la llegada de las misiones cristianas, sino también importantes conti-
nuidades. Algunas de ellas son explícitas y otras se encuentran veladas 
tras el uso ambiguo de categorías polisémicas.

14 Creyente es una categoría nativa que hace referencia a los mocoví evangelios.

15 Nos parece interesante el aporte de Joel Robbins a esta temática ya que su investigación 
está centrada en estudiar el rol de la moralidad en un contexto de cambio cultural a partir del 
encuentro del cristianismo con la moral tradicional de los Urapim de Papúa Nueva Guinea. 
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Habitus y moralidades

La relación entre valores morales y comportamiento ha sido abordada 
por la antropología desde diversas perspectivas analíticas. La que a no-
sotros nos interesa desarrollar en este apartado es la de Balbi. Este autor 
parte de la idea de que los valores morales no se pueden analizar como 
independientes del comportamiento, ya que es a través de las conductas 
y la praxis que los sentidos de los valores morales se crean, negocian y 
disputan. Para este autor, los valores morales son producto de la acción 
social y están vinculados a instituciones, relaciones sociales y procesos 
sociales específicos (Balbi, 2008).

Retomando los aportes de Raymond Firth, Balbi postula que los 
comportamientos relacionados con valores morales consisten en la pre-
ferencia por determinados cursos de acción en función de su carácter 
deseable y obligatorio, y esa preferencia es formulada conceptualmente 
y estimulada a través de una carga emotiva que está vinculada a su for-
mulación conceptual (Balbi, 2008: 76).

Este autor retoma tres elementos que Raymond Firth mencionaba 
como característicos de los valores: las dimensiones “cognitiva”, “moral” 
y “emotiva”. Balbi (2008: 76-77) se centra en el primer aspecto, el ca-
rácter cognitivo de los valores morales. Esto se debe a que, para dicho 
autor, siguiendo a Julian Pitt-Rivers, los valores morales son ante todo 
conceptos, que luego son cargados de un contenido ético en un contexto 
social específico. Es por esta razón que, a su juicio, los valores morales 
pueden ser entendidos como esencialmente cognitivos, como medios 
a través de los cuales los sujetos experimentan el mundo y operan en y 
para él (Balbi, 2008: 77). Tomando estas cuestiones en consideración, el 
autor conceptualiza un valor moral como:

(a) el producto de cierto medio social dotado de determinadas características 
socialmente sancionadas; (b) un parámetro cognitivo de la experiencia y, por 
ende, del comportamiento; y (c) un medio del desarrollo de ese mismo com-
portamiento. De esta forma, los valores morales pueden ser concebidos como 
factores que intervienen efectivamente en la organización y producción subjetiva 
de comportamientos pero también –y precisamente en virtud de la misma ra-
zón– como medios de expresión de los puntos de vistas parciales e interesados 
que los actores mantienen sobre el orden social (Balbi, 2008: 80).

Balbi destaca que los valores morales son polisémicos, ya que su signi-
ficado depende de las condiciones sociales de producción, interpretación 
y uso. Además, señala que así como pueden ser modificados a través del 
uso que los sujetos hacen de ellos, al mismo tiempo son internalizados. 
En este punto, nos parece oportuno vincular el esquema teórico de Balbi 
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con la propuesta de Pierre Bourdieu, particularmente por la pertinencia 
de la categoría de habitus, para comprender los modos por medio de los 
cuales los valores morales –entendidos como aquella parte del habitus 
que Bourdieu llama ethos– podrían incorporarse a la constitución del 
sujeto a través de las praxis cotidianas.

La teoría de la práctica de Pierre Bourdieu desarrolla el concep-
to de habitus, el cual es entendido como una subjetividad socializada 
(Bourdieu y Wacquant, 1995: 87). Producto de la historia, el habitus 
genera prácticas individuales y colectivas conforme a los esquemas (schè-
mes) de percepción, pensamiento y acción engendrados por la historia y 
perdurables a través del tiempo (Bourdieu, 2007: 95). Dichos principios 
van construyendo a cada sujeto, conformando una hexis corporal, es de-
cir, maneras permanentes de sentir y de pensar encarnadas en el cuer-
po. De esta forma, el cuerpo es socialmente informado y las divisiones 
sociales se interiorizan y toman carne en el sujeto, dando lugar a prin-
cipios de generación de modos de estar, percibir y actuar en el mundo 
(Bourdieu, 2007: 119-122). El proceso de adquisición no se asemeja a 
un esfuerzo consciente por reproducir un acto, palabra u objeto, ya que 
el cuerpo cree en lo que juega. En palabras del autor: “lo que se aprende 
por el cuerpo no es algo que se posee (...) sino algo que se es” (Bourdieu, 
2007: 124-125).

Siguiendo a Bourdieu, consideramos que el movimiento del evangelio 
puede conceptualizarse como el resultado de un “encuentro de habitus” 
(Ceriani Cernadas y Citro, 2005; López, 2009). Por un lado, un habitus 
mocoví modelado por un proceso de larga duración que incluye, entre 
otros hitos destacados, las interacciones en el seno del sistema interétni-
co en el que estaban inscriptas las bandas que hoy denominamos mocoví 
antes de la llegada de los europeos (Braunstein, 1983); el impacto de la 
presencia colonial16 en su modo de vida –incluyendo el proceso de mi-
sionalización católica– y el proceso de sedentarización forzada produc-
to de la incorporación de este grupo étnico al Estado nacional (Citro, 
2006; López, 2009; Lucaioli y Nacuzzi, 2010). Por el otro lado, un ha-
bitus protestante-pentecostal modelado por las trayectorias sociales de 
los misioneros que en su mayoría provenían del mundo anglosajón, ha-
bía formado parte de los avivamientos17 producto del Segundo Gran 

16 Durante el período colonial, los mocoví tuvieron frecuentes interacciones tanto con criollos 
como con españoles participando de complejas redes de intercambios violentos y pacíficos 
(Lucaioli, 2011). Durante ese mismo período fueron misionados por los jesuitas a los que luego 
reemplazarían mercedarios y franciscanos. 

17 Avivamientos es una categoría nativa que hace referencia a complejos procesos de 
renovación religiosa ligados a experiencias extáticas, incremento de la actividad misionera, 
reforzamiento de liderazgos carismáticos, etcétera. 
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Despertar, consideraban a la misión como constitutiva de la vida de la 
iglesia, entendían al catolicismo como un paganismo y le otorgaban un 
rol central a la experiencia personal de encuentro con Dios.

La convergencia de estos complejos entramados configuró -desde sus 
orígenes hasta la actualidad- el movimiento del evangelio como un en-
cuentro de habitus. Ello puede observarse, por ejemplo, en la estructura 
burocrática de las iglesias, las cuales responden al modelo del “mundo 
blanco”. Al igual que cualquier iglesia pentecostal blanca, cada congrega-
ción de la IEU cuenta, a nivel local, con un ministro principal, que es el 
pastor, uno o varios predicadores, tesorero, secretario, portero, cancionis-
tas y dancistas.18 A nivel regional, hay pastores zonales que viajan por las 
distintas comunidades, y una comisión general que es la autoridad máxi-
ma de la IEU (Horst, 2006; Wright, 2008a). También puede observarse 
el juego de fisiones que permite el carácter congregacional de las iglesias, 
las cuales se articularon con los mecanismos de construcción de alianzas 
y liderazgos basados en relaciones de parentesco (López, 2009: 175).

Algo similar podemos observar respecto a las formas de construcción 
mítica del pasado y de legitimación que los mocoví despliegan en el 
contexto del evangelio. La propuesta teórica de Sahlins (1988) nos po-
sibilita pensar las diferentes manifestaciones del cristianismo que abren 
y cierran “ventanas” al horizonte chamánico (López, 2009: 61). En es-
te sentido, si bien el evangelio clausuró ciertos espacios del catolicismo 
mocoví, abrió otros nuevos. Por ejemplo, es durante las performances de 
los cultos donde se expresan, más marcadamente, la persistencia de ras-
gos chamánicos y la resignificación de las categorías y prácticas evan-
gélico-pentecostales (Ceriani Cernadas y Citro, 2005; Wright, 1990a). 
Los cultos son importantes espacios de socialización y constituyen una 
experiencia religiosa central. Tienen una duración variable –de unas tres 
a cuatro horas– y consisten en la alternancia entre cantos, plegarias al 
unísono, prédicas, testimonios de creyentes y pastores, lecturas de textos 
bíblicos, danza y curación. En ocasiones, se suman al culto ceremonias 
conmemorativas, como aniversarios de iglesias, y ritos de pasaje, como 
bautismos o cumpleaños de quince (Miller, 1979). El énfasis en el canto 
y las alabanzas se debe a que éstos son un medio privilegiado para la 
experimentación del gozo (netoonaxac). Allí este se articula en una ex-
periencia extática amplia que incluye aspectos del universo chamánico 
previo al influjo evangelizador. Estas experiencias extáticas y la comu-
nicación directa y personal con lo sobrenatural presentan importantes 
puntos de contacto entre la experiencia chamánica y el pentecostalismo 
(Miller, 1979). Lo mismo sucede con la obtención de dones carismáticos 

18 Categoría nativa.
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del Espíritu Santo, lo cual se asocia con “las relaciones con los podero-
sos19 y el establecimiento de pactos con ellos para obtener ‘poder’ en 
contextos chamánicos” (López, 2009: 175).

Teniendo presente lo anterior, creemos que este encuentro de habitus 
–consistente en dos grandes haces de trayectorias sociales históricamen-
te construidas, cada una con sus regularidades características– ha dado 
lugar a un proceso de resignificación y refuncionalización de prácticas y 
representaciones. El resultado de dicho proceso no es ni una adopción 
en bloque del modo de ser cristiano de los misioneros no aborígenes 
ni una simple continuidad de las lógicas mocoví preexistentes más o 
menos camufladas bajo un ropaje pentecostal. Se trata, por el contrario, 
de la emergencia de un nuevo habitus propio de los creyentes mocoví, 
que implica un activo proceso de creación cultural bajo las condiciones 
específicas dadas por el marco de las relaciones de poder entre mocoví, 
misioneros, agentes estatales, etcétera.

A continuación, analizaremos, a partir de nuestro propio material et-
nográfico, testimonios de conversión al evangelio con el objetivo de explo-
rar lo que significa para los mocoví entrar y salir del evangelio.

Evangelio: ser versus entrar y salir

Los testimonios de conversión20 ocupan un lugar destacado en los cultos 
evangélicos. Los asistentes relatan su testimonio personal en comple-
jas performances que son parte fundamental del proceso de socialización 
en el evangelio. Mediante ellas, el culto familiariza a los conversos con 
esquemas de construcción de la propia experiencia vital, de la propia 
historia de vida. De este modo, comienza el proceso de adquisición de 
un lenguaje religioso específico que, con el transcurso del tiempo, les 
permitirá elaborar su propio testimonio. Debido a esto es que encontra-
remos una estructura y contenidos similares en los relatos de los fieles 
(Citro, 2000; Harding, 1987).

La noción de conversión, tal como es utilizada por los mocoví –toman-
do el término del discurso misionero–, hace referencia al establecimiento 

19 Para los mocoví (moqoit) , el mundo “está gobernado por diversas entidades a las que en 
castellano suelen dar el nombre de poderosos” (López, 2009: 199). También se comportan 
como dueños de regiones, ámbitos o especies a los que protegen y sobre los que pueden 
conceder su acceso o denegarlo.

20 Esta categoría es propia de los creyentes mocoví (moqoit) y constituye un género discursivo 
y performativo propio de los mocoví pertenecientes al evangelio que tiene raíces en géneros 
discursivos mocoví preexistentes como el consejo y en géneros propios de la experiencia en las 
iglesias madre de los misioneros no aborígenes (Messineo 2008; Wright, 1990). 
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de un pacto con el Dios cristiano y la aceptación de ciertas reglas, como 
la imposibilidad de establecer pactos con otras entidades poderosas, y la 
adopción de ciertas formas de comportamiento. Este modo de concebir 
la conversión por parte de los mocoví presenta complejas relaciones con 
el uso habitual de dicho concepto en la literatura sobre el cristianismo. 
La particularidad más importante que tiene el concepto mocoví de con-
versión, en comparación con su uso habitual en la literatura académica, 
es que esta no implica suponer la inexistencia o falsedad de las prácticas 
chamánicas o del orden cosmológico asociado a ellas, como así tampoco 
significa el reconocimiento de la existencia de un único orden universal. 
Para los mocoví la conversión es el reconocimiento de cierta jerarquía 
entre los seres no-humanos y la adopción de un pacto con aquel que se 
ha reconocido como el más poderoso de ellos: el Dios cristiano. El esta-
blecimiento de dicho pacto puede implicar la adopción de importantes 
cambios en el estilo de vida e incluso cierta exclusividad, es decir, la im-
posibilidad de pactar con otros poderosos no-humanos. Estos cambios y 
restricciones y sus alcances son un objeto constante de controversia entre 
los mocoví. Otra característica de este modo de concebir la conversión 
es que para los mocoví dado que esta está basada en el establecimiento 
de un pacto y no en la creencia en la irrealidad de los pactos anteriores, 
el proceso de conversión no es irreversible, y por lo tanto, independien-
temente de los efectos que haya tenido en la vida de los creyentes, puede 
haber suspensiones temporales o permanentes de dicho pacto.21

Desde el punto de vista de lo abrupto del proceso, este puede incluir 
ciertos cambios radicales de comportamiento, que podrían vincularse 
con la temporalidad propia de lo que la literatura académica sobre el 
cristianismo denomina “conversión súbita” o “experiencia paulina” (Prat 
i Carós, 1997; Robbins, 2004), así como también puede ser un proceso 
gradual que se asemeja, en este sentido, a la “conversión gradual” de la 
que hablan otros modelos teóricos (Carozzi, 1993; Prat i Carós, 1997).

Durante nuestro trabajo de campo, uno de los testimonios de con-
versión que relevamos fue el de una mujer de aproximadamente 50 años 
y esposa de uno de los pastores más importantes de la comunidad, cuyo 
relato de conversión estaba relacionado con el padecimiento de enfer-
medades.22 Ella comenzó su testimonio diciéndonos que había cono-

21 Algo similar señalan autores como Viveiros de Castro (2002), Aparecida Vilaça (2009) y 
Florencia Tola (2004) sobre el carácter “abierto” o “incompleto” de la ontología amerindia. Si 
bien no es el objetivo de nuestro trabajo explorar si el caso mocoví corrobora estas propuestas, 
consideramos que la idea de conversión que observamos en el campo es muy distinta a lo 
que se plantean los discursos habituales en la sociedad envolvente, para la cual la conversión 
inaugura un nuevo territorio temporal con límites definidos y cerrado a la temporalidad anterior. 

22 Para los aborígenes guaycurú, las enfermedades juegan un rol importante como signos en 
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cido el evangelio por medio de unos amigos del padre que vivían en la 
localidad de Dugrati, de donde ella es oriunda. Nos dijo que “no era 
porque quise entrar sino por una enfermedad de un hijo. Decían que 
sanaba [el evangelio] y sanó”. Nos relató que su hijo había enfermado y 
que tanto los doctores como los curanderos23 no habían podido sanarlo. 
Por esa razón, decidió hacerle una promesa a la Virgen, que no tuvo re-
sultado. Ella recuerda que los conocidos del padre la llevaron a la Iglesia 
Evangélica Unida de Dugrati y que fue gracias a la oración que sanó. A 
partir de eso, ella se convirtió al evangelio. Algo similar le ocurrió con el 
nacimiento de su hija. Ella nos contó:

Después otro milagro, nació muerta. Las parteras evangélicas también oraban 
y ayudaban, todos pedían por ella. La envolvieron con un trapo antiguo, que 
no sea nuevo. La pusieron contra la pared y empezó a moverse, le pusieron 
salmuera en la boca.

Como podemos observar, su testimonio da cuenta de un peregrinaje 
en busca de efectividad. Para ella, la promesa que se realiza a un poderoso 
supone la reciprocidad por parte de aquel. Si no se obtiene lo esperado, 
se busca otro poderoso con quien establecer un nuevo pacto. El recorrido 
que ella atraviesa por diferentes fuentes de poder y el encuentro de la 
cura en el evangelio es lo que la impulsa a convertirse. Esto no es algo 
que solamente le sucede a ella. El testimonio de conversión de su hija 
apunta en la misma dirección:

Mi hija también es creyente porque cuando su primer hijo nació estaba casi 
muerto y ella fue llorando y orando a Sáenz Peña. Estuvo en terapia, ella oraba 
y se salvó. Ella mandó mensaje a todas las iglesias y ahí agarró más fe. Ese es 
el milagro que ella vio.

Tanto en estos testimonios como en nuestro corpus no encontramos 
ninguna pérdida progresiva de poder de los chamanes, por el contrario, 
la mayor parte de los mocoví evangelios están muy preocupados e inte-
resados por el chamanismo, e incluso han sido convocados por dicho 
poder, y evalúan que en principio no es compatible con lo que exige el 
pacto cristiano que es superior. Esto podemos observarlo en el relato 
de una pastora mocoví, la cual nos comentó que durante los sueños24 

la experiencia religiosa. Frecuentemente funcionan como un símbolo iniciático (Wright, 1990: 
36) y también pueden ser indicadoras de una crisis asociada a una disminución en el poder del 
individuo en cuestión.

23 Los mocoví (moqoit) denominan curanderos a los chamanes.

24 Para los mocoví (moqoit), al igual que sucede con otros grupos guaycurú, aquello que 
acontece en los sueños es tan real como lo que sucede en los estados de vigilia. Esto se debe 
a que el mundo onírico forma parte de la realidad significativa, es sumamente importante en la 
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distintos poderosos le ofrecían poder para curar. Nos relató que en uno de 
ellos había visto un sótano grande en el que había un cuerpo de víbora 
con cabeza de persona. Ella nos explicó que “la víbora me llamaba para 
ayudarme a dar poder para curar”. Además, nos mencionó que también 
había soñado con una anciana de la comunidad, sobre la que se rumorea 
que es pi’xonaxa,25 y cinco personas vestidas de negro que parecían ser 
pi’xonaq.26 En el sueño, cruzaba el monte, veía árboles como el cardo y 
el itín, y al salir no vio más a la gente. Ella nos dijo que vio una luz y 
había cinco personas muertas tapadas por unas sábanas, ella salió y cerró 
la puerta siguiendo a la luz.

Otra creyente mocoví también nos dio un testimonio vinculado al 
padecimiento de una enfermedad y su curación. Era el caso de una se-
ñora que primero había sido católica, luego había entrado al evangelio, 
pero al tiempo “se olvidó y salió del evangelio, tuvo dos hijos y uno en-
fermó, tenía patacabra27 y las curanderas decían que no era eso y cuan-
do vio que el hijo estaba para abajo y ahí se reconcilió”. Ella recuerda 
que la mujer “fue a una curandera en Villa Ángela y le dijo que era 
patacabra, le dieron un té y se sanó y ella seguía en el evangelio”. A lo 
largo de su relato, podemos observar cómo confluyen distintos tipos de 
explicaciones sobre las enfermedades y su curación: la interpretación 
evangélica y la chamánica. Ella sugiere que la mujer “se había olvidado” 
del evangelio y que por eso el hijo había enfermado y que gracias a las 
acciones rituales y técnicas terapéuticas de los chamánes, además de su 
vuelta al movimiento evangélico, había sido curado. En clave similar, 
durante nuestro trabajo etnográfico, otra creyente mocoví nos relató el 
testimonio de conversión de una mujer que había encontrado la sana-
ción en el evangelio:

Esa una cosa que... porque ella el señor... por qué Dios la usó así porque un día 
le perdonó, ella siguió en el evangelio después quiso dejar por cosas que pasan 
vio y quiso dejar a Dios y se enfermó muy mal, casi murió y en ese estado, en 
agonía, de muerte ya ahí le habló el Señor, le dijo: “yo te devolveré la vida pero 
si vos me haces caso”. Así le dijo esa voz, el mismo Espíritu Santo, el Espíritu 
de Dios le habló a ella dijo que “sí, te voy a obedecer ahora”, “aunque tenés que 
pasar los momentos de desprecio, de calumnia, de todo, vos tenés que soportar 
porque yo te voy a devolver la vida”. Y le dijo que sí. Y se salvó.

conformación de la vida cotidiana y es un elemento central en el habitar existencial guaycurú 
(Wright 2008). Además, para los mocoví (moqoit), los sueños constituyen una experiencia-
lugar clave, ya que son espacios donde los humanos pueden tener encuentros con seres no-
humanos, con los que pueden establecer pactos que les den acceso a conocimiento y poder.

25 Término para designar a las mujeres chamán.

26 Término para designar a los hombres chamán.

27 Según la explicación de la mujer, es “una enfermedad de hueso. Seca a la persona, no lo 
curan ni los doctores ni los curanderos”.
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Los testimonios de conversión que transcribimos, y muchos otros de 
carácter similar que recogimos durante nuestro trabajo de campo, son 
distintos de las narrativas que plantean los discursos de conversión en-
tre los misioneros evangélicos no aborígenes. Para estos, la conversión 
es concebida como un hito que inaugura un nuevo “territorio tempo-
ral,” con límites bastante definidos y cerrado a la temporalidad anterior, 
como prueba de un verdadero cambio de vida. Así, por ejemplo, un 
misionero criollo nos diría que durante la conversión “la persona tiene 
una experiencia personal con Cristo, un momento puntual de conver-
sión”. Pero los misioneros no aborígenes perciben que la experiencia 
mocoví no se ajusta a este modelo. Como nos señalaría uno de estos 
misioneros: “todos [los mocoví] se hicieron evangélicos pero no todos 
de corazón”. En el mismo sentido, otro misionero criollo nos contó que 
un noruego sumamente conocido en el Chaco salteño, que se había 
instalado en la zona para fundar iglesias, “se murió muy triste porque 
quiso cambiar la cultura de la gente y ellos [los aborígenes] son así. No 
los podés cambiar”. Además, nos señaló que un misionero en Paraguay 
le había preguntado si “se podía cambiar al aborigen”, y él le respondió: 
“en cien años muy poco”.

Desde la perspectiva de muchos misioneros no aborígenes, las “entra-
das y salidas” del evangelio por parte de los mocoví), como así también 
su forma de vida y cosmovisión, son pensadas como señales de que no 
terminan de adoptar un habitus cristiano y su moralidad implícita. Esto 
se debe a que no responden a lo que ellos estiman como canónico. Sin 
embargo, para los mocoví es perfectamente posible reconocer a aquellos 
que pertenecen al evangelio, es decir los creyentes, de los que no lo son, 
justamente, debido a los particulares modos de hacer y de pensar que 
cada uno posee. Es por ello que creemos que los creyentes mocoví pre-
sentan un habitus que no es ni el de los misioneros no aborígenes ni el 
de los mocoví no evangélicos, cuyas características pueden entenderse 
como el resultado de un proceso de reconfiguración creativa en un con-
texto histórico y social específico, que en este caso corresponde al pro-
ceso de misionalización en el contexto de la sedentarización forzada de 
los grupos chaqueños. Este proceso de reconfiguración es el que en este 
trabajo denominamos “encuentro de habitus”,28 en línea con los planteos 
ya realizados por Ceriani Cernadas y Citro (2005) y López (2009).

Tomando estas cuestiones en consideración, creemos que para po-
der comprender qué significa para este grupo aborigen pertenecer al 
evangelio, debemos analizar los testimonios de conversión y las prácticas 

28 Es importante señalar que dicho encuentro esta ciertamente atravesado por tensiones y 
relaciones de poder. 
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sociales desde sus propias lógicas. Dado que la conversión implica la 
pertenencia a un grupo social, que es una comunidad moral (Durkheim, 
2002) –en este caso un culto evangélico–, y el establecimiento de un 
vínculo con una entidad potente –el Dios cristiano–, debemos abordar 
las ideas mocoví acerca de la pertenencia y las relaciones con entidades 
poderosas que estaban en juego antes de la llegada de los misioneros. En 
este sentido, mientras algunos misioneros tienden a pensar la experien-
cia mocoví como el resultado de una conversión “incompleta” y otros la 
piensan como una experiencia reveladora de una forma particular del 
cristianismo, desde nuestra perspectiva, creemos que es más adecuado 
pensarlo como un habitus específico, que surge de la resignificación del 
cristianismo evangélico de los misioneros no aborígenes y de las lógicas 
mocoví preexistentes.

En primer término, la forma de organización social de los mocoví 
previa al arribo de los misioneros evangélicos estaba basada en familias 
extensas que se unían para conformar pequeñas bandas, las cuales esta-
blecían alianzas para conformar tribus. Estas alianzas seguían procesos 
estratégicos de fusión y fisión que eran inestables a lo largo del tiempo. 
Dichas alianzas estaban basadas en lógicas de reciprocidad y solían estar 
limitadas por rumores y sospechas de acumulación de poder y recursos 
por parte de los líderes. Así por ejemplo, una familia extensa podía fisio-
narse de la banda como resultado de una disputa interna, y del mismo 
modo podían establecerse alianzas cambiantes a partir de la fusión con 
bandas de otros grupos étnicos (López, 2011). En este sentido, un ejem-
plo claro es la separación de dos cultos de la comunidad de San Lorenzo, 
en la que realizamos trabajo de campo, a partir de una serie de disputas 
por el liderazgo entre un tío y su sobrino (Altman, 2011), situaciones 
análogas se suceden muy habitualmente en nuestra experiencia etno-
gráfica en la región.

En segundo término, el modo en que los mocoví gestionaban las re-
laciones con los poderosos en contextos chamánicos y del catolicismo 
mocoví –antes de la llegada de los misioneros- estaba estructurada por 
una lógica basada en pactos. Los pactos consisten en un tipo de relación 
entre partes que regula las relaciones entre dos polos en los que hay 
una importante diferencia de poder. Como señala López (2009: 211-
212), el pacto implica que aquel de mayor poder en la relación debe 
“entregarse”, “amansarse”, en el sentido de deponer una actitud de hos-
tilidad, mientras que el menos potente debe “entregarse”, es decir, dar 
su servicio a ese poderoso. Así, el establecimiento de un pacto permite 
el flujo de abundancia desde el más poderoso al menos poderoso. Este 
tipo de relación puede establecerse con un poderoso o varios, y los pactos 
son entendidos como opciones estratégicas, ya que la alianza con un 
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poderoso no significa la negación de otras entidades potentes, sino una 
opción por una o varias de ellas. Algo similar puede verse reflejado en 
el vocabulario que utilizan los mocoví para hacer referencia a su entrada 
al evangelio como una “entrega”, en la que deben “aceptar”, “renunciar” 
o “adoptar” las prescripciones pedidas por el Espíritu Santo. Asimismo, 
cuando hacen referencia al “camino del evangelio” o al “camino de los 
pi’xonaq” se preguntan sobre la posibilidad de realizar los dos pactos. Por 
ejemplo, durante una entrevista, una creyente nos dijo:

E ese que está adentro tuyo hace el pacto (...) A veces yo digo cómo pode-
mos saber porque si nosotros estamos bien delante de Dios, sentimos por 
dentro que no es de Dios y que me venga a hablar pero adentro tuyo no hace, 
no hace contacto.

En este fragmento, podemos observar cómo la creyente hace referen-
cia a que el establecimiento de un pacto con una entidad cristiana es 
concebido siguiendo las ideas chamánicas de la constitución de la per-
sona, que es entendida como un cuerpo habitado por múltiples inten-
cionalidades (Tola, 2004).

A partir de lo expuesto, consideramos que los procesos de conversión 
al evangelio de los mocoví de las comunidades estudiadas están estructu-
rados por lógicas29 que son una resignificación del cristianismo evangé-
lico a partir de concepciones de pertenencia y de relación con potencias 
no humanas propias de la experiencia mocoví previa a la llegada de los 
misioneros. En este sentido, por ejemplo, en nuestro trabajo de cam-
po observamos procesos de afiliación y desafiliación de individuos que 
entran y salen del culto y de cultos que se unen o separan de las diversas 
denominaciones30 siguiendo las lógicas de pertenencia vinculadas a las 

29 Hacemos referencia a lógicas ya que se trata de regularidades que no forman una 
estructura ni completa ni explicita, sino que obedecen a lo que Bourdieu (2007) llama “lógicas 
de la práctica”, haces de regularidades históricamente constituidas. Estas, por el proceso 
de su conformación, no poseen una uniformidad sistemática. Esto es particularmente cierto 
en sociedades como la abordada que internamente son poco jerarquizadas y que por tanto 
carecen de mecanismos o instituciones que busquen uniformar dichas lógicas e imponer sobre 
ellas esquemas explícitos. Es por ello que presentan variaciones regionales y locales.

30 Respecto a la categoría “denominación”, podemos señalar que esta sigue en general el uso 
habitual en el mundo evangélico y puede asimilarse al empleo en dicho contexto del término 
“iglesia”. Los cultos individuales suelen afiliarse a una denominación la cual, en la práctica, 
funciona como una confederación laxa de cultos, con una supervisión bastante superficial 
en términos dogmáticos y de prácticas rituales. Pero las denominaciones tienen un rol muy 
importante en términos de acceso a recursos externos –legitimación ante el Estado y el 
mundo criollo, acceso a financiamiento externo, acceso a redes de vínculos en el mundo no 
aborigen– y de alianzas políticas entre diferentes líderes y sus grupos. En ese sentido, las 
denominaciones parecen cumplir un rol sociológico análogo al de las antiguas tribus, como 
las máximas instancias de alianza política y comunidad histórica, sometidas a permanentes 
procesos de fisión y fusión. Incluso al igual que las antiguas tribus suelen incluir grupos de 
diversa procedencia étnica. 
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redes de parentesco. Por otra parte, estos procesos también siguen las 
lógicas basadas en los pactos. Tanto los individuos como las congrega-
ciones ven a las denominaciones como fuente de recursos materiales y 
simbólicos y, siguiendo a Bourdieu, instancias de producción de capital 
político. Por este motivo, la afiliación a ellas es concebida como pacto 
vinculado al flujo de poder y abundancia que tanto la congregación o 
el pastor puedan poseer. Del mismo modo, es a partir del estableci-
miento de pactos que los mocoví evangélicos entienden su relación con 
el Espíritu Santo. Sin embargo, la diferencia que existe entre este pac-
to con el Dios cristiano y los pactos chamánicos con los poderosos seres 
no-humanos es que, en principio, el primero no admite establecer pactos 
con otras entidades. Pero de hecho este es un punto controvertido entre 
los mocoví, a pesar de lo que se declare explícitamente. En efecto, los 
mocoví evangélicos están siempre muy atentos a los posibles poderes 
y beneficios derivados de los pactos que otros establecen con diversos 
poderosos, evaluando la conveniencia de mantener o cambiar su lealtad. 
Así por ejemplo, uno de los pastores más importantes de la comuni-
dad, cuando hablábamos sobre los curanderos, nos decía que quería sa-
ber nuestra opinión por “curiosidad” y que por esa razón preguntaba. 
Además, destacaba que si bien el evangelio no admitía el curanderismo, él 
lo respetaba y no lo reprochaba.

A partir de lo señalado anteriormente, sostenemos que la entrada al 
evangelio entre los mocoví debe pensarse como un recorrido que está 
estructurado tanto por una concepción propia sobre la pertenencia a un 
grupo social como así también por crisis vitales (como enfermedades, 
fallecimiento de algún familiar, viajes al cielo, entre otros) asociadas al 
encuentro con un “otro” pleno de poder, que son pensadas en continui-
dad con la forma en que los mocoví han conceptualizado sus relaciones 
con entidades potentes no-humanas previas a la experiencia evangéli-
ca. Estos encuentros, y las relaciones que surgen a partir de ellos, son 
los que estructuran la experiencia mocoví y dan lugar a un modo de 
concebir incluso la textura del espacio-tiempo en términos “localmente 
cualificados” (López, 2009: 186-187), diferentes a las concepciones de 
los misioneros. En particular, la concepción temporal mocoví no com-
parte con la de los misioneros la idea de un tiempo lineal e irreversible, 
en el cual el pasado no debe irrumpir más que como recuerdo. Por el 
contrario, el pasado mocoví se hace presente cada vez que seres vincu-
lados a esos tiempos irrumpen en la vida cotidiana.31 En este sentido, la 

31 Estas experiencias suelen ocurrir en lo que podríamos denominar tiempos fuertes, como los 
sueños, enfermedades, accidentes, encuentros en el monte. Dichos espacios clave ocupan un 
lugar central en los testimonios de conversión.
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experiencia que los mocoví llaman conversión parecería abrir un nuevo 
territorio temporal de carácter poroso, flexible y jalonado por momen-
tos clave que son muchas veces crisis vitales o encuentros con poderes 
mayores que el propio e implican el establecimiento de pactos (López, 
2009: 187). Esto podemos observarlo en los relatos sobre experiencias 
visionarias ligadas al encuentro con entidades del ámbito de lo celestial. 
Un ejemplo de este tipo de experiencias nos fue relatada por una mujer 
mocoví. Su testimonio parece un sueño que, a su vez, también es una 
experiencia de la muerte. Durante este, ella aparece como la mediadora 
entre Dios y su comunidad debido a que ella debe transmitir lo que vio:

Cuando estaba anémica vi almas que se elevaban y una ciudad hermosa, con 
mucha luz (...) quedé como muerta, dejé de respirar. Cuando volví me acom-
pañaron de la mano dos ángeles, los tres viajábamos en una nube blanca. Los 
ángeles me dijeron: “contá tal cual como te mostramos. Ese es el mensaje que 
tenés que tener siempre”.

Otro relato similar nos fue narrado por un creyente mocoví, que nos 
contó que en sueños habla con la madre y que están en “un espacio 
chiquito, parados sobre la tierra y todo alrededor es agua. Es de noche, 
alumbra el ángel” y que ese encuentro lo tranquiliza porque ve a su ma-
má, puede conversar con ella y también ir a cosechar.

Como señalamos anteriormente, lo que los mocoví denominan con-
versión es un claro ejemplo de cómo el evangelio incluye entre sus carac-
terísticas dinámicas la sociabilidad con los no–humanos, que los mocoví 
ya ponían en juego antes de la llegada de los misioneros. Esto lo hemos 
podido observar en los procesos fluidos de entradas y salidas al evange-
lio, los cuales son pensados por los mocoví como parte integrante de 
la idea de pertenecer, y no como comportamientos anómalos. Así por 
ejemplo, varios mocoví creyentes nos relataron diversas entradas y salidas 
propias a través de los años o que cuando eran jóvenes habían dejado el 
evangelio y luego habían vuelto a entrar. Otro creyente nos comentó que 
durante un tiempo “la gente dejó de ir a la iglesia pero que no volvieron 
al mundo, a la vida mala. Se neutralizaron varias personas dejaron de 
ir a la iglesia”. Otro creyente de la comunidad, mientras nos relataba 
su testimonio, nos dijo: “entré por un año y salí porque mi padre era 
incrédulo”. Pero con el tiempo volvió al evangelio y se consagró pastor. 
Asimismo, con frecuencia, los mocoví que habitualmente bebían alcohol 
nos señalaron que “por el momento” habían salido del evangelio pero que 
iban a “volver pronto”.

En la misma dirección debe entenderse el carácter liminal que se 
asigna a los jóvenes en el contexto del evangelio mocoví. Así, por ejem-
plo, durante nuestro trabajo etnográfico, una creyente nos decía que uno 
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de sus hijos iba al culto, pero que los otros dos no porque les gustaba más 
la diversión y que además jugaban muy bien al fútbol.32 Otra nos conta-
ba que la mayoría de los jóvenes de la comunidad “están con la música” 
y que la esposa de un evangelio había salido porque le gustaba asistir a 
los bailes. En ninguno de estos casos se consideraba el comportamiento 
de esas personas como algo anómalo o determinante de su situación 
futura. Sino que se entendía que se trataba de conductas propias de esa 
etapa de la vida y que poco decían sobre el futuro comportamiento de 
la persona. Así pues, a los jóvenes no se les exige atenerse a las mismas 
pautas morales que se espera de los adultos y ancianos.33

Desde la perspectiva de muchos misioneros, todo esto ha generado 
una serie de críticas y conflictos, ya que muchos de ellos lo interpretan 
en el sentido de que la conversión mocoví sería caótica e inconstante, 
y que los mocoví no terminan de adoptar un modo de vida cristiano 
y su moralidad implícita. En este sentido tienden a pensar que siguen 
viviendo de acuerdo a las costumbres previas a la experiencia de misio-
nalización. Sin embargo, como ya hemos señalado, consideramos que 
el modo de ser-evangelio de este grupo aborigen implica una nueva 
moralidad que, si bien no coincide completamente con los habitus de 
los misioneros, tampoco es una simple continuidad de los habitus mo-
coví preexistentes.

Conclusiones

A lo largo de este trabajo hemos buscado analizar las modalidades es-
pecíficas en que el evangelio mocoví se organiza como comunidad mo-
ral. En este sentido, creemos que dicha exploración no solo aporta al 
conocimiento específico de la experiencia evangélica mocoví, sino que 
también puede contribuir a ampliar los modelos de comunidad moral y 
gestión de la moralidad en general. Para abordar este objetivo, primero 
realizamos una semblanza histórica de la configuración del campo evan-
gélico mocoví y una descripción de las experiencias de este grupo en la 
cotidianeidad de su práctica religiosa, centrándonos en la institución 
del culto.

En segundo lugar, nos centramos en el género discursivo-performa-
tivo mocoví de los testimonios de conversión, ya que estos constituyen 

32 Desde la perspectiva de los creyentes, el fútbol es una actividad considerada “del mundo” 
–en especial por las apuestas, el alcohol y las peleas asociadas a su práctica– por lo que no 
debería ser realizada por un creyente. 

33 En un sentido similar, los adultos mocoví solo reprenden de forma suave y esporádica a 
los niños.
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verdaderos laboratorios para comprender las ideas moqoit de pertenen-
cia. En este sentido, los testimonios de conversión entre los mocoví han 
resultado un claro ejemplo de cómo el movimiento del evangelio implica 
una resignificación y refuncionalización –en un contexto específico de 
relaciones de poder– de las prácticas y representaciones mocoví preexis-
tentes así como de las promovidas por los misioneros no aborígenes.

Por una parte, los procesos fluidos de entradas y salidas al evangelio, 
en consonancia con las dinámicas usuales en esta sociedad basada en el 
parentesco, son pensados como parte integrante de la idea de pertenecer, 
y no como comportamientos anómalos. La característica dinámica de 
fisión y fusión de grupos, propia de la forma en que las familias extensas 
moqoit conformaban bandas y tribus, se replica en los modos en que los 
individuos entran y salen de un culto y en los modos en que estos últimos 
se afilian y desafilian de las diversas denominaciones. En este sentido, 
las lógicas moqoit han coincidido con aspectos propios del congregacio-
nalismo protestante.

Por otra parte, la conversión al evangelio se encuentra signada por 
las dinámicas más generales de relación con las potencias no humanas. 
Los modos preevangélicos de establecer pactos con estos seres potentes 
y de elegir estratégicamente con cuáles y cómo hacerlo se reflejan en 
las maneras elegidas para vincularse con el Dios del evangelio. Así, el 
Espíritu Santo es visto como una entidad poderosa, para muchos la más 
potente de todas, y por ello aquella con la que es necesario pactar. La 
exclusividad que el pacto con el Espíritu Santo parece exigir es vivida 
como un tema conflictivo desde el punto de vista del discurso explícito. 
En la práctica se observa la compleja coexistencia de pactos y lealtades 
múltiples. Por lo demás, el creyente evangélico parece siempre interesado 
en saber de las acciones y beneficios de otros poderes, dejando abierta la 
posibilidad de nuevos pactos.

Para los misioneros, esta forma mocoví de concebir la pertenencia 
y la conversión ha generado una serie de críticas y conflictos, ya que 
muchos de ellos consideran que la conversión mocoví suele ser caótica e 
inconstante, y que estos no terminan de adoptar la moralidad cristiana. 
Esta concepción de una “moralidad defectuosa” o “incompleta”, cree-
mos, constituye tan solo la percepción de esta desde la utopía misionera. 
Por el contrario, en sus propios términos, la praxis y discursos mocoví 
revelan un sistema complejo y articulado. Una moralidad propia de los 
mocoví, que incluye en sus dinámicas características típicas de los estilos 
de sociabilidad de este grupo étnico.
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Rodrigo, Federico (2015). “Traducciones entre ‘paisanas’ y ‘compañeras’. 
Nacionalidad, clase y género en un comedor comunitario de la ciudad de La 
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RESUMEN

A partir del trabajo de campo realizado en un comedor comunitario pertene-
ciente a un movimiento piquetero situado en la ciudad de La Plata, buscamos 
dar cuenta de las apropiaciones que un grupo de mujeres bolivianas que par-
ticipa allí realiza de las identificaciones nacionales y clasistas, así como de las 
conexiones entre estos aspectos y el género. El abordaje etnográfico nos permi-
te señalar que sus posicionamientos de clase suponen la existencia de redes de 
sociabilidad y reconocimiento recíproco que no tienen esta adscripción como 
prioritaria. A través del ingreso al movimiento, los lazos con otras migrantes 
también pueden ser considerados como vínculos clasistas. De esta manera, la 
trama local del barrio establece un marco de posibilidades para el desarrollo 
de los procesos de “enclasamiento” que, con el nombre de “conciencia política 
y de clase”, emprende el movimiento. Este “enclasamiento”, entonces, supone 
un proceso de “traducción” (Bhabha, 2011) entre las identificaciones –como 
“bolivianas”– relevantes en la sociabilidad barrial y las promovidas por la or-
ganización social. Ahora bien, estas modulaciones identitarias no implican la 
búsqueda de autorizar nuevas posiciones públicas, sino que se vuelven operati-
vas en el marco de sus relaciones cotidianas.
Palabras clave: clase, nacionalidad, género, redes, organización.

ABSTRACT “Translations between ‘paisanas’ and ‘compañeras’. Nationality, 
class and gender in a ‘comedor comunitario’ in the city of La Plata”
Fieldwork conducted in a community soup kitchen run by a piquetero move-
ment located in the city of La Plata, provides data to analyze the appropria-
tion of national, gender and class identities of a group of Bolivian women. An 
ethnographic approach allows us to point out the limits and pressures present 
in the scenarios in which these women interact and their ways of experiencing 
diverse identity affiliations. 
Their class identity is linked to networks of sociability and mutual recognition 
that do not take into account class identity as a priority. Their incorporation 
to a social movement and their ties to other migrants can also be considered 
as class based. Thus, the neighborhood provides a framework for the develop-
ment of the processes of class definition, which the social movement conducts 
under the notion of “political and class consciousness.” This class based incor-
poration presuposes a process of “translation” (Bhabha, 2011) between the 
identification as “Bolivian” relevant to the neighborhood sociability and those 
proposed by the social movement. These identity oscillations do not involve 
finding new authorized public positions, but become operational within the 
framework of their daily relations.
Key words: class, nationality, gender, networks, organization.

Recibido: 2 de marzo de 2015
Aceptado: 2 de octubre de 2015



191

ETNOGRAFÍAS CONTEMPORÁNEAS 2 (2):

Traducciones entre 
“paisanas” y “compañeras”
Nacionalidad, clase y género en un comedor 
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por Federico Rodrigo1

1. Introducción

Los estudios sobre la migración boliviana a la Argentina se han centra-
do fundamentalmente en reconocer los procesos de producción de la 
identidad en el contexto de recepción y su relevancia en el desarrollo de 
diferentes aspectos de la vida de los/as migrantes. Inicialmente, a partir 
de focalizar en el lugar de las redes de parentesco y vecindad en las diná-
micas de asentamiento e inserción en el mercado de trabajo (Benencia, 
1997 y 2006; Benencia y Gazzotti, 1995; Hinojosa Gordonava, Pérez 
Cautin y Cortez Franco, 1999; Maguid, 1995; Marshall y Orlansky, 
1983; Sala, 2000) y, luego, especialmente a partir de la década de 
1980, por medio del análisis de ámbitos comunes de práctica cultural 
y de dinámicas identitarias que consolidan una neobolivianidad2 en 
las diferentes zonas de arribo (Balán, 1990; Benencia y Karasik, 1994; 
Caggiano 2005; Gavazzo, 2004; Giorgis, 2004; Grimson, 1999; Karasik, 
2000; Mugarza, 1985), los estudios destacaron el rol fundamental que 
juega la pertenencia “étnico-nacional” –como la caracterizó Alejandro 

1 Licenciado en Comunicación Social, Facultad de Periodismo y Comunicación Social, 
Universidad Nacional de La Plata; Magíster en Sociología de la Cultura y Análisis Cultural, 
Instituto de Altos Estudios Sociales (IDAES), Universidad Nacional de San Martín; y candidato 
a doctor, Instituto de Desarrollo Económico y Social y Universidad Nacional de General 
Sarmiento. Becario Doctoral (CONICET-CIS/IDES).federodrigo@gmail.com.

2 La utilización del prefijo “neo” responde a la búsqueda por destacar la construcción de 
una “nueva” identidad nacional en el contexto migratorio (Caggiano, 2005; Gavazzo, 
2004;Grimson, 1999). 
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Grimson buscando conceptualizar procesos de adscripción nacionales 
desarrollados “desde abajo”, sin una participación directa de las insti-
tuciones estatales (1999)– en el devenir de la vida de las personas que 
provienen del país vecino.

La centralidad dada a esta cuestión y la pregnancia de las preguntas 
por la “asimilación” de los/as migrantes produjeron un relativo descuido 
de las imbricaciones entre diferentes aspectos de la pertenencia. Sin em-
bargo, en los últimos años, estas cuestiones comenzaron a ser relevadas 
a partir de reconocer distintas articulaciones entre clase, nacionalidad y 
género en contextos de movilización política.

Distintos autores se preguntaron por las posibilidades de visibili-
zación pública de la bolivianidad y por los márgenes de incorpora-
ción de demandas ligadas específicamente a la experiencia migrante 
–como por ejemplo la documentación– en los procesos de participa-
ción colectiva desarrollados por los denominados “movimientos de 
trabajadores desocupados” (Dodaro y Vázquez, 2008; Grimson, 2009; 
Vázquez, 2005). Estos trabajos destacan que la posición migrante se 
ve desplazada por una configuración de la escena política, en la que 
las demandas legítimas se articulan por medio de una relación entre 
clase y argentinidad. El foco puesto en la movilización colectiva o en 
la conformación de los campos de visibilidad política lleva a plantear 
cierta escisión de los posicionamientos en los distintos ámbitos en los 
que actúan las personas, reconociendo incluso un “clasismo estratégi-
co” (Grimson, 2009) que invisibiliza las identificaciones migrantes en 
los procesos de reivindicación de aspectos vinculados a los derechos 
económicos y sociales.

Ahora bien, desde el punto de vista de la cotidianidad de las perso-
nas, el clasismo puede ser algo más que una posición disponible de la 
cual valerse estratégicamente. Puede representar, incluso, un conjunto 
de nociones con los cuales semantizar la experiencia y que funcionan 
articuladamente con las adscripciones nacionales y el género. Reconocer 
las modalidades de su interrelación, así como los marcos en los cuales 
estas dimensiones operan de modo diferencial, es el objetivo que nos 
planteamos en este artículo.

A partir del trabajo de campo realizado en un comedor comunitario 
perteneciente a un movimiento piquetero3 situado en la periferia de la 

3 Así se conoce a los grupos de activistas que, entre fines de la década de 1990 y comienzos 
del 2000, emprendieron diversas estrategias de protesta y organización colectiva consolidando 
el surgimiento de un nuevo sujeto social y político en la escena nacional: los “trabajadores 
desocupados”. Si bien adquirió la denominación de “piqueteros” –muchas veces resistida por 
los actores– luego de los cortes de ruta realizados en la región patagónica por ex empleados de 
la petrolera YPF en la segunda mitad de los años noventa, tuvieron un fuerte desarrollo en las 



193

Traducciones entre “paisanas” y “ compañeras”. Nacionalidad, clase y género en un comedor...

ciudad de La Plata, buscamos dar cuenta de las apropiaciones que un 
grupo de mujeres bolivianas que participa allí realiza de las identifi-
caciones nacionales y clasistas, así como de las conexiones entre estos 
aspectos y el género. Entonces, el abordaje etnográfico nos permitirá 
señalar los límites y presiones presentes en los escenarios en los que 
actúan y sus modos de vivenciar las pertenencias disponibles.

El texto comienza reconstruyendo las dinámicas de socialización en-
tre migrantes bolivianas en el barrio donde el comedor se encuentra 
emplazado, para reconocer allí el lugar de “lo boliviano” y el género. 
Luego, describe los procesos de “enclasamiento”, que tienen lugar en el 
comedor, reconociendo que el clasismo de estas mujeres implica, entre 
otras cuestiones, otro modo de vivenciar los vínculos con sus “paisanas”. 
De esta manera, observamos que estas dimensiones no solo se conectan 
y articulan situacionalmente, sino que se constituyen entrelazadas emer-
giendo en un espacio “entremedio”, entendido como un “terreno para 
elaborar estrategias (...) que inician nuevos signos de identidad y sitios 
innovadores de colaboración y cuestionamiento” (Bhabha, 2011: 18). 
Ahora bien, estas redefiniciones identitarias no implican la búsqueda 
de consolidación de nuevas posiciones en el espacio público, sino que se 
desarrollan fundamentalmente en el marco de sus relaciones cotidianas.

Pero antes de adentrarnos en estas cuestiones, presentemos mínima-
mente el espacio en el que desarrollamos nuestra investigación.

2. El comedor y el trabajo de campo

Nuestro abordaje se centró en un comedor comunitario situado en el 
barrio Altos de San Lorenzo, que se inscribe en el marco de la “políti-
ca territorial” de un “movimiento piquetero”. Este colectivo surgió en 
2004, conformándose como una expresión organizativa multisectorial: 
si bien le otorga un peso decisivo a los Movimientos de Trabajadores 
Desocupados, también incorpora agrupaciones estudiantiles, sindicales 
y ambientales, manifestaciones culturales, rurales, espacios de jóvenes, 
de mujeres y de intelectuales. Esta organización, que se define como 
“popular, antiimperialista y anticapitalista”, tiene presencia en cinco pro-
vincias del país y vínculos con movimientos, partidos y sindicatos de 
diferentes países sudamericanos.

periferias de las grandes y medianas ciudades del país en la década siguiente. En un contexto 
de creciente exclusión y de desarticulación de los actores sindicales, lograron constituir redes 
sociales locales que presionaron por acceder por distintas vías a las políticas focalizadas que, 
para enfrentar la pobreza, implementaba el Estado (Auyero, 2000; Cerruti y Grimson, 2003; 
Ferraudi Curto, 2009; Grimson, 2009; Merklen, 2000; Svampa, 2005; Svampa y Pereyra, 2003).
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Si bien lo que podemos denominar la “zona de influencia” del come-
dor se circunscribe a un perímetro de unas cinco cuadras en torno a este 
–ninguna de las mujeres que asiste al espacio vive más allá de estos lími-
tes–, Altos de San Lorenzo es uno de los barrios más grandes y poblados 
de la ciudad. Se encuentra al sudeste de su casco fundacional y es el sector 
de la periferia urbana consolidado de manera más tardía: se localiza en 
el extremo opuesto al área con mayor desarrollo de la capital bonaerense, 
representada por el eje La Plata-Buenos Aires (Segura, 2011).

En esta zona, entre abril de 2010 y marzo de 2012, participamos en 
las asambleas semanales y en las huertas que posee la organización en el 
barrio, donde compartimos jornadas laborales con las dos cuadrillas de 
trabajadoras que se desempeñan en el lugar. A su vez, mantuvimos entre-
vistas con quince mujeres bolivianas que asisten habitualmente allí y con 
cuatro “militantes”4 de la organización que realizan tareas de coordina-
ción del espacio y desarrollan esporádicamente “jornadas de formación”.

Nuestro trabajo de campo también implicó la participación en nume-
rosas manifestaciones en las que intervinieron las mujeres del comedor. 
Asistimos a marchas, cortes de calles y autopistas y protestas frente a edi-
ficios de diferentes instituciones municipales, provinciales y nacionales 
en La Plata y Capital Federal. También asistimos a las fiestas patronales 
de San Severino y de la Virgen de Copacabana, que se realizan en Altos 
de San Lorenzo y diferentes barrios de la ciudad los días 28 de noviem-
bre, la primera, y los dos primeros fines de semana de agosto, la segunda.

Así, constatamos que el comedor se creó a mediados de la década 
de 2000 como resultado de la ampliación y extensión geográfica de la 
zona de influencia del movimiento piquetero. Los referentes de la or-
ganización decidieron inaugurar un espacio en una toma de tierras que 
realizaron en lo que consideraban “el fondo” del barrio, donde la trama 
urbana llegaba a su fin y comenzaba un amplio descampado confor-
mado por terrenos del ferrocarril provincial. De aquel lugar provenían 
algunas mujeres bolivianas que ya participaban del movimiento. Con el 
correr de los años, se fueron incorporando muchas otras que actualmen-
te constituyen casi la totalidad de las aproximadamente cien personas 
que se acercan al lugar.

Ninguna de las mujeres con las que conversamos poseía experiencias 
políticas previas a su arribo a la Argentina, ya sean partidarias, sindica-
les o en agrupamientos que reivindiquen otras características como la 

4 La diferenciación entre “militantes” y “compañeros/as de base” es una clasificación nativa, 
desarrollada especialmente por los/as primeros/as. En este comedor particular, asistían 
periódicamente como “militantes” su principal referente, un docente de aproximadamente 40 
años y cuatro jóvenes, todos/as ellos/as estudiantes universitarios/as.
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identidad indígena, por lo que el proceso que describimos no tiene an-
tecedentes en sus vivencias pasadas. En los apartados que siguen, busca-
remos dar cuenta de la relevancia de la bolivianidad en la conformación 
de un sistema de sociabilidad barrial, en el que el género juega un papel 
importante, así como reconocer las conexiones de este sistema con el 
comedor comunitario.

3. El comedor y la sociabilidad boliviana

Sonia arribó a Altos de San Lorenzo en el año 2000. Junto con su mari-
do se habían decidido por esta zona, porque allí se encontraba su padre 
y otros/as conocidos/as del matrimonio. Al poco tiempo de llegar, una 
amiga de la infancia la convenció para acercarse a una biblioteca popular 
a retirar mercadería. De esta manera, Sonia conoció al grupo formador 
de lo que se transformó en el actual comedor:

Fuimos a la casa de una “compañera” que se llama Teresa, casi un año, dos 
años ahí. Ahí llegaba mercadería, cocinaba. Ahí yo también conté a algunas “pai-
sanas”, porque mercadería daban, antes daban bien mercadería, no estábamos 
tanta gente (...) Después, lo que tenemos ahora comedor [se refiere al espacio 
físico donde se encuentra actualmente], agarramos, repartimos terrenos, nos 
juntamos todos los días. Ahí yo también conté, “vamos a movilizar, hay muchos 
planes”. Ahí se acercaron otras también.

La trama social entre migrantes fue clave en los procesos de “boli-
vianización” del comedor comunitario. Madres, hijas, primas, cuñadas, 
sobrinas, vecinas y amigas –de origen y destino– son destacadas como 
agentes de los circuitos informacionales relativos a las actividades de la 
organización que propician el ingreso de nuevas integrantes. A través 
de su inserción en estos circuitos, muchas mujeres decidieron sumarse 
al colectivo dinamizando un proceso de paulatina vinculación entre el 
movimiento y las redes de bolivianos/as que, por aquellos años, comen-
zaban a constituirse en la zona.

En nuestro país, diversos trabajos han dado cuenta de que la inten-
sidad y tradición de las migraciones de los bolivianos a la Argentina 
“remite tanto a condiciones estructurales de los países de emigración y 
destino como a la existencia de lo que se ha denominado comunidades 
de migración”, que implicarían “formas particulares de organización de 
los residentes en el exterior a la vez [que] entre estos y sus regiones de 
origen” (Balan, 1990: 276). De esta manera, los estudios señalan que 
las conexiones interpersonales –como el “parentesco”, el “paisanaje” 
y la “vecindad”– son factores determinantes tanto en la provisión de 
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ayudas instrumentales a los recién llegados –especialmente en lo que 
respecta a sus posibilidades de acceder a oportunidades laborales– co-
mo en la constitución de espacios de “sociabilidad boliviana” (Benencia 
y Karasik, 1994: 278).

En Altos de San Lorenzo hemos observado el emplazamiento de 
cadenas migratorias que se inician en diferentes ciudades bolivianas. 
Personas provenientes de poblados del departamento de Chuquisaca, de 
Cochabamba y de La Paz arriban a este barrio y pasan a ser eslabones 
de una red en expansión. En este sentido, los vínculos premigratorios le 
dan densidad a un sistema de relaciones familiares y vecinales, recreado 
en un nuevo contexto. A su vez, esta trama social también se compone 
de algunos nexos establecidos en el contexto de recepción.

Por su parte, también el movimiento funciona como un espacio de 
interacción relativamente estable, que fortalece las redes locales de so-
ciabilidad entre migrantes bolivianas. Los grupos de trabajo (de cocina, 
limpieza, copa de leche, huerta), compuestos principalmente por mi-
grantes y que se constituyen como contraprestación al acceso a diferen-
tes programas sociales estatales, permiten la conformación o sosteni-
miento de vínculos que son caracterizados como relaciones de amistad.

Una mañana, en una huerta que posee la organización en el terreno 
del comedor, una mujer llamada Felipa, llegada de Tarata –un pequeño 
poblado del departamento de Cochabamba– junto con su marido en el 
año 2000, nos explicaba:

-Ahora aquí, cada mañana, somos amigas. Hablamos de todo, todo nos cuenta 
como es la historia, todo nos cuentamos a veces
-¿Le gusta venir acá todas las mañanas?
-Sí ahora, con el trabajo sí. Porque yo estaba trabajando en las cooperativas 
municipales... hace un año... Desde que entré me gustaba compartir con las 
amigas y no quería estar más en mi casa. Si no iba a venir a trabajar yo no me 
quedaba en casa, solamente iba a llevar a los chicos... Yo quería encontrarme, 
ya me acostumbré.

Las amistades, que aparecen como contrapunto del aburrimiento do-
méstico, tienen a los grupos de trabajo como un lugar privilegiado de su 
conformación o fortalecimiento. Para muchas de las migrantes bolivia-
nas, los espacios de la organización en los que participan están consti-
tuidas por familiares, amigas y conocidas de ámbitos que trascienden al 
colectivo. En este sentido, la propia socialización vecinal se ve continua-
da en los ámbitos del movimiento. Desde esta perspectiva, las amistades 
de estas mujeres evidencian las imbricaciones entre la organización y las 
redes de sociabilidad del barrio.

Esta conformación de grupos es construida estableciendo un eje de 
contraste con el aislamiento social que destacan como característico de 
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la vida previa a su ingreso a la organización. La experiencia del arribo a 
otras zonas de la Argentina en las cuales no había “paisanos” con quienes 
compartir momentos de trabajo y/o de ocio y la circunscripción de sus 
actividades a los límites del hogar que definía su vida como “amas de 
casa” son los contrapuntos a los que recurren usualmente para graficar el 
cambio que significó esta etapa.

Francisca, proveniente de una familia de pequeños comerciantes de 
la ciudad de Sucre, explicaba las diferencias que encontraba entre San 
Isidro y La Plata, las dos ciudades donde se asentó en el país de destino:

Hay mucha diferencia. Allá [en San Isidro], no nada. Ni me acordaba de alguna 
fecha en especial que se celebra allá [en Bolivia]. Acá [en Altos de San Lorenzo] 
sí, se vive más, se recuerda más las fiestas. Compartimos las mismas tradicio-
nes, las costumbres (...) Aparte somos más solidarias entre conocidas. Que allá 
[en San Isidro] no, casi estuve todo encerrada en mi casa, no salía mucho.

Entonces, la trama relacional entre migrantes provenientes de dife-
rentes áreas de Bolivia, conjuntamente con las actividades que realizan, 
es lo que le permite “sentirse como en Bolivia”, como nos dijo en una 
conversación informal. Así, este sentimiento de pertenencia nacional se 
encuentra inescindiblemente asociado a la satisfacción que le provocan 
los vínculos interpersonales.

Desde esta perspectiva, la participación y el trabajo en Altos de San 
Lorenzo tendrían la particularidad de intensificar la vida social, gene-
rando una serie de rupturas conflictivas y ambiguas con sus experiencias 
previas. El encuentro cotidiano con amigas, la posibilidad de asumirse 
como trabajadoras, el acceso al dinero propio y la salida del hogar se des-
tacan como novedades que se oponen al aburrimiento y sometimiento 
típicos de lo que la literatura llamó la “familia patriarcal”.

A su vez, esta nueva etapa vital es caracterizada desarrollando si-
multáneamente un eje de identificación. Hay, en los testimonios, un 
señalamiento recurrente a salir al mundo, enfrentar los miedos y los 
problemas, que se produce a partir de poder compartir parte de estas 
vivencias con otras.

3.1. Género y bolivianidad

-¿Acá en el movimiento tiene amigas?
-Sí, somos compañeras, primas, cuñadas, tías- Decía Felipa durante una jorna-
da de trabajo.
-Y ¿quién se sumó primero?
-La que tiene campera medio verde, que tiene pantalón [señala a una de las 
mujeres que está trabajando]. Ella primero, es de mi primo su mujer. Más atrás 
vino, pero yo no sabía ir al movimiento. Ella cuando llegó de Bolivia sabía ir ya 
al movimiento. A mí no me gustaba ir al movimiento, tenía miedo. Ella no tenía 
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miedo y “vamos” me decía. Yo también avise a mi tía: “vamos” (...) Hay muchos, 
así conocidos... De un solo lugar, de Cochabamba.
-¿Las de Cochabamba ya se conocían?
-Sí, siempre encontramos, a veces... Siempre encontramos en feria... Cerquita 
vivimos (...) Y nos reencontramos, aquí, en el movimiento y vive ahí, de mi casa 
ahisito nomás: la Santusa, mi cuñada también al lado mío vive, la Sonia ahí tam-
bién vive, todo este barrio, casi todas.

La experiencia de la amistad aparece inescindiblemente asociada a 
la vida previa a la migración. Hacia el interior de la organización, en 
el cotidiano de sus actividades, una trama social y simbólica que se 
remonta a Tarata u otras localidades del país andino se reactualiza y 
adquiere mayor consistencia. La vida en la organización se integra en 
un sistema de sociabilidad que atraviesa el barrio y que, en muchos 
casos, resulta la continuación de experiencias transcurridas en Bolivia. 
Ahora bien, es importante destacar que las pertenencias regionales 
no aparecen como significativas. Al menos en este contexto particu-
lar, la nacionalidad subsume otros clivajes identidarios como la región 
de origen.5

Aquí, “ser boliviana” no es un calificativo que supone la posesión de 
atributos contenidos en un compendio de características nacionales. Si 
se les pregunta explícitamente, estas mujeres pueden listar un decálogo 
de aspectos de lo que una boliviana es o debería ser –o dejar de ser–. 
Pero no son estas cualidades las que resultan relevantes en este caso. 
Fundamentalmente, la bolivianidad señala una complicidad –y una 
“confianza”– que se nutre de la certeza de estar compartiendo una vi-
vencia particular, una vivencia que no comparten otras mujeres no mi-
grantes y/o no bolivianas.

Por otro lado, la participación en la organización redefine las relacio-
nes de género a partir del fortalecimiento de las amistades femeninas 
que tienen lugar en el comedor. En este sentido, el ámbito doméstico 
aparece destacado como un espacio de relativo aislamiento social, con 
diversas consecuencias sobre el carácter y los modos de socialización 
que desarrollan las mujeres: aburrimiento y retraimiento son destacados 
como elementos característicos de la vida previa al ingreso a la organi-
zación que repercutían en la subordinación a sus maridos.

Esta situación de soledad previa explica la valoración de la organi-
zación como un ámbito de socialización. Alejandra, una mujer de 25 

5 Los estudios sobre la migración boliviana a la Argentina han encontrado funcionamientos 
disímiles en lo que respecta a la relación entre identificaciones nacionales y regionales para 
las personas arribadas a nuestro país. Para profundizar en esta discusión ver Grimson (1999) 
y Caggiano (2005).
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años que arribó a la Argentina a comienzos de la década de 1990 junto 
con sus padres, nos explicaba esta cuestión refiriendo a los cambios que 
notaba en su madre desde que se sumó al comedor:

-Porque pienso que es como libertad de una mujer que esta juntada. Mi mamá, 
por ejemplo, yo la veía siempre en mi casa. Ahora es más abierta, están como 
más abiertas las bolivianas, más charlatanas (...) Yo la veía en mi casa a mi mamá 
y medio que no hablaba, que no era tan sincera. Y ahora no, la veo y se deshace 
para hablar.
-¿Eso es porque trabaja?
-Sí, porque conoce diferente gente. Por ejemplo, nosotros trabajamos con ar-
gentinos o misioneros. Las chicas de allá, que vienen de otro barrio son de 
Misiones: entonces es como diferente cultura.

De esta manera, las redes desarrolladas –o afianzadas– en el comedor 
también operan como espacios de fortalecimiento del lugar de la mujer 
que, según distintos testimonios, intervienen en la puesta en cuestión 
de algunos de los “roles femeninos” que asumen. Parte fundamental de 
este proceso es la intensificación de ámbitos de sociabilidad entre las 
propias migrantes, donde las mujeres ponen en común vivencias y expe-
rimentan juntas el proceso de tomar parte de diferentes actividades de 
las organizaciones e instituciones de destino. La posibilidad de trabajar 
por una remuneración fuera del hogar y de contar con dinero propio se 
complementa con la intensificación de las relaciones que comparten.

Asimismo, los/as “militantes” del movimiento buscan desarrollar 
diversos “espacios de mujeres” en los que se debaten “problemáticas 
de género”. Estos son de carácter optativo, por lo que tienen una asis-
tencia fluctuante. Sin embargo, el extrañamiento de la división sexual 
del trabajo que realizan las migrantes cuando exponen sus conflictos 
domésticos también parece retomar argumentos desarrollados por el 
activismo feminista.

Los maridos, por su parte, encuentran en las reorganizaciones de la vida 
doméstica faltas a la responsabilidad femenina. Así, sus reclamos y repro-
ches duplican la participación política de sus esposas y materializan lo que 
Lourdes Arizpe (1987) llamó la “doble militancia” –política y conyugal– de 
las mujeres activistas. Ambas modalidades de la participación y del ejercicio 
y la disputa del poder están constituidas por un nivel elevado de interde-
pendencia: se imbrican conflictivamente a través de las actividades de las 
integrantes, que hacen migrar lógicas y discursos de una esfera a otra.

En este sentido, el comedor se entrelaza en las redes de migrantes 
de la zona generando una inflexión de género sobre su desarrollo. Así, 
las cadenas de relaciones que confluyen –y se consolidan o amplían– 
en el espacio operan, inclusive, contrarrestando algunas dinámicas so-
ciales que tienden al aislamiento de las migrantes y a la consecuente 
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descapitalización de lazos que retrae su posición en las disputas domés-
ticas, como lo señalara Jorge Balán (1990).

Las diversas redes, espacios de encuentro y mecanismos de reconoci-
miento presentados dan cuenta de la existencia de un sistema de sociabi-
lidad barrial entre migrantes bolivianos/as. De esta manera, observamos 
que en Altos de San Lorenzo se replica una dinámica de producción de 
instancias y relaciones nacionalmente marcadas, que ha sido destaca-
da por numerosos especialistas en la temática migratoria (Balán, 1990; 
Benencia, 2000; Benencia y Karasik, 1994; Caggiano, 2005; Gavazzo, 
2004; Grimson, 1999; Mugarza, 1985; OIM-CEMLA, 2004). Sin em-
bargo, las identificaciones nacionales, tan relevantes en la conformación 
de estos sistemas de sociabilidad barrial, adquieren diferentes sentidos 
en contextos interculturales.

4. Los usos de la identidad boliviana

En mayo de 2011, las integrantes del comedor comunitario de Altos de 
San Lorenzo se integraron a la columna de la organización que marchó 
hacia el Ministerio de Desarrollo Social de la provincia de Buenos Aires. 
Distintas expresiones del movimiento se concentraron por la mañana en 
la estación de trenes de la ciudad, a la que arribaban grupos provenien-
tes de diferentes localidades. Numerosas rondas donde circulaban mates 
amenizaban la espera de la llegada de otros colectivos.

Una temática recurrente de las conversaciones informales en este tipo 
de espacios giraba en torno a los/as hijos/as. Aquella mañana, la charla 
se situó en los colegios a los que actualmente asistían los/as más niños/
as. Carmen, una mujer de algo más de cincuenta años, explicaba los 
desbalances que encontraba entre diferentes instituciones educativas. 
Decía, con relación a su hijo menor, nacido en la ciudad de La Plata:

-Va a la escuela, en calle 12. La Escuela Nº 11.
-¿Es de Altos de San Lorenzo la Escuela 11 o...?
-Calle 12 y 68, acá [12 y 68 es una referencia ubicada dentro del casco urbano 
de la ciudad, a unos 4 kilómetros del comedor comunitario].
-¿Por qué a esa escuela?
-Porque ahí, un poquito más alejados están... De los chiquitos cholitos más 
alejaditos están. A Escuela 40 ahí van chicos del barrio.
-Y usted no quiere que vaya con los del barrio.
-No. Hablan mal. Los chicos aprenden eso y quieren ser igual. En Escuela 11 
aprenden un poquito más.

En muchas otras oportunidades, encontramos referencias al mo-
do de hablar como un motivo de vergüenza de los/as migrantes y de 
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discriminación de parte de miembros de la sociedad receptora. Inclusive, 
las mujeres bolivianas que decían experimentar un elevado “orgullo cul-
tural” señalaban con reprobación la actitud de muchos paisanos que desa-
rrollaban manejos pragmáticos de la identidad nacional. Francisca, que se 
asumía como defensora de las “costumbres bolivianas”, explicaba los cam-
bios que muchos migrantes desarrollan desde su llegada a la Argentina:

Los mismos paisanos se avergüenzan de su cultura, de sus costumbres (...) 
Por la discriminación. Algunos dicen que “no soy de Bolivia, soy de Jujuy”. Se 
avergüenzan de hablar quechua. Hay muchos paisanos que cuando vienen 
acá ya hablan diferente. A veces es necesario que vos cambies el tono de 
hablar porque el tono de un argentino o un boliviano es muy diferente (...) Pero 
algunos ya se toman mucho eso, cuando uno viene acá unos meses habla di-
ferente. Es feo, algunos vienen con el acento del “ya”, “ye”, algunos no hablan 
quechua, se avergüenzan.

Los testimonios de Carmen y de Francisca evidencian la voluntad 
de algunos/as migrantes de lograr un manejo del lenguaje similar al 
“castellano argentino” para disimular posibles rastros de una bolivia-
nidad negativizada por miembros del contexto de recepción. De esta 
manera, manifiestan que, en determinados aspectos de los procesos de 
“incorporación”, las identificaciones nacionales resultan problemáticas. 
Estas constataciones, así como el reconocimiento de la operatividad de 
las atribuciones (neo)nacionales (Gavazzo, 2004; Grimson, 1999) en las 
relaciones interpersonales en Altos de San Lorenzo, que destacamos 
previamente, nos llevan a preguntarnos por los usos posibles y deseables 
de estas identificaciones entre las migrantes del comedor comunitario.

4.1 Organizaciones de bolivianos y bolivianas en organizaciones
En las últimas décadas se han creado, en la ciudad de La Plata, nume-
rosas organizaciones de migrantes bolivianos/as que buscan desarrollar 
actividades sociales, políticas, culturales, comunicacionales, deportivas, 
etc. (Archenti, 2008; Caggiano, 2005 y 2009; OIM-CEMLA, 2004). 
En el transcurso de nuestro trabajo de campo constatamos que, en Altos 
de San Lorenzo, durante el año 2010, un grupo de personas de nacio-
nalidad boliviana intentó formar un colectivo cuyo objetivo era recla-
mar medidas que garanticen mayor “seguridad” para los habitantes de 
la zona. Según los testimonios que recogimos, su principal promotor 
fue Onorio, un paceño arribado a la Argentina a finales de la década de 
1980 y que actualmente posee una verdulería en el barrio.

Francisca, que participó durante algún tiempo de la experiencia, nos 
comentó que el hecho que desencadenó el agrupamiento fue el asesina-
to de un migrante tras un violento asalto en su casa:
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Como en todos los barrios hay mucha inseguridad acá. La última vez que paso 
fue que a un paisano le entraron a la casa y de un tiro lo mataron. Y bueno, co-
mo la mayoría son paisanos acá, entonces se unieron entre todos para ver qué 
hacer con la inseguridad. Entre nosotros nos avisamos para que nos sumemos 
y que entre todos nos defendamos ante esos hechos.

De esta manera, la primera acción que emprendió el grupo fue 
una movilización hacia una dependencia del Ministerio de Justicia y 
Seguridad para reclamar “que se haga justicia, que encuentren a los res-
ponsables”. La actividad concentró una gran cantidad de manifestantes, 
no solo de Altos de San Lorenzo.

A partir de la buena acogida que generó la protesta, comenzaron a reu-
nirse periódicamente en la casa de Onorio buscando consolidar la organi-
zación. Asimismo, en diferentes oportunidades fueron convocados referen-
tes de otros grupos con características similares al que se buscaba formar 
en Altos de San Lorenzo. En la citada entrevista, comentaba Francisca:

Vinieron de otras organizaciones, de otros partidos, de La Matanza. 
Organizaciones de paisanos, de colectividad boliviana. Contaban cómo empe-
zaron, qué hacían, todo eso. Algunos decían que consiguieron muchas cosas 
para su barrio: asfalto, luminarias, todo eso.

Sin embargo, luego de algunas gestiones frustradas –como citas con 
funcionarios suspendidas– la participación fue menguando. Algunos 
meses después de la primera marcha, antes de adquirir el reconocimien-
to oficial como asociación civil sin fines de lucro, las reuniones periódi-
cas se fueron vaciando, quedando muy pocos interesados.

Francisca entendía que el carácter de la organización fue uno de sus 
principales obstáculos para conseguir respuestas estatales y, así, mante-
ner las expectativas y la participación de las personas que inicialmente 
se habían acercado:

-Yo creo que lo ideal sería unirse no importa de donde vengan. Así por separado 
no creo que logremos muchas cosas, porque aparte por más que quieran negar 
que hay discriminación, hay mucha discriminación.
-¿Los funcionarios discriminan a los bolivianos?
-Sí, porque la forma de hablar es diferente, el acento que tenés. Un boliviano es 
más pasivo, habla despacito. En cambio el argentino es más fuerte porque está 
en su país, no sé. Porque el boliviano igual tiene miedo de expresarse todavía.

Fulvio Rivero Sierra caracteriza como “presión discriminatoria”la “per-
cepción que tiene un agente social discriminado de que es considerado 
miembro de un grupo por el cual un sector social siente rechazo” (2011: 
276-277), por lo que se encuentra motivado para evitar llevar adelante 
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ciertos cursos de acción. En este sentido, de acuerdo a la interpretación 
de las mujeres migrantes del comedor comunitario, la demarcación de la 
identidad nacional aparece como un camino conveniente para el ejercicio 
político en el marco de las instituciones oficiales, lo que no implica desco-
nocer su fuerte presencia en las dinámicas de socialización entre paisanos 
y en ciertos contextos específicos como la realización de festividades.

Pero si la identificación como bolivianas puede resultar contrapro-
ducente en el devenir de sus reclamos, esto no significa que la escena 
política se les presente absolutamente vedada. Por el contrario, mientras 
la búsqueda por consolidar organizaciones “de paisanos” fue relegada, 
se continuaba la integración en agrupamientos de otras características.

5. El “enclasamiento"

Uno de los objetivos que explícitamente se proponen los/as militantes 
del movimiento es desarrollar entre sus “compañeros de base” lo que en 
las tradiciones políticas de izquierda se denomina “conciencia de clase”. 
En este sentido, la organización desarrolla una serie de mecanismos que 
apuntan a fortalecer y extender los sentidos que los/as “militantes” le 
asignan a la participación. Los más destacados en los testimonios son 
los talleres de formación política que tienen lugar en los diferentes co-
medores comunitarios y en el local que el movimiento posee en la zona 
céntrica de la ciudad.

Este intento de desarrollo de una conciencia política es explícitamente 
mencionado como “clasista” por los miembros del movimiento y tiene un 
lugar fundamental en el trabajo con delegados/as de las distintas cuadri-
llas de trabajo de la organización. Asimismo, la premisa que exponen los/
as “militantes” de “imprimir discusión política” en las asambleas evidencia 
que este objetivo también se persigue de modo informal. Así, tanto los 
talleres como las prácticas cotidianas de los/as integrantes más activos/as 
de la organización establecen un contexto discursivo que busca estabilizar 
una serie de sentidos en torno a la participación en el movimiento.

Las apropiaciones de este discurso que realizan las migrantes de Altos 
de San Lorenzo son variadas y complejas. Buscando aportar a su análisis, 
aquí queremos destacar las prácticas que desarrollan las mujeres bolivia-
nas en las que se reactualizan –reformulados– los discursos “militantes”.

5.1. Espacios de socialización y posicionamientos de clase
A pesar de que muchos se constituyen reproduciendo relaciones con-
formadas previamente al ingreso en la organización, los grupos de tra-
bajo también se interpretan como oportunidades de socialización con 
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personas con otros itinerarios vitales o, como nos mencionó Alejandra 
refiriéndose a sus compañeras de cuadrilla, provenientes de la provincia 
de Misiones, exponentes de “otras culturas”. Los espacios de formación 
y las reuniones que convocan a representantes de los diferentes barrios o 
grupos son instancias de encuentro entre sujetos de muy variadas trayec-
torias. Este aspecto es destacado por una mujer llamada Rosa, como una 
de las cuestiones que más disfruta de su rol de delegada. Ante nuestra 
pregunta por estos encuentros, nos decía:

Me gusta, me gusta mucho. Conozco más gente, aprendo más del movi-
miento, más me informo ahí. De las cosas esas traigo a informarlo acá con las 
compañeras.

Este proceso de reconocimiento en/con otras, unas otras muchas veces 
no migrantes y/o no bolivianas, está en la base de la asunción de ciertos 
rasgos de lo que podemos denominar una identidad de clase, articulada 
a través de la posición de “trabajadoras desocupadas”. En determinadas 
circunstancias, algunas de las mujeres adoptan elementos del discurso 
de la organización que articulan la pertenencia social con aspectos de 
la lucha política. Si bien no encontramos autoidentificaciones como 
“piqueteras”, es posible reconocer un posicionamiento que entrecruza 
demandas de trabajo, servicios públicos o acceso a los programas de 
asistencia social con la reivindicación del accionar político de las orga-
nizaciones sociales. En este sentido, una cochabambina de algo más de 
30 años llamada Leonor decía:

A mí también me gustaba parar en los piquetes, me gusta (...) porque camina-
mos, luchamos, conseguimos trabajo, por eso.

El placer o gusto que las migrantes experimentan durante las acti-
vidades de la organización se relaciona con la aceptación de las lógi-
cas del movimiento, a partir de las cuales asumen que lo demandado 
les corresponde. Sus testimonios expresan que este espacio posee 
una lógica de funcionamiento en la cual una serie de aprendizajes se 
justifica en valores y significados que definen una posición de clase. 
Decía en este sentido la ya citada Leonor durante una de nuestras 
conversaciones:

De a poquito yo fui entendiendo lo que era el movimiento. Las primeras veces 
cuando yo ingresé no entendía bien por qué movilizábamos, de dónde venían 
las cosas, quién lo daba. De a poquito yo iba preguntando (...) [Los “militantes”] 
nos guiaban un poco más, nos explicaban cómo era el movimiento, de dónde 
venían las cosas, cómo se lo conseguía. Yo intentaba ser curiosa y aprender.
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Como se observa, estas valoraciones se encuentran estrechamente li-
gadas con una concepción ideológica que le asigna legitimidad a la lucha. 
Como afirma Stuart Hall, cada construcción ideológica “nos sitúa como 
actores sociales o como miembros de un grupo social que tiene una rela-
ción particular con el proceso y nos prescribe ciertas identidades sociales” 
(2010: 147). Así, el placer que destacan Leonor y Rosa –y el plural que 
utilizan– expresa el reconocimiento de una experiencia compartida, ex-
periencia que vuelve colectiva –en la “lucha”– la pertenencia social.

Esta identidad se expresa también en otros ámbitos participando, por 
ejemplo, en la redefinición de los roles domésticos que mencionamos 
previamente. Una tarde de 2010, durante una conversación producida en 
el comedor luego de la asamblea semanal, Rosario, una mujer nacida la 
ciudad de Sucre a finales de la década de 1970, con una larga historia mi-
gratoria que incluye Santa Cruz de la Sierra y diferentes ciudades argen-
tinas, mencionaba su interés por explicarle a su marido el sentido político 
de su actividad y le reproducía aspectos del discurso del movimiento que 
exponen los documentos y los/as “militantes” de la organización:

[Mi marido me dice] “estas yendo a la reunión, por qué no te quedas... ¿A qué vas?, 
acaso no pueden ir las otras compañeras” y así. Pero le digo “pero me gusta, que 
querés que haga. Si no entendés lo que es participar. Es muy lindo poder luchar por 
las cosas que nosotros hacemos, conseguir con la lucha”. Los punteros no lo van 
a hacer así, él no va a entender que los punteros manejan al acomodo de ellos (...) 
Después, al día de hoy, siempre tenemos la discusión. Por ejemplo ayer nosotros 
no sabíamos que íbamos a ir a movilizar, y en el trabajo nos dijeron “movilización”. 
Llegamos acá [de vuelta de la movilización] a las 10 de la noche. “Dónde está tu 
seguridad, otra vez estas corriendo ahí”, me dijo. “Ay”, le digo, “Callate. Hasta ahora 
vos no vas a llegar a entender lo que es el movimiento, lo que es mi trabajo”. Le digo 
“este es mi trabajo, así como tu trabajo es tu trabajo y vos sabes cómo es el manejo 
de ese trabajo, mi trabajo es esto”, le digo. Se calla: “Bueno, ya está”.

La conceptualización en términos de “lucha” de muchas de las ac-
tividades, la importancia de las movilizaciones y acciones de protesta, 
así como la diferenciación de la organización de las “redes clientelares” 
evidencian la intersección del discurso “militante” en las discusiones do-
mésticas de Rosario. El relato da cuenta de la apropiación de las temá-
ticas recurrentes del habla “militante” que efectúa esta mujer y su actua-
lización en otros contextos. Las premisas ideológicas de la organización 
funcionan en este caso como argumento en las disputas matrimoniales.

5.2. Las afiliaciones disponibles para las migrantes de Altos de San 
Lorenzo
La posición de clase adquiere un lugar protagónico en el abanico de 
afiliaciones disponibles para las migrantes bolivianas en esta zona de la 
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ciudad de La Plata. Como lo señalan diferentes/as autores/as, el devenir 
de las políticas económicas y sociales desde finales de la década de 1980 
estuvo inextricablemente asociado a procesos de movilización colectiva 
novedosos, desarrollados principalmente en las periferias de las grandes y 
medianas ciudades del país. Estos fenómenos consolidaron el desarrollo 
de numerosas organizaciones con asiento territorial, que ganaron prepon-
derancia en la morfología institucional de diferentes “barrios”. Tanto por 
su capacidad para canalizar demandas en un contexto de pauperización 
social y desarticulación de las principales estructuras partidarias y sin-
dicales, como por su posicionamiento estratégico en la implementación 
de medidas que buscaban combatir/paliar la pobreza y la desocupación, 
estos movimientos aumentaron su presencia cuantitativa y cualitativa y 
presionaron para profundizar las políticas sociales ejecutadas a través de 
su intermediación (Auyero, 2000; Ferraudi Curto, 2009; Grimson, 2009; 
Merklen, 2000; Svampa, 2005; Svampa y Pereyra, 2003).

Las trayectorias de las migrantes de Altos de San Lorenzo eviden-
cian que desde la década de 1990 muchas de ellas encontraron en los 
comedores comunitarios de esta y otras zonas de la ciudad un modo 
de acceder a beneficios alimentarios, primero, y a diferentes planes y 
programas sociales, después. Antes de integrarse al espacio donde reali-
zamos nuestro trabajo de campo, habían transitado por organizaciones 
donde conocieron las lógicas de manifestación y redistribución de recur-
sos características de estos movimientos.

En este sentido, en este barrio, la posición de “trabajador/a desocu-
pado/a” –que articula “clase” con participación en organizaciones te-
rritoriales– está ampliamente extendida como modo de canalización 
de demandas que posibilitan el acceso a recursos. Tanto en términos 
identitarios como institucionales, el proceso histórico ha cristalizado un 
sujeto legítimo en ciertas disputas sociales. Adscribir a esta figura, por 
lo tanto, garantiza un lugar reconocido y reconocible en las disputas por 
los recursos en este contexto de recepción.

Finalmente, es necesario recordar que para las mujeres migrantes son 
pocas las posiciones instituidas a partir de las cuales pueden canalizar 
reclamos con eficacia. En Altos de San Lorenzo esta situación adquie-
re connotaciones más intensas, ya que no se observan configuraciones 
organizacionales alternativas a la señalada. A diferencia de sus maridos, 
que pueden llegar a mantener vínculos con sindicatos como el de obre-
ros de la construcción, las mujeres del comedor no se integran en otros 
colectivos que les permitan presentar sus reclamos.

Entonces, la discriminación que dicen y temen experimentar en los 
vínculos con funcionarios de las instituciones oficiales señala los límites 
que las mujeres del comedor le asignan a la asunción de identificaciones 
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nacionales en las disputas político-institucionales. Estas valoraciones 
parecen reactualizar, en un contexto específico, el argumento de la exis-
tencia de un “régimen de visibilización étnico” (Grimson, 2003, 2005 
y 2009) en el cual, luego de la crisis de 2001, las posibilidades de de-
sarrollar reclamos a través de organizaciones marcadas étnicamente se 
habrían restringido a cuestiones vinculadas a la tramitación de docu-
mentación y a la defensa y promoción de aspectos culturales.

Las demandas relativas al trabajo y la seguridad social, así como las 
vinculadas a los servicios públicos y a la protección frente al delito, no 
encuentran para estas mujeres canales apropiados de resolución si son 
desarrolladas por colectivos que explicitan su afiliación migratoria. Por 
el contrario, siguiendo su consideración del proceso, para posicionarse 
como miembros de segmentos poblacionales reconocidos tanto por las 
políticas sociales como por el discurso público dominante en la sociedad 
receptora, necesitarían integrarse en espacios con otras características. 
Así, sería la participación en el movimiento la que las habilitaría para 
exigir el cumplimiento de ciertos derechos económicos y sociales a tra-
vés de su ingreso a la arena política.

Entonces, es posible proponer que en el comedor opera un “encla-
samiento” de las mujeres bolivianas que lo integran. Al ampliar sus 
redes sociales y sostener los contextos a partir de los cuales adoptan 
y experimentan identificaciones vinculadas a la “clase”, este espacio se 
manifiesta como una vía de ingreso a posiciones legítimas en la dis-
puta por la distribución de los recursos –en este caso, las “trabajadoras 
desocupadas”–, un medio de incorporación a un universo de prácticas 
y discursos que permite encarnar un lugar reconocido en ciertas dispu-
tas –específicamente por la distribución de los recursos de las políticas 
sociales– del proceso social. No es intensión de este trabajo discutir la 
entera configuración hegemónica de nuestro país y el lugar que la “clase” 
y la participación en organizaciones territoriales ocupan en él. Pero las 
evidencias de campo permiten proponer que estos criterios de clasifica-
ción social adquieren una relevancia ineludible para las mujeres de Altos 
de San Lorenzo en su interpretación de los modos de organización del 
conflicto social.

5.3. ¿Desplazamientos estratégicos?
Algunos de los testimonios expuestos previamente manifiestan la vo-
luntad de estas mujeres de ampliar las redes en las que participan e in-
tegrarse a cadenas relacionales con mayor protagonismo de personas, 
que no son objeto de las atribuciones negativas y negativizadas de bo-
livianidad. En algunos casos, inclusive, esta pretensión parece implicar 
el borramiento/ocultamiento de la condición migrante, para integrarse 
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como “un/a argentino/a más”. Entonces, el “enclasamiento” que habilita 
el comedor, descripto anteriormente, pareciera desarrollarse enmarcado 
en estos procesos.

Alejandro Grimson (2009: 45) destaca un “clasismo estratégico” de 
parte de migrantes que gestionan demandas al Estado a partir de adop-
tar posiciones identitarias relativas a la clase. Recuperando su perspecti-
va, nosotros consideramos que estas prácticas, además de un posiciona-
miento de clase, conllevan la búsqueda de disimular en ciertos espacios 
la historia migratoria personal y/o familiar. En este sentido, nuestra 
propuesta conecta estos planteos con el reconocimiento de la “presión 
discriminatoria” (Ribero Sierra, 2011) que perciben estas mujeres.

Entonces, nos preguntamos, ¿es posible caracterizar estas actitudes 
como “estratégicas”? ¿El posicionamiento de clase, como modo de invi-
sibilizar en ciertos contextos el pasado migratorio, es un objetivo de los 
agentes o es –también– la expresión de las presiones del entorno social 
que legitiman y deslegitiman posiciones y adscripciones en función de 
las situaciones y acciones en las que participan los sujetos?

Dos argumentos permiten complejizar el interrogante. Por un lado, es 
importante reconocer que la adopción de posiciones identitarias relativas 
a la clase y la participación en redes institucionales priorizando tal ads-
cripción no implica una negación de la “colectividad”. Focalizándonos 
en el comedor comunitario, observamos que, en su amplia mayoría, se 
encuentra compuesto por mujeres oriundas de Bolivia. Del mismo mo-
do, considerando las redes de relaciones que reconstruimos previamente, 
vemos que, más allá de la búsqueda de colegios céntricos para sus hijos, 
nuestras entrevistadas eligen seguir manteniendo ámbitos de socializa-
ción ligados a la bolivianidad. Por lo demás, resulta evidente que esta 
pertenencia –y las relaciones que la sostienen– operan como un recurso 
que interviene en la posibilidad de acceso al comedor. En este sentido, 
la pertenencia a la “colectividad” así como el intento de disimularla, que 
orienta algunas estrategias de incorporación relevadas en este trabajo, 
manifiestan su “simultaneidad” (Levitt y Glick Shiller, 2004).

Estas constataciones podrían sugerir ciertos vínculos instrumentales 
con las pertenencias. Sin embargo, también encontramos testimonios 
que dan cuenta de la apropiación cotidiana de la posición de “trabajado-
ras desocupadas” y de la valoración de las modalidades que esta asume 
entre las integrantes de la organización. Si bien muchas de las relacio-
nes que se fortalecen en el comedor son consideradas emergentes de 
una sociabilidad nacional, algunos de los elementos que las constituyen 
son referidos a un marco de interpretación relativo a la idea de “clase”. 
Podemos recuperar algunos fragmentos de nuestras conversaciones con 
Francisca, que nos dejan graficar estas apropiaciones. Ante la pregunta 
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acerca de los cambios que significó en su vida la participación en el 
comedor, decía:

-Sí, porque en la casa nomás te aburres. Acá vengo, hablo con las compañeras, 
socializo más, hago amistad, conozco a las compañeras, su problema. Así del 
movimiento mismo también: aprendí muchas cosas: por qué salían, qué querían. 
También a valorarse una misma, no dejar que te discriminen.
-¿Eso lo aprendiste acá también? ¿Cómo?
-Porque las compañeras mismas te enseñan: aprendés a hablar, aprendes a 
perder la timidez, conocés cómo se maneja el Estado. Creo que es justo tam-
bién pedir, ¿no?, todo eso que lo vamos a pedir: las condiciones en las que vivi-
mos, no nos alcanza la plata. Hay muchas compañeras que por ahí son madres 
solteras, son viudas que necesitan, que no pueden ir a trabajar así de limpieza 
porque no pueden dejar a los chicos. Por eso sobre todo vienen acá, porque les 
queda más cerca también.

Francisca “aprende” modos de expresarse, funcionamientos institu-
cionales y una moral que reivindica la lucha política, y en ese aprendizaje 
logra afirmarse, adquiere confianza para enfrentar las agresiones discri-
minatorias. Pero la seguridad que genera no se vincula con un orgullo 
“migrante”, sino que proviene de una visión de mundo que revaloriza a 
los sectores sociales oprimidos por medio de un “clasismo” que conecta 
las dificultades económicas con otras circunstancias de la vida, como la 
maternidad en soltería o la viudez. Sus compañeras en el comedor co-
munitario, que Francisca menciona como “paisanas” cuando habla de las 
fiestas que se organizan en Altos de San Lorenzo o de la frustrada ex-
periencia contra la “inseguridad”, son nombradas por el vínculo organi-
zacional cuando lo que prima es el señalamiento de las dificultades que 
atraviesan y la justicia de los reclamos que exigen medidas que reparen 
dicha situación. Si encontrarse con ellas implica eludir el aburrimiento, 
pero también aprender y adquirir confianza, la dimensión de la autoes-
tima personal resulta un aspecto clave de la participación de esta mujer 
y del placer que le genera. En este sentido, el orgullo que experimenta es 
un aspecto inescindible de sus prácticas en la organización y le permiten 
asumir una posición legítima en el cotidiano de la vida que se trama en 
las actividades del comedor.

En este caso, los posicionamientos de clase no se producen a través 
de una decisión instrumental situacionalmente emplazada, sino que 
se recrean en la vida diaria y en las relaciones personales. La dimen-
sión afirmativa de la adscripción, que se fundamenta en una expe-
riencia valorada, permite reconocer la presión “clasista” –que también 
reproduce el movimiento– que se expresa a través de la posibilidad de 
ocupar posiciones desde las cuales discutir legítimamente una condi-
ción subordinada.
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De esta manera, observamos que las adscripciones en términos de 
clase que desarrollan las mujeres bolivianas tienen lugar en un marco 
social que fija límites para los posicionamientos ligados a la boliviani-
dad y genera presiones para canalizar las demandas bajo registros cla-
sistas. La experiencia de la discriminación no se articula políticamente 
en Altos de San Lorenzo, en parte porque la percepción de esta opera 
como disuasivo.6 Al mismo tiempo, para estas mujeres, el conflicto se 
organiza social y no étnica o nacionalmente. Ahora bien, como venimos 
exponiendo, esto no implica un movimiento especulativo de parte de los 
sujetos, sino que la experiencia de la injusticia y la opresión se semantiza 
con una discursividad de clase.

6. Conclusiones

En el transcurso de este texto hemos planteado la clase y la nacionalidad 
como dimensiones sobre las cuales los sujetos configuran sus posiciones 
identitarias, destacando el carácter diferencial que cada una adquiere en 
los contextos de intervención de las mujeres de Altos de San Lorenzo. 
Sin embargo, en su experiencia concreta, ambas modalidades de la exis-
tencia social se encuentran estrechamente interrelacionadas.

En apartados anteriores, dimos cuenta de la importancia de las re-
des de relaciones entre migrantes de este barrio en la conformación y 
el desarrollo del comedor comunitario. Los procesos de sociabilidad y 
reconocimiento que componen este sistema de interacciones entre pai-
sanos conformaron una trama social sobre la que se asentó el movi-
miento, arraigando su existencia en esta territorialidad sociocultural. Por 
otra parte, también señalamos que la participación y conceptualización 
del espacio por parte de las mujeres migrantes se constituye a través de 
una referencia constante a su bolivianidad. De esta manera, observamos 
que los dispositivos práctico-discursivos que operan en los procesos de 
“enclasamiento” emergen parcialmente desde y actúan sobre una socia-
bilidad nacional.

El discurso de la organización enfatiza las injusticias sociales que 
provoca el “sistema” y la necesidad de enfrentarse a esta situación. Así, 

6 Distintos/as investigadores/as dieron cuenta de la relevancia política que, en ciertos 
contextos, adquieren organizaciones de migrantes bolivianos/as (Caggiano, 2005; Benencia, 
2011; Gavazzo, 2004; Grimson, 1999; Pizarro, 2011). El contraste con lo que encontramos 
en nuestro trabajo requiere un detenimiento que por cuestiones de espacio no podemos darle 
en este artículo. Aquí solo queremos remarcar que la redefinición de las representaciones 
negativas sobre la bolivianidad, entendida como operación política en campos sociales 
interculturales, demanda la creación de estructuras materiales y simbólicas que, por ahora, 
exceden las capacidades de nuestras entrevistadas. 
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sienta las bases para la configuración de un entramado simbólico que 
caracteriza en términos de clase la condición social de las bolivianas de 
Altos de San Lorenzo y justifica los procesos de disputa de recursos que 
motoriza el movimiento. Las apropiaciones de este relato que realizan 
las migrantes materializan estas representaciones encarnando en sujetos 
conocidos de su vida barrial las categorías con las que se clasifica el 
devenir social.

La cita de Francisca que señalaba sus “aprendizajes” en la organi-
zación evidencia el rol pedagógico que les asigna a sus “compañeras”. 
Según su relato, le enseñan a perder la timidez, a enfrentarse a quie-
nes la discriminan y el sentido de las “luchas” que el colectivo desa-
rrolla. Cuando argumenta la justificación de las medidas menciona a 
“viudas y madres solteras” que no pueden ir a trabajar “de limpieza” 
porque no tienen con quién dejar a sus hijos/as. Así, el sujeto social 
que da sentido al accionar del movimiento aparece cristalizado en las 
mujeres que Francisca conoce de su vida en el barrio e, inclusive, de 
su pasado en Bolivia.

En este sentido, el posicionamiento de clase que protagonizan las 
mujeres de Altos de San Lorenzo supone la existencia extendida en la 
zona de redes de sociabilidad y reconocimiento recíproco que no tienen 
a esta adscripción como prioritaria. A través del ingreso al movimien-
to, y por medio de una ampliación de las relaciones y de los discursos 
experimentados, los lazos nacionales también pueden ser considerados 
como vínculos clasistas. De esta manera, la trama local del barrio esta-
blece un marco de posibilidades para el desarrollo de los procesos de 
“enclasamiento” que, con el nombre de “conciencia política y de clase”, 
emprende el movimiento. Este “enclasamiento”, entonces, supone un 
proceso de articulación de las diferencias culturales que Hommi Bhabha 
llamó “traducción”, es decir, la modulación entre las identificaciones 
“bolivianas” relevantes en la sociabilidad barrial y las promovidas por la 
organización social.

A su vez, la identidad nacional no es para nuestras entrevistadas una 
posición legítima en sus intentos de consolidación de un colectivo desde 
el cual interactuar con las instituciones y sujetos de la sociedad de desti-
no. A diferencia de lo expuesto por distintos especialistas en la temática 
(Caggiano, 2005; Gavazzo, 2004; Grimson, 1999), estas migrantes no 
buscan dialogar con las representaciones sobre la bolivianidad circulan-
tes en el contexto de recepción, como una estrategia de “incorporación”. 
Por el contrario, en esferas de interacción interculturales, especialmente 
en aquellas constituidas por integrantes de las agencias estatales, las mu-
jeres de Altos de San Lorenzo eligen adoptar lógicas desbolivianizantes, 
en el sentido de “disimular” su pasado migratorio.



212

Federico Rodrigo / Etnografías Contemporáneas 2 (2): 190-216

Este proceso, que no solo se despliega por medio de estrategias cons-
cientes, encuentra en el comedor comunitario una instancia más de su 
desarrollo. Las posibilidades y mecanismos de “enclasamiento” que la 
organización pone en juego son apropiadas en el marco de presiones 
discriminatorias que operan de diversos modos en la vida de las mi-
grantes. En este sentido, las representaciones negativas que recaen sobre 
“lo(s) boliviano(s)” son un aspecto ineludible de su experiencia clasista.

En síntesis, clase, género y nacionalidad aparecen como dimensiones 
que se articulan de modo muy dinámico en los procesos de “incorpora-
ción” descriptos. Ser “trabajadora desocupada”, ser “mujer” y ser “migran-
te boliviana” adquieren, para nuestras entrevistadas, sentidos variables en 
función de las situaciones que atraviesan. Así como la construcción de 
sus sentidos específicos les demanda un ejercicio de interrelación simbó-
lica de la experiencia con diferentes procesos e instituciones, conectando 
la vida en el hogar, el barrio y la organización con las redes de significa-
dos que dan concreción a las categorías que articulan estas dimensiones, 
estos ejercicios se realizan a partir de una dinámica de encuentros y re-
laciones comunes. A partir de la vivencia compartida en espacios como 
el comedor comunitario, se modelan diferentes aspectos del propio ser, 
entre los cuales emergen las dimensiones trabajadas. Estas dimensiones, 
entonces, no solo se conectan y articulan situacionalmente, sino que se 
constituyen entrelazadas emergiendo en el “entremedio” que conforman 
diariamente. Ahora bien, estas modulaciones identitarias no implican la 
búsqueda por autorizar nuevas posiciones públicas, sino que se vuelven 
operativas en el marco de sus relaciones cotidianas.
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Soy antropólogo. Y para mí, la antropología es una indagación gene-
rosa, abierta, comparativa y no obstante crítica de las condiciones y los 
potenciales de la vida humana en el mundo único que todos habitamos. 
Es generosa, porque se funda en la voluntad tanto de escuchar como 
de responder a lo que otros tienen para decirnos. Es abierta, porque 
su meta no es llegar a soluciones finales que llevarían la vida social a 
una clausura, sino revelar los caminos a través de los cuales esta puede 
seguir andando. Por lo tanto, el holismo al que aspira la antropología es 
exactamente lo opuesto de la totalización; lejos de juntar las partes en un 
todo unificado, en lo que todo queda “fusionado”, busca mostrar cómo 
en cada momento de la vida social se despliega toda una historia de 
relaciones de la cual esta es el resultado transitorio. La antropología es 
comparativa, porque reconoce que ninguna forma de ser es la única po-
sible, y que para cada camino que encontramos o que decidimos tomar, 
podrían tomarse vías alternativas que llevarían a direcciones diferentes. 
De esta forma, incluso en la medida en que seguimos un camino parti-
cular, siempre ronda en nuestra mente la pregunta: “¿por qué esta ruta 
en vez de aquella otra?”. La antropología es crítica, porque no podemos 
estar satisfechos con las cosas tal como son.

Es un consenso general que las organizaciones de producción, distri-
bución, gobierno y conocimiento que han dominado la era moderna han 
llevado al mundo al borde de la catástrofe. En la búsqueda de modos 

1 Conferencia pronunciada en la Universidad Nacional de San Martín, el 25 de octubre de 2012, 
bajo los auspicios de la Licenciatura en Antropología Social y Cultural y del Centro de Estudios 
en Antropología (Instituto de Altos Estudios Sociales).

2 University of Aberdeen, Escocia.
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para salir adelante necesitamos toda la ayuda que podamos conseguir. 
Pero nadie –ningún grupo indígena, ninguna ciencia especializada, doc-
trina o filosofía– tiene la clave para el futuro, si es que existe. Tenemos 
que hacer el futuro por nosotros mismos, pero eso solo puede hacerse 
mediante el diálogo. El rol de la antropología es expandir el espectro 
de este dialogo: hacer de la propia vida humana una conversación. Sin 
embargo, desde hace ya varios años, algo ha estado tensionando mis 
anclajes disciplinarios. Tengo la impresión insistente de que la gente 
que realmente está haciendo antropología, hoy en día, son los artistas. 
Los antropólogos en su mayoría se han conformado con otra cosa: lo 
que llaman etnografía. Ciertamente, la mayor parte de mis colegas an-
tropólogos usan las palabras “antropología” y “etnografía” de un modo 
más o menos intercambiable, como si quisieran decir lo mismo. Pero 
yo sostengo que no es así, y para mostrar en qué modos el arte y la an-
tropología pueden trabajar juntos, y en qué otros no pueden hacerlo, es 
importante especificar esta diferencia.

Tal vez podría empezar con mi propia experiencia, como un novato 
que se embarcaba en su primer episodio de investigación de campo, en 
la Laponia finlandesa, hace ya más de 40 años. A menudo, en el curso 
de este trabajo, cuando quedaba trabado acerca de cómo proceder con 
alguna tarea práctica, le pedía consejos a mis compañeros. “¡Descúbrelo 
tú mismo!”, me decían siempre. Al principio pensé que estaban siendo 
poco colaboradores o que no deseaban divulgar lo que sabían, pero lue-
go de un tiempo me di cuenta que, por el contrario, me querían hacer 
entender que la única manera en que uno realmente puede conocer las 
cosas –esto es, desde el mismo interior del ser de cada uno– es a través 
de un proceso de autodescubrimiento. Para conocer las cosas, uno tiene 
que crecer dentro de ellas y dejarlas madurar en uno, de modo que se 
vuelvan parte de quien uno es. Si mis compañeros hubieran ofrecido 
una instrucción formal explicándome qué hacer, habría tenido solo una 
ficción de saber, como lo habría descubierto al momento en que tratara 
de hacer lo que me habían dicho. La mera provisión de información 
no garantiza el conocimiento y menos aún la comprensión. Las cosas 
–como dice la sabiduría popular– son más fáciles de decir que de hacer.

En resumen, aprendemos prestando atención a lo que el mundo tiene 
para decirnos. Mis compañeros no me informaron qué hay, ahorrándo-
me así el problema de tener que indagar por mí mismo. Más bien, me 
dijeron cómo acaso podría descubrir. Nuestra tarea, en una situación como 
la que yo me encontré, es la de aprender a aprender. Gregory Bateson 
–antropólogo, cibernetista y disidente intelectual generalizado– lo llamó 
“deutero-aprendizaje”. Este tipo de aprendizaje significa sacudirse, en 
vez de aplicar, las preconcepciones que de otro modo podrían dar una 
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forma prematura a nuestras observaciones. Este aprendizaje convierte 
cada certidumbre en una pregunta cuya respuesta se puede encontrar 
atendiendo a lo que está ante nosotros en el mundo, en lugar de buscarla 
tras un libro. Por lo tanto, el camino del descubrimiento está más en un 
sentir proyectivo que en mirar hacia atrás, en la anticipación más que en 
la retrospección.

Al seguir este camino, el propio mundo se vuelve un lugar de estudio, 
una universidad que incluye no solo a académicos profesionales y estu-
diantes disciplinados en sus departamentos académicos, sino gente pro-
veniente de todas partes, junto con todas las otras criaturas con quienes 
–o para quienes– compartimos nuestras vidas y los lugares en los que 
nosotros –y ellos– vivimos. En esta universidad, cualquiera sea nuestra 
disciplina, aprendemos de aquellos con los –o lo– que estudiamos. El 
geólogo, por ejemplo, estudia con rocas así como con profesores; apren-
de de ellas, y ellas le dicen cosas. De forma similar, el botánico estudia 
con plantas y el ornitólogo con aves. ¿Y los antropólogos? Ellos también 
estudian con y son instruidos por, y esperan aprender de aquellos entre 
quienes se quedan, aunque sea por un año o dos. Lo que podríamos 
llamar “investigación” o incluso “trabajo de campo” es en realidad una 
prolongada clase magistral en la que el novato gradualmente aprende 
a ver cosas, a escuchar y a sentirlas también, de la forma en las que sus 
mentores las saben hacer. Esto es atravesar lo que el psicólogo ecológico 
James Gibson llama una “educación de la atención”. En antropología lo 
llamamos “observación participante”.

Este tipo de aprendizaje no sucede instantáneamente. En realidad, es 
un proceso de toda la vida. Puede que no sea hasta muchos años después 
que aparezca la conciencia de la influencia que ha tenido en la formación 
personal e intelectual de cada uno la temprana experiencia de campo, y 
de cómo esta ha guiado a cada quien a lo largo de ciertos caminos y no 
de otros. Ciertamente esto es verdad en mi caso. Pero no importa cuánto 
tiempo lleve, el punto fundamental es que el aprendizaje es transforma-
tivo. Da forma a la manera en la que uno piensa y siente, y lo convierte 
a uno en una persona diferente. Y es justamente en este sentido, que el 
aprendizaje a través de la observación participante, en mi opinión, di-
fiere de la etnografía. Porque el objetivo de la etnografía no es transfor-
mativo sino documental. Ayuda a calificar esta distinción un ejemplo que 
he inventado para este propósito. Como chelista amateur, yo solía soñar, 
de manera poco realista por supuesto, que algún día me iría a estudiar 
con el gran maestro ruso de este instrumento, Mstislav Rostropovich. 
Yo me sentaría a sus pies, observaría y escucharía, practicaría y sería co-
rregido. Luego de uno o dos años de esto, volvería con una comprensión 
más rica de las posibilidades y potencialidades del instrumento, de las 
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profundidades y sutilezas de la música, y de mi propia persona. Esto, a 
su vez, me abriría caminos de descubrimiento musical que podría seguir 
transitando por muchos años.

Ahora supongamos que, en cambio, habiendo tal vez tomado cursos 
para una licenciatura en musicología decidiera llevar adelante un estu-
dio de chelistas rusos destacados. La idea sería descubrir qué factores 
los habían llevado a ellos por este camino en particular, cómo se habían 
desarrollado sus carreras, cuáles habían sido las principales influencias 
en sus vidas y en sus modos de tocar y cómo se veían a sí mismos y a su 
trabajo en el contexto de la sociedad contemporánea. Planearía pasar un 
tiempo con Rostropovich, usando el chelo como una suerte de boleto 
para ganar acceso a él y a su círculo, con la esperanza de juntar informa-
ción relevante para mi estudio, sea a través de conversaciones casuales o 
a través de entrevistas más formales. Haría lo mismo con una cantidad 
de otros chelistas de mi lista, aunque no tan famosos. Y volvería con 
mucho material para trabajar en mi proyecto de tesis: Osos sobre cuerdas: 
chelistas y ejecución del chelo en la Rusia contemporánea.

No quiero negar que un estudio como este pudiera ser una valiosa con-
tribución a la literatura en musicología. Podría incrementar nuestro cono-
cimiento de un tópico de otro modo poco estudiado. ¡Incluso me podría 
haber dado un doctorado! Mi punto no es que el primer proyecto sea me-
jor que el segundo, sino simplemente que son fundamentalmente diferen-
tes. Déjenme destacar tres diferencias que son cruciales para lo que quiero 
decir, por analogía, sobre la etnografía y la antropología. Primero, en el 
proyecto uno, estudio con Rostropovich y aprendo de su modo de tocar, 
mientras que en el proyecto dos, estudio acerca de Rostropovich y aprendo 
sobre él. En segundo lugar, en el proyecto uno, tomo lo que he aprendido 
y me muevo hacia adelante, reflexionando durante todo este tiempo, por 
supuesto, sobre mi experiencia anterior. En el proyecto dos, en contraste, 
miro hacia atrás sobre la información que ya que recabé para poder dar 
cuenta de tendencias y patrones. Y en tercer lugar, mi propósito al llevar 
adelante el proyecto uno es la posibilidad de ser transformado, mientras que 
mi meta principal en el proyecto dos es documentar lo que he observado. 
Para decirlo de una manera más bien cruda, estas son también las diferen-
cias entre la antropología y la etnografía. La antropología es estudiar con 
y aprender de; se despliega hacia adelante en un proceso de vida, y tiene 
como efecto transformaciones dentro de ese proceso. La etnografía es un 
estudio de y un aprendizaje sobre, cuyos productos duraderos son informes 
basados en recuerdos que sirven para un propósito documental.

La distinción, debo enfatizar, es de intención y no entre diferentes 
categorías de actividad. La tarea de escribir, por ejemplo, es simultá-
neamente descriptiva y transformativa. Al describir lo que uno ha 
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observado –escribiendo sobre eso–, uno mira hacia atrás, a lo que ya ha 
sucedido, y lo pone en papel. Sin embargo, el propio acto de escribir es 
un movimiento en tiempo real, que en la atención y concentración que 
demanda, transforma al escritor. En términos de sus respectivas orienta-
ciones temporales, la descripción es retrospectiva y la transformación es 
prospectiva. Sin embargo proceden en tándem. Hay un cierto paralelo, 
en este sentido, con la práctica del arte. La etnografía escrita es un des-
cendiente directo del tipo de pintura que Svetlana Alpers, en referencia 
al trabajo de los maestros holandeses en el siglo XVII, llamó “el arte de 
describir”. Efectivamente, cuando los escritores etnográficos, siguiendo 
la guía de Clifford Geertz, traducen su oficio como “descripción densa”, 
esto nos recuerda la densidad y opacidad de la pintura al óleo. En la 
pintura como en la escritura, si el propósito es describir –documentar 
una escena o un acontecimiento en palabras o imágenes– entonces sus 
efectos transformativos en el practicante y en el lector o en el espectador 
no son sino productos colaterales. Sin embargo, si el propósito es trans-
formar, cualquier semejanza figurativa entre la palabra-pintura o imagen 
y las cosas o acontecimientos en el mundo no es más que un barniz que 
esconde su verdadero significado.

Ahora, al proponer esta distinción no pretendo reducir o subestimar 
la etnografía. Es una empresa legítima y valiosa que sirve a sus propios 
fines descriptivos. Necesitamos el tipo de documentación que solamente 
la buena etnografía nos puede dar. Sin ella, nuestro conocimiento de no-
sotros mismos y de otros estaría enormemente empobrecido. Después de 
todo, la “descripción de la gente” es lo que la etnografía (etnos = “gente”; 
grafía = “descripción”) significa literalmente. Si la etnografía en la prácti-
ca se ha vuelto algo diferente de la descripción, entonces, ¿con qué nom-
bre deberíamos conocer la tarea de la descripción? Difícilmente se pueda 
devaluar más enfáticamente esta tarea que dejándola sin nombre y sin re-
conocimiento. Y eso no es todo, porque, como mostraré en un momento, 
fundir los objetivos de la documentación y la transformación es dejar a 
la antropología impotente frente al cumplimiento de su mandato crítico. 
En este momento, solo quiero insistir que la distinción –en términos de 
objetivos– entre lo documental y lo transformativo es absolutamente no 
congruente con aquella distinción entre trabajo empírico y teórico.

Es casi una obviedad decir que no puede haber descripción o do-
cumentación que sea inocente de teoría. Pero de igual modo, ninguna 
transformación genuina en los modos de pensar y de sentir es posible 
si no está fundada en una observación cercana y atenta. Efectivamente 
todo mi argumento está en contra de la pretensión de que las cosas 
pueden ser “teorizadas” en aislamiento de aquello que está sucediendo 
en el mundo que nos rodea, y de que los resultados de esta teorización 
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aportan hipótesis para ser aplicadas en el intento de darle un sentido. 
Es esta pretensión, lo que el sociólogo C. Wright Mills, en un ensayo 
célebre acerca del oficio intelectual, denunció como una falsa separación 
entre modos y medios de conocer. Según Mills, no puede haber ninguna 
distinción entre la teoría de una disciplina y su método; más bien, ambos 
son “parte de la práctica de un oficio”. La antropología, para mí, es tal 
práctica. Si su método es el del practicante, que trabaja con materiales, 
su disciplina yace en el compromiso observacional y en la agudeza de 
percepción que le permiten al practicante seguir lo que está sucediendo 
y a la vez responder a eso. Este es el método, y la disciplina, de la ob-
servación participante. Se trata de un método del que los antropólogos 
están justamente orgullosos. La observación participante, sin embargo, 
es una práctica de la antropología, no de la etnografía y, como mostraré, 
los antropólogos se perjudican a sí mismos confundiéndolas.

No es el propósito de la antropología describir la especificidad de las 
cosas tal como son. Como ya lo argumenté, esa es la tarea de la etno-
grafía. Pero tampoco lo es generalizar a partir de estas descripciones: 
“dar cuenta”, como diría el antropólogo Dan Sperber, “de la variabilidad 
de las culturas humanas” con el recurso de los datos etnográficos. Más 
bien, como afirmé al principio, es abrir un espacio para una indagación 
generosa, abierta, comparativa, y sin embargo crítica de las condiciones 
y potencialidades de la vida humana. Es unirse con la gente en sus espe-
culaciones acerca de cómo pudiera o podría ser la vida, fundamentados 
en un profundo entendimiento de cómo es la vida en tiempos y lugares 
particulares. Sin embargo, la ambición especulativa de la antropología 
ha sido persistentemente debilitada por su subordinación a un modelo 
académico de producción de conocimiento según el cual las lecciones 
aprendidas a través de la observación y la participación práctica son re-
elaboradas como material empírico disponible a una subsiguiente inter-
pretación. En este movimiento fatídico no solamente la antropología 
se hunde en la etnografía, sino que se invierte la relación entera entre 
conocer y ser. Las lecciones en la vida se vuelven “datos cualitativos” para 
ser analizados en términos de un cuerpo exógeno de teoría.

Toda vez que los científicos sociales de tendencias positivistas hablan 
de “métodos cualitativos y cuantitativos” y señalan su esencial comple-
mentariedad como si una mezcla de ambos fuera ventajosa, la inversión 
aludida ya está funcionando. Para empeorar las cosas, luego recomien-
dan la observación participante como una herramienta apropiada pa-
ra recolectar el componente cualitativo del conjunto de datos. ¡Esto es 
echarle sal a la herida! Porque la observación participante no es en absolu-
to una técnica de recolección de datos. Por el contrario, está consagrada 
a un compromiso ontológico, que vuelve impensable la propia idea de la 
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recolección de datos. Este compromiso, de ninguna forma confinado a 
la antropología, yace en el reconocimiento de que debemos nuestro ser 
al mundo que estamos buscando conocer. En pocas palabras, la obser-
vación participante es conocer desde dentro. Como la académica de la 
epistemología, Karen Barad, ha dicho elocuentemente: “no obtenemos 
conocimiento parándonos fuera del mundo; conocemos porque ‘noso-
tros’ somos el mundo. Somos parte del mundo en su devenir diferencial”. 
Solo porque ya estamos en el mundo, porque somos compañeros de 
viaje junto con los seres y cosas que llaman nuestra atención, podemos 
observarlos. No hay ninguna contradicción, entonces, entre la observa-
ción y la participación; más bien, una depende de la otra.

Pero convertir lo que debemos al mundo en “datos” que hemos ex-
traído de él es borrar el conocer del ser. Es estipular que el conocimiento 
debe ser reconstruido en el afuera, como un edificio construido a poste-
riori, más que siendo algo inherente a las capacidades de percepción y 
de juicio que se desarrollan en el curso del compromiso directo, práctico 
y sensible con nuestros alrededores. Es este movimiento el que –al si-
tuar al observador en el afuera del mundo del que busca conocimiento– 
establece lo que a menudo se alega es la “paradoja” de la observación 
participante, a saber, que requiere del observador estar “dentro” y “fuera” 
del campo de indagación al mismo tiempo. Esta paradoja, sin embargo, 
no hace más que reproducir el dilema existencial que yace en el núcleo 
de la propia definición de la humanidad que apuntala la ciencia normal. 
Los seres humanos, de acuerdo a la ciencia, son una especie de la natu-
raleza, y sin embargo, ser humano es trascender esa naturaleza. Es esta 
trascendencia la que, por un lado, da a la ciencia la plataforma para sus 
observaciones y, por otro, asegura su pretensión de autoridad.

El dilema es que las condiciones que permiten a los científicos cono-
cer, al menos según los protocolos oficiales, son tales que vuelven impo-
sible para ellos estar en el propio mundo del que buscan conocimiento. 
Parece que solo podemos aspirar a la verdad sobre el mundo a través de 
una forma de emancipación que nos lleve fuera de él y nos convierta en 
extraños para nosotros mismos. En cualquier llamamiento a los datos, 
cuantitativos o cualitativos, queda presupuesta esta división entre los 
dominios de conocer y del ser. Porque ya se toma por sentado que el 
mundo está dado a la ciencia no como parte de una ofrenda o com-
promiso, sino como una reserva o residuo que está ahí para tomarse. 
Disfrazados como científicos sociales entramos a este mundo sigilosa-
mente, fingiendo ser invisibles, o bajo las falsas pretensiones de decir 
que hemos ido allí a aprender de maestros cuyas palabras son escucha-
das no por la guía que contienen para ofrecernos, sino como evidencia 
de cómo piensan, de sus creencias y actitudes. Luego, tan pronto como 
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hemos llenado nuestras valijas, cortamos y nos retiramos.
Hay algo profundamente engañoso en todo esto. Para ser justo, no-

sotros los antropólogos somos muy conscientes de este engaño y de los 
dilemas éticos que plantea. Hace tiempo que estamos atormentados por 
el problema de cómo ajustar nuestro compromiso de lograr una des-
cripción precisa y desapasionada de la vida y los tiempos de las personas 
entre quienes hemos trabajado, con las transformaciones que nosotros 
mismos hemos atravesado en nuestros modos de pensar y sentir, a través 
de la educación de nuestra atención en el campo. En efecto, estamos 
atrapados en una suerte de doble vínculo. ¿Cómo podemos hacer justi-
cia a la riqueza y complejidad etnográfica de otras culturas, abriéndonos 
simultáneamente a una indagación radical y especulativa de los poten-
ciales de la vida humana? Las alternativas parecen yacer entre abdicar 
de nuestra responsabilidad para comprometernos en un diálogo crítico 
alrededor de las grandes preguntas de cómo dar forma a nuestra hu-
manidad colectiva en un mundo que está tambaleando al borde de la 
catástrofe, o convertir a las personas entre quienes hemos trabajado en 
involuntarias bocas de filosofías de salvación que no son ni siquiera de 
su propia fabricación. Ninguna de las alternativas ha servido mucho a la 
antropología. La primera deja a la disciplina en los márgenes, condena-
da a la documentación retrospectiva de mundos indígenas que siempre 
parecen estar al borde de la desaparición; la segunda solo alimenta la 
creencia popular de que la sabiduría tradicional de los pueblos nativos 
puede de alguna manera rescatar el planeta.

Una antropología que ha sido liberada de la etnografía, sin embargo, 
ya no estaría atada a un compromiso retrospectivo con la fidelidad des-
criptiva. Por el contrario, sería libre de aportar modos de conocer y de 
sentir formados a través de compromisos transformativos con gente de 
todas partes del mundo, tanto dentro como más allá de las premisas del 
trabajo de campo, a la tarea esencialmente prospectiva de tratar de en-
contrar el camino hacia un futuro común para todos nosotros. Cuando 
vamos a estudiar con grandes eruditos a lo largo de nuestra educación 
lo hacemos no con la visión de describir o representar sus ideas más 
tarde en nuestras vidas, sino de agudizar nuestras facultades perceptivas, 
morales e intelectuales para las tareas críticas que nos esperan. ¿Por qué, 
me pregunto, debería ser diferente para los antropólogos cuando van a 
trabajar con otra gente? ¿Acaso no vamos a estudiar con ellos del mismo 
modo en que lo hacemos con nuestros maestros académicos?

Pero si la antropología está tironeada entre modos de conocer desde 
dentro, en la práctica transformativa de la observación participante, y 
desde afuera, en el análisis retrospectivo del material etnográfico, otras 
ciencias no tienen estas confusiones y están totalmente adscriptas al 
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modelo académico de producción de conocimiento. La legitimidad de 
este modelo, y de los protocolos metodológicos que emanan de él, radica 
precisamente en su pretensión de dar un informe autorizado de cómo 
funciona el mundo, basado en hechos empíricos y argumentos raciona-
les, no contaminados por la intuición, el sentimiento o la experiencia 
personal. Para poder conocer correctamente, de acuerdo con esos pro-
tocolos, los científicos tienen que evitar un involucramiento afectivo de 
cualquier tipo con los objetos de su interés. Recolectar datos es ver sin 
mirar o atender, tocar sin sentir, oír sin escuchar. Pero que eso sea im-
posible en la práctica –especialmente en las ciencias de campo para las 
cuales el espacio abierto es el laboratorio– es algo que se considera de al-
gún modo lamentable. La propia presencia del practicante es tratada no 
como el sine qua non del aprendizaje, sino como una fuente de distorsión 
del observador que debería ser reducida a toda costa. Cualquier ciencia 
que caiga en esto es considerada “blanda”, y la antropología, según este 
criterio, ¡es positivamente esponjosa!

Comparemos un objeto duro –digamos una pelota– con un objeto 
esponjoso. El primero, al chocarse con otras cosas en el mundo, puede 
tener un impacto. Puede golpearlas, incluso romperlas. En las ciencias 
duras, cada golpe es un dato; si uno acumula suficientes datos, uno pue-
de llegar un avance. La superficie del mundo ha cedido a los impactos 
de vuestros golpes incesantes, y al hacerlo, ha cedido algunos de sus 
secretos. La pelota esponjosa, al contrario, se dobla y se deforma cuando 
se encuentra con otras cosas, tomando para sí misma algo de sus rasgos, 
mientras estas, en cambio, se doblan a su presión de acuerdo con sus 
propias inclinaciones y disposiciones. La pelota responde a las cosas tal 
como las cosas responden a ella. O en una palabra, la pelota entra con las 
cosas en una relación de correspondencia. En la práctica de la observación 
participante, los antropólogos son correspondientes. Pero también lo 
son muchos artistas. Y las razones por la que necesitamos de la antropo-
logía, sostengo, son también las razones por las que necesitamos el arte. 
Lo que podría ser visto peyorativamente como una ciencia esponjosa se-
ría mejor conocida, y más afirmativamente, como el arte de la indagación.

En el arte de la indagación, cada trabajo es un experimento: no en el 
sentido científico natural de probar una hipótesis preconcebida o de di-
señar una confrontación entre ideas “en la cabeza” y hechos “en el terre-
no”, sino en el sentido de forzar una abertura y luego seguir hacia donde 
nos lleve. Uno prueba cosas y ve qué pasa. Así, el arte de la indagación se 
mueve hacia adelante en tiempo real, junto con las vidas de aquellos que 
son tocados por él y con el mundo al que tanto él como ellos pertenecen. 
Lejos de responder a sus planes y predicciones, se junta con ellos en sus 
esperanzas y sueños. Esto es adoptar lo que el antropólogo Hirokazu 
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Miyazaki llama el método de la esperanza. Practicar este método no es 
describir el mundo o representarlo, sino abrir nuestra percepción a lo 
que está sucediendo allí, de modo tal que, al mismo tiempo podamos 
responder a eso. La antropología, creo, puede ser un arte de la indaga-
ción en este sentido. La necesitamos no para acumular más y más infor-
mación sobre el mundo, sino para corresponder mejor con él.

La mayoría de mis colegas antropólogos, sin embargo, al subsumir la 
antropología dentro de la etnografía, o al tomarlas esencialmente por la 
misma cosa, se han rendido ante el modelo académico. Sea lo que sea 
que hayan aprendido a través de la observación participante, una vez 
que regresan al redil académico se contentan con decir que por todo ese 
tiempo estuvieron en el campo, que lo que realmente estuvieron hacien-
do fue recolectando datos etnográficos. Como mencioné al principio, los 
verdaderos practicantes del arte de la indagación no son los antropólo-
gos, sino que más bien se pueden encontrar entre las filas de los artistas 
contemporáneos. Y esto impulsa una revaluación de la relación entre 
arte y la antropología.

Por supuesto hay una extensa literatura acerca de la antropología del 
arte. En su mayoría, sin embargo, los escritores de esta subdisciplina 
han tratado las obras de arte como objetos del análisis etnográfico. Por 
ejemplo, en un volumen muy influyente que ha cambiado la relación 
entre la antropología y la historia del arte, Alfred Gell sostiene que “la 
antropología del arte no sería una antropología del arte a menos que 
estuviera confinada al subconjunto de relaciones sociales en el que algún 
‘objeto’ estuviera relacionado con el agente social de un modo específico 
de ‘tipo artístico’”. Con esto quiere decir que debería ser posible rastrear 
una cadena de conexiones causales, en reversa, desde el objeto final hacia 
la intención inicial que supuestamente motivó su producción, o hacia 
los significados que podrían atribuirse a él. En una palabra, se trata de 
ubicar el objeto en un contexto social y cultural. Pero en este tomar la 
obra de arte como indicador del medio social y de los valores culturales 
de sus fabricantes, los antropólogos del arte simplemente se han puesto 
el manto de la historia del arte. Es verdad que se han esforzado por dis-
tanciar sus empresas de la tendencia de muchos historiadores del arte a 
realizar juicios evaluativos sobre la base de criterios cargados de valor y 
etnocentrismo. Sin embargo, en la medida en que continúan tratando el 
arte como un compendio de obras a ser analizadas, no puede haber nin-
guna posibilidad de correspondencia directa con los procesos creativos 
que los hacen surgir.

En mi perspectiva, este abordaje analítico de lectura en reversa repre-
senta un callejón intelectual sin salida en lo que concierne a la relación 
entre la antropología y el arte. La fuente del bloqueo radica en lo que 
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podría llamarse la formula “antropología de”. El problema es que siem-
pre que la antropología encuentra algo por fuera de sí misma quiere 
convertir eso que es –digamos el parentesco, la ley o el ritual– en un ob-
jeto que pueda analizar. Así, cuando se encuentra con el arte, quiere tra-
tar el arte como una colección de obras que está de algún modo inserta 
en una textura de relaciones sociales y culturales que podemos estudiar. 
Y sin embargo, aunque podríamos aprender mucho sobre el arte a partir 
del análisis de sus objetos, no aprendemos nada de él. Mi ambición, por 
el contrario, es reemplazar la antropología de por una antropología con. 
Es considerar al arte, en primer lugar, como una disciplina, que comparte 
con la antropología una preocupación por despertar los sentidos y per-
mite que el conocimiento crezca desde el interior del ser en el desple-
garse de la vida. Llevar adelante antropología con arte es corresponderse 
con la vida en su propio movimiento de crecimiento o devenir, en una 
lectura que va hacia adelante más que en reversa, y se deja llevar por los 
caminos que abre. Y este vínculo de arte y antropología se da como una 
correspondencia de sus prácticas, antes que en términos de sus objetos, 
respectivamente históricos y etnográficos.

Hasta el día de hoy, con unas pocas excepciones notables, las cola-
boraciones entre antropólogos y practicantes del arte han sido pocas, 
y aquellas que han tenido lugar no han sido totalmente exitosas. Creo 
que la fuente de la dificultad, una vez más, reside en la identificación 
de la antropología con la etnografía. Porque las mismas razones que 
vuelven a la práctica del arte altamente compatible con la practica antro-
pológica, son precisamente aquellas que la vuelven incompatible con la 
etnografía. Por un lado, el carácter especulativo, experimental y abierto 
de la práctica artística está obligado a transigir con el compromiso de la 
etnografía con la descripción precisa. Por otro, la orientación temporal 
retrospectiva de la etnografía va directamente en contra de la dinámica 
prospectiva del compromiso observacional del arte. Precisamente, en la 
medida en que la práctica artística difiere en sus objetivos de la historia 
del arte, así la antropología difiere de la etnografía. Creo que es aquí 
que yace el verdadero potencial para la colaboración productiva entre el 
arte y la antropología. ¿Podrían algunas prácticas artísticas, por ejemplo, 
sugerir nuevos modos de hacer antropología? Si hay similitudes entre 
los modos en que los artistas y los antropólogos estudian con el mundo, 
entonces ¿no podríamos observar la obra de arte como el resultado de 
algo semejante a un estudio antropológico, más que como un objeto de 
semejante estudio?

El arte, como la antropología, obliga a un abordaje que es al mismo 
tiempo generoso, comparativo, crítico y abierto. Es generoso, en tanto 
recibe lo que el mundo en el que vivimos tiene para ofrecerle y da a 
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cambio. Si es comparativo, no lo es porque estemos comparando una 
obra terminada con otra, como podría hacer el historiador del arte con 
los cuadros o el antropólogo con las descripciones etnográficas, sino de-
bido a nuestra conciencia de que las cosas pueden tomar muchos cami-
nos y siempre podrían haber salido de otra manera que como finalmente 
salieron. El arte es crítico al obligarnos a reconocer e interrogar las cosas 
que frecuentemente damos por sentado y pensar de nuevo, pero sobre 
todo es abierto al rechazar la finalidad de un mundo en el que todo está 
completamente unido sin suturas ni grietas. De ser así, un mundo como 
ese no dejaría lugar para la vida. “¡Solo conecta!” escribió E. M Forster 
en su famoso epígrafe para Howards End. En sus celebradas conferen-
cias Reith Lectures, de 1967: A Runaway World,3 Edmund Leach con-
virtió este epígrafe en una aspiración para la antropología. Pero yo digo 
que tenemos demasiada conexión. Un mundo totalmente conectado no 
dejaría lugar para la vida o la imaginación. Permitámonos, entonces, 
seguir los hilos de la correspondencia hacia donde sea que nos lleven. 
¡Brindemos por la proliferación de los cabos sueltos!

3 Las conferencias fueron editadas con el título “Un mundo en explosión” por la editorial 
Anagrama en 1967. 
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por Lucía de Abrantes1

Una de las discusiones más controversiales de la antropología urbana es 
aquella que se dirime entre la antropología en la ciudad y la antropología 
de la ciudad. Mientras la primera remite al corpus de trabajos desarrolla-
dos en contextos urbanos pero sin problematizar la ciudad en sí misma, 
la segunda ha tomado como foco de análisis la ciudad y ha olvidado, por 
momentos, abordar las particularidades de los escenarios locales. El li-
bro que reseñamos busca desentrañar dicha polaridad para reparar en las 
potencialidades que habitan en el encuentro de ambas perspectivas. Es 
así que en la propuesta de Ramiro Segura, la ciudad no solo se postula 
como escenario en el cual se realizan prácticas y representaciones, sino 
también como un objeto de estudio que merece ser indagado en toda su 
especificidad y totalidad. Asimismo, en palabras del propio autor, se tra-
ta de un trabajo que “busca mostrar no solo cómo la mirada antropoló-
gica enriquece la comprensión del urbanismo (...), sino también señalar 
las vías por las cuales el fenómeno urbano presenta desafíos analíticos, 
conceptuales y empíricos para la mirada antropológica, tradicionalmen-
te desarrollada en contextos no urbanos” (p. 20). Estos intereses de in-
vestigación son abordados a partir de una investigación etnográfica en la 
ciudad de La Plata y sus periferias, realizada entre 2007 y 2010.

En este trabajo se analizan distintas dimensiones de la ciudad: sus 
fronteras, sus planificaciones, sus desbordes, sus crecimientos, sus pobla-
mientos, sus desigualdades, sus segregaciones y sus flujos. A su vez, la 
ciudad aparece como practicada, representada, soñada e imaginada, pero 

1 Instituto de Altos Estudios Sociales, Universidad Nacional de San Martín - CONICET; Núcleo 
de Estudios Urbanos (IDAES-UNSAM). E-mail: deabranteslucia@gmail.com.
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sobre todo como ciudad experimentada. Para Segura, la antropología de 
la experiencia urbana –de y en la ciudad– es la piedra angular sobre la 
cual se levanta toda su propuesta. En efecto, comprender y analizar esa 
experiencia de los habitantes, específicamente de las periferias de La 
Plata es el objetivo central de la investigación que presentamos.

La experiencia urbana es entendida aquí como los modos de ver, sentir 
y hacer la ciudad por parte de actores situados social y espacialmente. 
Por esta razón, en este libro encontraremos una superposición de di-
versos abordajes de la ciudad: la ciudad como objeto que se mira, como 
experiencia corporal y como experiencia pública.

En cada uno de los capítulos, Segura introduce aportes de los estu-
dios urbanos y de distintas teorías sobre la ciudad, y los hace dialogar 
con los datos construidos al calor de un exhaustivo trabajo etnográfico. 
Así, la reflexión conceptual junto con un trabajo de campo bien docu-
mentado y el uso de diversas fuentes secundarias (estadísticas, históricas, 
cartográficas, etc.) son la base sobre la cual construye algunas interpre-
taciones posibles sobre las formas en que los sujetos practican, habitan y 
representan la ciudad y sus periferias.

Luego de delimitar los conceptos y las herramientas metodológicas, 
Segura dedicará un primer capítulo a analizar las relaciones que se es-
tablecen entre la configuración material de la ciudad de La Plata y las 
representaciones que se han elaborado en torno a dicha configuración. 
Para llevar adelante tal propósito, se remite al plano fundacional donde 
la ciudad de La Plata se “prefiguraba” como una ciudad geométrica y 
simétrica, una ciudad ordenada y equilibrada, una máquina urbana, una 
cuadrícula perfectamente diagramada. Una configuración que buscaba 
separar, limitar y distinguir los límites de una ciudad “pujante”, el esplen-
dor de las “luces” y la cultura; del campo, la pampa, lo rural y el “atraso”.

Ahora bien: el autor nos dirá que esa propuesta fundacional sufrió, 
como es de esperar, diversas transformaciones. Es decir, a medida que 
se fue asentando, la ciudad material se alejó de su proyecto original. Sin 
embargo, al recurrir a un abanico de documentos históricos (legislacio-
nes y políticas sobre la ciudad, publicidad municipal, intervenciones y 
proyectos urbanos, representaciones mediáticas, etc.), Segura encuentra 
la impronta de una imagen o representación más o menos compartida 
acerca de la ciudad que ha sido construida sobre ese plano fundacional 
y que ha logrado permanecer a pesar de las transformaciones acaecidas. 
Una imagen que él denominará la persistencia de la forma y que servirá 
para interpretar distintos procesos urbanos que se han ido desplegando 
sobre este escenario. Así lo demuestra en el segundo capítulo, en donde 
recurre a este concepto para argumentar que la representación domi-
nante de una ciudad limitada a una cuadrícula permitió establecer, y 
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reforzar, fronteras materiales y simbólicas que contribuyeron a generar 
los primeros procesos de segregación sociorresidencial.

Recuperando los distintos patrones de poblamiento, los procesos 
de ocupación del suelo, la degradación de ciertos espacios urbanos, así 
como el desarrollo de los primeros asentamientos informales en estas 
zonas, en este capítulo el autor reconstruye históricamente la periferia 
y nos permite ver de qué modo la extensión territorial que comienza a 
trasvasar las fronteras de la “ciudad cuadrícula” empieza a figurarse como 
un espacio desconocido, invisibilizado, ajeno y distinto de la ciudad.

Luego, Segura se introduce en la periferia para reponer las piezas 
de la experiencia urbana de sus habitantes y descubre que, si bien es po-
sible reconocer una experiencia en común, esa experiencia no es, nece-
sariamente, compartida. Al analizar una serie de relatos en torno a los 
distintos modos de establecerse en la periferia, Segura postula que lo 
común remite a un conjunto de expectativas y prácticas: migrar hacia 
la ciudad en busca de mejores oportunidades, el sueño del lugar propio, 
las dificultades a las que tuvieron que enfrentarse (ausencia de infraes-
tructura, servicios, dificultades en el acceso a la salud, educación, trabajo, 
etc.). Aun así, un proceso de temporalidad diferencial en la ocupación de 
este territorio periférico hubiera provocado distinciones respecto de la 
experiencia de sus habitantes, dando lugar a la conformación de grupos 
sociales diferentes.

En el capítulo tres se tematizan los modos en que los habitantes 
de esta periferia representan socioespacialmente la ciudad. Mediante la 
inclusión de relatos y la realización de mapas, el autor encuentra que 
el punto de vista periférico se constituye, siempre, bajo una relación de 
cercanías y lejanías (sociales, económicas, espaciales, morales) que la pe-
riferia sostiene con “la ciudad”. Temores, sensación de ajenidad, el “no 
sentirse parte”, son algunas de las percepciones que colman estas repre-
sentaciones construidas desde “el afuera”.

Segura insiste en la idea de una periferia ecléctica: social, política, 
cultual, habitacional y económicamente heterogénea. Es decir, si bien “la 
periferia” puede aparecer como un espacio único cuando se la contrapo-
ne a “la ciudad”, lo cierto es que al situarse sobre sí misma se multiplica 
en espacios diversos. En este sentido, el capítulo cuatro indaga en las 
distintas categorías de clasificación (infraestructura, lugar de origen de 
la población residente, tiempo de residencia, situación legal de los terre-
nos, entre otras) utilizadas por los residentes de la periferia a la hora de 
interpretar, clasificar y diferenciar el espacio en el que viven.

Posteriormente, el análisis se dirige a explorar la relación de la des-
igualdad social y el espacio apelando a la noción de segregación socio-
rresidencial. A este respecto, el autor dirá que –si bien las desigualdades 
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sociales se objetivizan en el espacio construyendo límites categoriales 
para clasificar lugares, objetos y personas– las distancias y disociaciones 
que generan estas categorías no son fijas ni monolíticas. De hecho, son 
sumamente permeables. Es decir, la ciudad debe ser comprendida como 
mosaico (con sus posiciones, segmentaciones y fronteras) pero también 
como flujo (con sus movilidades, interrelaciones entre los segmentos del 
espacio, etcétera).

Finalmente, Segura vuelve a destacar su mayor apuesta: demostrar 
que la experiencia urbana puede convertirse en una productiva perspecti-
va teórica y metodológica a la hora de abordar la complejidad de las ciu-
dades. Reflexionar en torno a las semejanzas y las diferencias, lo común 
y lo singular, las transformaciones y los procesos, las relaciones entre lo 
figurado, lo representado, lo material y los vínculos que se despliegan 
entre los significantes y significados de los escenarios que habitamos, 
forma parte de todo aquello que podemos explorar desde tal enfoque.

Como lo hemos visto, el libro se compone de un conjunto de capítu-
los que reflexionan sobre problemáticas distintas; todas ellas sumamente 
significativas para el ejercicio de la antropología urbana. En estos apar-
tados, se analizan las formas espaciales y las prácticas sociales; los límites 
y las relaciones (los segmentos, los flujos, las fronteras cambiantes); lo 
articulado y lo vivido en la ciudad de La Plata, en sus periferias y por 
sus habitantes.

Indudablemente, el espectro es amplio y muchos podrían argumen-
tar que aquí radica una debilidad. Sin embargo, creemos que esa es su 
mayor fortaleza: Vivir afuera. Antropología de la experiencia urbana nos 
invita a realizar un abordaje de la ciudad sobre la superposición de una 
cantidad de dimensiones analíticas, estrategias metodológicas, debates 
conceptuales y elementos constitutivos de la vida en las ciudades. Por 
estas razones, para aquellos que buscamos reflexionar y comprender las 
ciudades contemporáneas, esta perspectiva antropológica integral, reno-
vada y exhaustiva se presenta como una opción difícil de ignorar.
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Este libro, una etnografía de la profesión policial, analiza el papel que 
juegan las sexualidades y moralidades de los/as policías, y explora qué 
significa y cómo se experimenta el ser mujer en dicha institución. El 
contexto en el cual se enmarca la investigación es el del ingreso cada 
vez más numeroso de mujeres a la carrera policial. Con este punto de 
partida, Calandrón se propone describir y analizar el modo en que estas 
mujeres se han sumado a la institución; así como el impacto que ello ha 
generado en la organización de las actividades y transformación de los 
valores o estereotipos de género.

El trabajo de campo fue realizado durante los años 2009 y 2010 en 
dos comisarías de la Policía de la provincia de Buenos Aires: “French”, 
una comisaría de Seguridad Distrital; y “Guevara”, una comisaría de la 
Mujer y la Familia. Allí, la autora hizo observaciones participantes, en-
trevistas y analizó documentos como fotografías, legajos personales, ór-
denes del día, resoluciones del Ministerio de Seguridad de la Provincia. 
Calandrón no solo se preocupó por captar el punto de vista de los acto-
res, sino también por incorporar una dimensión reflexiva en torno a sus 
propios valores sobre la sexualidad.

Esta etnografía se inserta en el marco de los estudios de ciencias so-
ciales que reflexionan en torno a la profesión policial. Cabe destacar 
que, aun cuando otras investigaciones han analizado las moralidades, la 
corporalidad y el uso de la fuerza por parte de los funcionarios policiales, 

1 Socióloga (UBA), doctoranda en Antropología Social (IDAES-UNSAM/CONICET). E-mail: 
magliaelea@gmail.com.
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no han hecho hincapié, como en este caso, en las experiencias diferen-
ciales entre las mujeres y varones policías; como así tampoco en el lugar 
que ocupan la sexualidad, la familia y las emociones en la regulación de 
las prácticas policiales. Asimismo, la autora aporta a esta problemática 
el describir cómo, si bien a lo largo de las últimas décadas se han produ-
cido cambios institucionales orientados a la igualación de los géneros, 
las mujeres emplearon y emplean diferentes estrategias para que esta 
igualación se efectivice en las prácticas y representaciones cotidianas, lo-
grando en algunos casos un resultado favorable y encontrando, en otros, 
obstáculos que esperan aún ser sorteados. Por último, a partir del análisis 
del juego dialéctico entre las vidas privadas y el trabajo de los/as policías, 
entre este “adentro” y “afuera” de la institución, Calandrón se suma a los 
estudios que discuten la oposición “cultura policial-mundo civil”.

El texto se organiza en seis capítulos que responden a diferentes ejes 
de análisis. En el primero, la autora discute con las posiciones que rela-
cionan el uso de la fuerza con lo masculino y que asocian a las mujeres 
a un lugar de negación o padecimiento de la misma, entendiendo la 
violencia femenina como menos nociva que la masculina. Si bien en las 
comisarías la violencia de las mujeres es reconocida como una excepción, 
es frente a esta idea establecida en el sentido común, que los/as agentes 
policiales se ubican estratégicamente utilizándola de diversos modos, 
en especial, para con el control de los detenidos. Según Calandrón, las 
mujeres policías expresan que son capaces de hacer uso de la fuerza al 
igual que los varones, sin por ello perder su feminidad. Para lograr este 
objetivo, ellas apelan a recursos tales como: el uso de armas más chicas 
y livianas; el ejercicio de cualidades asociadas a los cuerpos femeninos, 
como la estabilidad y el equilibrio; la capacidad de justificación y la 
responsabilidad.

En el segundo capítulo, Calandrón comenta que a partir del hablar 
constantemente de las prácticas sexuales, tratándolas como un asunto 
público y mostrándose, tanto hombres y mujeres policías, como activos y 
audaces en ese terreno, las buenas experiencias sexuales aparecen ligadas 
a las buenas prácticas laborales. De modo que los comportamientos se-
xuales de los sujetos, en combinación con la jerarquía normativa y otras 
formas de jerarquización cultural, dan origen a una calificación moral a 
partir de la cual es creada una nueva escala de autoridades.

En tercer lugar, la autora se centra en las experiencias de las mujeres 
policías y destaca que ellas pueden optar por masculinizarse, acentuar 
un tipo de feminidad asociado al coraje, la fortaleza y la sensibilidad, o 
lograr cierta hibridez de género. Asimismo, considera que las percepcio-
nes de estas mujeres sobre su carrera profesional están atravesadas por 
cuestiones como verse inferiores numéricamente a los varones, convivir 
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con la persistencia de concepciones de género conservadoras en la insti-
tución y sus miembros, saber que el acceso a lugares de poder es reciente 
y responde a políticas del Ministerio de Seguridad de la provincia. Para 
comprender la raíz de estas representaciones y experiencias, Calandrón 
se remonta a las primeras décadas del siglo XX y expresa que, aunque 
desde entonces se han producido cambios institucionales orientados a 
la igualación de los géneros, las diferencias persisten en muchas repre-
sentaciones y prácticas cotidianas. En primer lugar, la autora señala que, 
si bien se ha eliminado el subescalafón femenino, prevalece el diferen-
ciar a las mujeres denominándolas como “personal femenino” en la jerga 
empleada en las comisarías. En segundo lugar, Calandrón destaca que, a 
pesar de que a partir de 1998 las oficiales fueron autorizadas a alcanzar 
el grado máximo de la jerarquía, aún encuentran rispideces a la hora de 
competir con varones por ciertos cargos jerárquicos. Por último, expresa 
que a pesar de que desde 1990 se establece el mismo uniforme de uso 
cotidiano para mujeres y varones, todavía persisten las diferencias en 
el de gala. Respecto a las tareas, esta autora plantea que las primeras 
mujeres policías se dedicaban a temas asociados a las labores del hogar 
y la familia (cuidado de niños, trabajo con prostitutas) hasta que co-
menzaron a emplear estrategias, como la demostración de valentía al 
patrullar zonas “calientes” y arriesgar sus vidas al participar en tiroteos y 
persecuciones, a partir de las cuales lograron la igualación de sus tareas 
con las de los varones.

En el cuarto capítulo, al analizar las evaluaciones morales respecto 
a los roles y relaciones familiares en la profesión policial, Calandrón 
observa que, por un lado, los/as policías entienden como una cualidad 
positiva el velar por el resguardo de los lazos familiares definiendo a la 
familia y al trabajo como dos lugares distantes que no deben tocarse 
ni superponerse. Sin embargo, al ahondar en las razones por las cuales 
han elegido la profesión policial es que, en algunos casos, aparecen los 
parientes policías y con ello la vocación entendida como una herencia, 
garantía de la existencia de vínculos parentales fuertes y definidos. Por 
otro lado, la autora destaca que dentro de la comisaría muchos/as “jue-
gan” a ser familiares y con ello manifiestan sentimientos de afecto para 
con algunos/as compañeros/as en oposición a la distancia reinante en la 
mayoría de los lazos laborales. Por último, expresa que los/as policías se 
verbalizan a sí mismos/as como integrantes de una “gran familia poli-
cial” conformada por todos los que forman parte de la institución.

En el capítulo siguiente, Calandrón se centra fundamentalmente en 
la Comisaría de la Mujer y en cómo el interés y la sensibilidad son con-
sideradas habilidades profesionales fundamentales allí –generalmente 
presentes en las mujeres y ausentes en los varones–, para trabajar con 
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temáticas tales como la violencia doméstica. A su vez, nos muestra có-
mo, en la labor diaria de estas Comisarías, las mujeres policías hacen 
uso de valoraciones morales respecto a determinadas cuestiones, y es en 
función de ellas que aplican diferencialmente los protocolos de aten-
ción. Ellas, a su vez, se valen de ciertas estrategias emotivas para apelar 
a la sensibilidad ajena cuando las explicaciones racionales no bastan y 
de otras –como el humor– para procesar las emociones que les genera 
trabajar con las problemáticas propias de esa dependencia policial.

En el último capítulo, la autora destaca que el ingreso a la institución 
policial, aunque implica para los/as policías costos tales como no tener 
horarios fijos y exponer sus vidas en el ejercicio de sus funciones, les 
permite tener un trabajo en blanco, estable y el logro de una indepen-
dencia económica. Estas condiciones laborales posibilitan que tanto los 
hombres como las mujeres policías puedan erigirse como los/as jefes/as 
de sus hogares. Calandrón reflexiona también en torno a las experien-
cias diferenciales entre hombres y mujeres en relación al cuidado de sus 
hijos. En esa línea, destaca que la maternidad genera que la mayoría de 
las mujeres comiencen a identificar las horas de trabajo como sacrifica-
das, en tanto implican no estar con sus hijos/as. En contraposición, los 
padres no se muestran preocupados respecto a los cuidados cotidianos 
de sus hijos/as, remitiéndose las tensiones entre el hogar y el trabajo a 
reclamos de sus parejas.

A modo de conclusión, acordamos con Sabina Frederic, autora del 
prólogo del libro, en que la investigación logra con éxito trabajar sobre 
el lugar que ocupan las feminidades y masculinidades en la regulación 
de la profesión policial, como así también transmitirnos cómo la sexua-
lidad, los vínculos familiares y las emociones juegan en ella un papel 
fundamental.


