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			Introducción


			Durante las últimas décadas del siglo xx e inicios del xxi, las profundas transformaciones económicas, políticas, sociales y culturales que se dieron a nivel mundial plantearon la necesidad de comprender la participación de las mujeres en los procesos históricos y su condición en el presente, lo cual trajo como consecuencia que la temática sobre la mujer y el enfoque de género adquirieran gran importancia en todas las áreas del saber. La obra que presentamos responde a esta necesidad. 


			Los veintisiete artículos que componen este libro constituyen un recorrido histórico de las mujeres y las relaciones de género en el Perú que, ordenados de acuerdo con criterios cronológicos y temáticos, van desde el Perú antiguo y colonial hasta el presente. Los temas que abordan los autores son diversos y enfocados desde una perspectiva multidisciplinaria, que incluye historia, arqueología, etnohistoria, literatura, sociología, estudios de género o etnomusicología. 


			El libro reúne los trabajos presentados en el I Simposio de Historia de las Mujeres y de Género, que se realizó en Lima los días 20, 21 y 22 de noviembre de 2013. El evento fue organizado por la Especialidad de Historia de la Facultad de Letras y Ciencias Humanas de la Pontificia Universidad Católica del Perú, con la colaboración de la Maestría en Estudios de Género de la Escuela de Posgrado PUCP, Estudios Generales Letras PUCP y el Centro de Estudios la Mujer en la Historia de América Latina (Cemhal). 


			A las ponencias se unieron otros aportes de investigadores que eran de interés para esta obra, cuya importancia reside en varios factores. Por un lado, los grandes cambios que se están produciendo en la condición de las mujeres en la actualidad deben estar acompañados de transformaciones en el conocimiento y la enseñanza, donde se traduzcan estos procesos y, a la vez, los sustenten. Por otra parte, es fundamental desarrollar la investigación sobre historia de las mujeres y de género pues, a partir del conocimiento, podemos pasar al reconocimiento, es decir, reconocer los derechos de las mujeres, e incluso el derecho a la diversidad sexual, para promover una cultura de respeto y dignidad, evitar el feminicidio y otras formas de violencia contra la mujer y otros grupos de diferente identidad de género. A esto se suma el hecho de que se trata de la construcción de una historia inclusiva que permita comprender cómo las mujeres han sido agentes de su propia historia en el pasado y son agentes de su propia vida en el presente.


			La historia de las mujeres en la escena historiográfica1


			La historiografía positivista de las últimas décadas del siglo xix e inicios del xx privilegiaba la historia política, militar e institucional y el uso de fuentes oficiales para lograr objetividad científica, así como la biografía y el acontecimiento2; todo ello consolidaba un tipo de historia donde los protagonistas principales eran los hombres. Pero no se trataba de cualquier tipo de hombre, sino de los «grandes hombres», pertenecientes a las élites, artífices de la vida política y militar de sus sociedades y principales gestores del devenir histórico. En la construcción de una historia con estas características, las mujeres resultaban ausentes, invisibilizadas, o, a lo sumo, aparecían en un segundo plano en relación a los hombres.


			Justamente, el cuestionamiento de la llamada «historia positivista» o tradicional por la revolución historiográfica que se produjo en Francia en la década de 1930 en torno a la llamada Escuela de los Annales, significó la ampliación del campo de estudio de la historia a lo social y lo económico, que abarcó nuevas fuentes, novedosos métodos y renovados campos de estudio3. Este paradigma historiográfico llevó a transformaciones que, más adelante, darían como resultado un terreno fértil para el desarrollo de campos como el de la historia de las mujeres, a pesar de que Annales llegara tardíamente a desarrollarlo. Del mismo modo, la historiografía marxista también colaboró con esta toma de conciencia y con la irrupción de este «nuevo» sujeto histórico: la mujer.


			Todo ello significó una verdadera democratización de la historia, pues, en adelante, todos podían ser protagonistas en el discurso histórico y ese «todos» incluía también a las mujeres. Es así como la historia de las mujeres y, más tarde, los estudios de género4 empezaron a cobrar vida y tomar forma dentro del quehacer del historiador, y la mujer se convirtió en una de las preocupaciones a considerar en el análisis histórico5. Sin embargo, fueron las acciones de las propias mujeres y del movimiento feminista las que promovieron la toma de conciencia acerca de la situación de la mujer y llevaron a la politización del problema de la falta de igualdad (Scott, 1996). A grandes rasgos, los ejes de la protesta por los derechos de las mujeres fueron inicialmente la denuncia de la sociedad patriarcal y la victimización de las mujeres. Justamente, el hecho de que la historia de las mujeres fuese el fruto del movimiento de mujeres llevó a posiciones críticas o resistencias frente a este campo de estudio histórico, que a la fecha debieran ser superadas. 


			Cabe señalar que, inicialmente, se hizo referencia a la mujer en general, sin embargo, rápidamente esta expresión empezó a ser cuestionada. De la mujer en abstracto se pasó a las mujeres de carne y hueso, de todos los sectores sociales, de diversos orígenes étnicos y de diferentes generaciones, lo que pone en evidencia el carácter heterogéneo de este grupo. En este sentido, una muy buena muestra de historia de las mujeres, que resultó un modelo para otras obras colectivas de este tipo, fue el proyecto que llevaron adelante Michelle Perrot y Georges Duby. Este reunió a alrededor de cien especialistas en varios volúmenes, para ofrecer un panorama de la evolución de las mujeres en «la larga duración» —tomando la expresión de Fernand Braudel—, que se iniciaba en la Antigüedad clásica hasta llegar a la actualidad (Perrot & Duby, 1993). 


			De la historia de las mujeres a la historia de género 


			En los años ochenta se produjo un cambio importante en el enfoque del problema al introducirse el concepto de «género» en los estudios sobre historia de las mujeres. El género nació como una categoría neutral diferente de «sexo», palabra que tenía una fuerte connotación biológica o física. Se trataba de un término usado para teorizar la diferencia sexual, que surgió en las ciencias sociales y se aplicó a la historia para estudiar la construcción sociocultural de los géneros masculino y femenino a lo largo del tiempo histórico. El género, como categoría de análisis histórico, resultaba útil porque permitía complejizar nuestra comprensión de la organización social al introducir un nuevo criterio de diferenciación y permitía estudiar a hombres y mujeres de forma interrelacionada (Scott, 1990).


			En efecto, una de las ventajas de esta categoría es su carácter relacional, pues los géneros masculino y femenino se entienden en interrelación. La concepción y rol de las mujeres se establecen en relación a los hombres y, a su vez, la visión y papel de los hombres se construyen diferenciándolos de las mujeres. Esto se vincula no solo a los roles, funciones y espacios en las sociedades, sino también a la construcción de identidades, a la masculinidad y la femineidad, e, inclusive, a la construcción de otras identidades de género. En este sentido, la historia de género no es solo historia de las mujeres, sino también de los hombres, aunque estos últimos no han gozado de mucha atención por parte de la historiografía peruana, pues son pocos todavía los trabajos sobre masculinidad. Cabe decir que el enfoque de género ha evolucionado e incluye a otros grupos con diversas identidades sexuales, lo que ha llevado al desarrollo de los estudios gay o los estudios queer, que tampoco tienen mayor presencia en la historia ni en la historiografía de nuestro país. 


			Por otra parte, el género es extensivo a la cuestión de las diferencias y, en ese sentido, se le debe cruzar con otras categorías de análisis social como raza, etnia, estatus, clase, generación, entre otros6. Entonces, es necesario considerar el aporte del enfoque de género para eliminar las desigualdades entre hombres y mujeres en la sociedad y tener como marco su relación con el ejercicio de los derechos fundamentales.


			Otro elemento importante para la comprensión de las relaciones de género es el poder. En el caso de la disciplina histórica, la propuesta teórica de Joan Scott (1990) se ha convertido en el texto de cabecera de quienes se dedican a la historiografía de género. Para Scott, el género es un sistema de organización social que regula las relaciones entre sexos a partir de formas primarias de relaciones significantes de poder. Dicha organización social está ordenada sobre la base de una construcción cultural que atribuye determinados roles, funciones y espacios al sujeto social de acuerdo al sexo al que pertenezca. 


			Esta construcción simbólica estructura relaciones de poder sobre la base de valoraciones dominantes y prestigiosas vinculadas al género. Es decir que, en la categoría de género, se cruzan variables que llevan a legitimar el estatus de determinados grupos en función de los roles que le son atribuidos y del comportamiento social que practica. Actualmente, vemos que la categoría de género se está aplicando a la historia, sin embargo, no se ha dejado de hacer historia de las mujeres. 


			Mujeres y género en la historia del Perú 


			En el caso de la historia del Perú, si bien en las últimas décadas han aparecido estudios sobre esta temática, se han concentrado en ciertos aspectos y determinados periodos, por lo que todavía tenemos mucho por investigar7. Nuestro libro se inicia con una perspectiva arqueológica y etnohistórica para abordar el eje temático «Mujer y poder en el Antiguo Perú». Primero, la arqueóloga Sofía Chacaltana estudia en «Mujeres e identidades de género en el Colesuyo» una chullpa intacta del enclave altiplánico de Tacahuay Tambo, pueblo ubicado en la costa del Colesuyo del Intermedio Tardío, que continuó ocupado durante la presencia inca en la región. Para ello, emplea modelos teóricos que desafían a los tradicionales estudios sobre las organizaciones familiares andinas, para proponer un modelo familiar de conformación interregional, que enfoca a las mujeres como objeto de análisis, complejizándolas, y que pone en cuestión los monolíticos roles sociales y económicos que tradicionalmente se les han atribuido. Luego, Alicia Alvarado se centra en el estudio de un adorno facial femenino en «El adorno labial, labret, bezote, tembetá o barbote como símbolo de empoderamiento femenino en la costa norte del Perú», pieza que se coloca en la perforación del labio inferior y a través de la cual la autora nos muestra cómo en la costa norte este objeto tuvo un valor importante como estatus o símbolo de poder para las mujeres.


			El segundo eje temático, «Las mujeres en la sociedad de la conquista y del Virreinato» está compuesto por cinco artículos. En el primero de ellos,  «Encomenderas, legislación y estrategias en el Perú en el siglo xvi», Liliana Pérez estudia cómo durante la conquista y el virreinato peruano, surgió un grupo de poderosas mujeres encomenderas, quienes, a través del despliegue de diversas estrategias, ejercieron un destacado papel en la sociedad y economía de los nuevos territorios. Asimismo, la autora analiza cómo la Corona española, consciente del poder de estas mujeres, trató de ejercer su control sobre ellas por medio de la legislación y otros mecanismos. 


			Los siguientes trabajos exploran los diversos rostros de las mujeres vinculadas a la esfera religiosa. En su artículo, «Corte y carnaval en Ángela de Dios. Lima, siglo xvii», María Emma Mannarelli, reconocida especialista en historia de las mujeres y de género, estudia a Ángela de Carranza —nacida en Tucumán, «española», hija legítima de vecino notable y mujer honesta—, quien fue condenada por la Inquisición del Perú en 1694 por heresiarca e ilusa, entre otros cargos. Esta mujer, que dada su actividad piadosa fue tenida por santa, escribió un diario entre 1673 y 1688 donde registró su experiencia visionaria. Mannarelli nos ofrece un análisis de esta excepcional beata agustina a través de los componentes cortesanos y carnavalescos que formaron parte de las tensiones de la sociedad barroca colonial, encarnadas en su performance piadosa. 


			Por su parte, Margareth Najarro estudia la experiencia de vida de Francisca de Cárdenas y de Martina de Velasco, dos mujeres que pertenecieron al mismo núcleo familiar, pero en distintas generaciones, en el Cusco del siglo xvii. Siguiendo la perspectiva de Kathryn Burns (2008), la autora muestra la forma en que ambas mujeres reprodujeron una «economía espiritual» —donde lo sagrado y lo material son indisolubles— y su accionar en la trayectoria de los bienes terrenales hacia su conversión en bienes espiritualizados. En su artículo «La vecindad femenina en las Indias y las representaciones de Santa Rosa de Santa María. México y Lima, 1668-1737», Ybeth Arias estudia la distinguida figura de esta santa limeña, primera santa de América en tiempos virreinales. La autora trata de mostrar cómo la retórica de la época delineó la figura de Rosa, lo que influyó a las vecinas de ambas ciudades, pues esta, al nacer y vivir en Lima y ser parte del territorio indiano, fue un ejemplo de comportamiento femenino, si tenemos en cuenta que ella era un modelo hispano por ser reconocida como mujer española. 


			La investigación sobre la vida religiosa de las mujeres en el Virreinato del Perú se ha realizado principalmente a través del estudio de conventos, pero no tanto de beaterios. Natalia Lara nos ofrece un estudio de estos últimos en «Vestir los hábitos: las beatas del beaterio de Nuestra Señora de Copacabana del Rímac a inicios del siglo xix», el cual fue exclusivo para mujeres indígenas que aspiraban a ser religiosas. A partir de la rica documentación que se encuentra en la misma institución, Lara nos muestra quiénes eran estas mujeres indígenas que solicitaban el hábito de beata, quiénes eran sus padres, de dónde procedían, cómo era el procedimiento y los requisitos para pedir hábito, y cuán frecuente era su ingreso en el beaterio a fines del periodo virreinal. 


			Compuesto por seis trabajos, el tercer eje temático lleva por título «Discursos y modelos de femineidad, masculinidad y homosexualidad en los en los siglos xviii y xix». Se inicia con el artículo «Damas de sociedad y varones ilustrados. Mujeres, hombres y género en el discurso modernizador de la Ilustración a fines del siglo xviii», de quien escribe estas líneas, que enfoca cómo el discurso ilustrado e higienista se convierte en un medio de control social para el «disciplinamiento» de la naturaleza femenina y para la construcción de un nuevo tipo de masculinidad. De esta manera, se buscaba un cuerpo femenino sano, liberado del corsé de la moda; fértil, para cumplir a cabalidad con su función «esencial» que era la maternidad; doméstico, para estar orientado a la familia y al ámbito privado; y productivo, para desarrollar las tareas prácticas que requería el hogar. Estos nuevos valores reflejaban el tentativo de modernizar la sociedad, en especial a las mujeres, así como la voluntad de lograr pasos importantes hacia su aburguesamiento. El siguiente artículo, «Hombres de temperamento delicado. Determinismo climático, moda masculina y cuidados maternos a fines del siglo xviii», se relaciona con el anterior porque también toma como fuente principal a la prensa limeña de finales del siglo xviii. En el texto, Magally Alegre estudia algunas formas disidentes de masculinidad, los petimetres y currutacos, cuya vanidad, uso excesivo de afeites y constante interés por la moda eran considerados poco viriles. El trabajo busca demostrar que tanto la crítica a los petimetres como las respuestas a las teorías científicas de determinismo climático, forman parte de un interés de la prensa ilustrada por la educación de niños y jóvenes y por reformar las costumbres de los roles masculinos de la élite criolla, orientándolos a la formación de «robustos soldados», «útiles ciudadanos» y «obedientes vasallos».


			En el artículo «Promover ciudadanos y ciudadanas modernos: estereotipos de género, estatus social y modelo de civilidad en la revista Variedades (Lima, 1908-1919)», Juan Miguel Espinoza Portocarrero estudia las principales imágenes masculinas y femeninas presentes en esta revista, una publicación periódica emblemática del primer tercio del siglo xx, que articuló un proyecto editorial y fue interlocutora del pensamiento de la élite peruana. A partir del análisis de esta valiosa fuente, explica cómo la cultura moderna fue utilizada como un mecanismo de estatus social de la élite representada en Variedades, el cual sirvió para justificar una aparente «superioridad cultural» frente a los demás grupos de la sociedad peruana sobre la base del discurso de la decencia.


			Por su parte, Alicia del Águila explora algunas pistas explicativas sobre la persistencia de la tendencia a la ilegitimidad y «amatrimonialidad» en Lima entre los años 1850 y 1920, y estudia el proceso de cambio que se manifestaría en el descenso de los niveles de ilegitimidad y el aumento de la nupcialidad en Lima a partir de la segunda década del siglo xx. Para ello, en «El amor en tiempos de cambio: ilegitimidad, etnicidad y “amatrimonialidad” en Lima (1850-1920)», Del Águila analiza los censos y otras fuentes estadísticas disponibles, contrastadas en un acercamiento multidimensional del problema —que se enfoca en las relaciones de género e interétnicas— y sus contextos económicos y políticos institucionales. Luego, Lisell Quiroz-Pérez analiza el caso de las obstetrices peruanas, donde pone el énfasis en cómo se operan las transformaciones que conducen a una mayor inserción femenina en el espacio público. En «Del hogar al espacio público: las obstetrices peruanas del siglo xix», se estudia a una matrona, más conocida como madame Fessel, que se encargó de la dirección de la Maternidad de Lima, que formó entre 1833 y 1902 a unas 260 parteras habilitadas para ejercer la profesión en todo el territorio peruano. Estas mujeres, primeras profesionales obstétricas del Perú, dispusieron de un importante capital intelectual y simbólico, pues fueron las primeras en seguir clases en una universidad, en ejercer una profesión reconocida por el Estado y la sociedad y en disponer de cierta autonomía financiera.


			En su trabajo titulado «Configuraciones del cuerpo homosexual en dos narraciones modernas de Manuel Atanasio Fuentes y Ricardo Palma», Marcel Velázquez estudia la construcción cultural de la homosexualidad en códigos discursivos en textos clave del periodo de la incipiente experiencia de modernidad de la década republicana de 1870. Mediante el estudio de estos nudos discursivos discontinuos, pero centrales en el devenir de la configuración biotecnológica de la homosexualidad, podemos mostrar que no hay una trayectoria uniforme de sentido basada en un incremento de la represión ni un mero desplazamiento del discurso religioso tradicional hacia el discurso jurídico-penal moderno. Los tres campos discursivos (religioso-moral, científico y jurídico-penal) se rearticulan, enfrentan y complementan de distintas maneras, pero será finalmente el discurso literario, en los marcos de la narración moderna, el que nos ofrezca configuraciones más complejas y más secularizadas del fenómeno. Finalmente, Gérard Borras, nos ofrece el segundo trabajo titulado «“La adúltera”, “La pecadora”, “La que fue”... Pasiones y odios, la representación de las relaciones amorosas en la canción limeña de principios del siglo xx», donde analiza un nutrido corpus de canciones peruanas para mostrar cómo la música popular criolla caracteriza las relaciones amorosas entre hombres y mujeres, y atribuye a cada cual rasgos singulares, en especial a estas últimas, que son criticadas duramente. También establece las diferencias entre los géneros musicales que han sabido cantar estas pasiones, como el tango, la ranchera, el bolero y el vals.


			El cuarto eje temático del libro trata sobre «Las mujeres como agentes de la historia y el feminismo peruano en los siglos xix y xx» y se inicia con las reflexiones de Sara Beatriz Guardia, directora del Centro de Estudios la Mujer en la Historia de América Latina (Cemhal), quien ha impulsado muchos congresos y publicaciones sobre historia de las mujeres en el país. En «Historia de las mujeres: un derecho conquistado» enfoca la historia de las mujeres como un derecho tomado paulatinamente y explica el proceso que se dio en pos de lograr que la experiencia y presencia de las mujeres forme parte del registro escrito de la historia. Seguidamente, Margarita Zegarra explora la visión y planteamientos de Clorinda Matto, Dora Mayer y María Jesús Alvarado sobre lo indígena y la nación, en las décadas posteriores a la Guerra con Chile. En «Representaciones de lo indígena y la nación en Clorinda Matto, Dora Mayer y María Jesús Alvarado» analiza los discursos culturales de las tres escritoras en diálogo con una sociedad en rápido proceso de transformación, que transitaba hacia la modernización premunida de conceptos liberales y positivistas, así como de perspectivas socialdarwinistas. De esta manera, muestra cómo estas pensadoras generaron una corriente de opinión pública favorable a las comunidades indígenas e incrementaron su capacidad de autodefensa.


			Por su parte, Sofía Pachas rescata del olvido a Adelinda Concha, mecenas del arte peruano en el periodo posterior a la devastadora Guerra del Pacífico, en «Adelinda Concha, mecenas del arte republicano peruano». Se trata de una peruana radicada en Francia desde 1855, quien envía una misiva al alcalde de Lima, en la cual expresa su deseo de establecer cuatro premios pecuniarios, uno de ellos destinado al arte. Esta primera carta sería el germen de los concursos de arte y de la Academia Concha, dos ejes dinamizadores del ambiente artístico limeño de la última década del siglo xix y primeras dos décadas del xx. A continuación, Fred Rohner esboza en «De la intimidad del salón a la esfera pública. Música impresa y género en Lima (1870-1900)» algunas ideas sobre el lugar que tuvo la música impresa de fines del siglo xix e inicios del xx en la visibilización de un conjunto de nuevos actores sociales en la sociedad limeña, particularmente las mujeres. Explica cómo esto favoreció su reposicionamiento social y la construcción de un mayor margen de representación, que culminaría con la creación de un sistema de estrellas musicales, pues las mujeres ocupan un lugar importante en estos materiales musicales, donde sus nombres, y más tarde sus rostros, transgreden el espacio privado para ir constituyéndose en actores centrales del fenómeno musical público y profesional.


			Luego, María Inés Valdivia presenta el caso de una de las más connotadas sufragistas de la primera mitad del siglo xx en «El feminismo maternalista en la obra de Zoila Aurora Cáceres (1877-1958)», quien no ha recibido la atención que merece en los estudios sobre este tema. Valdivia demuestra cómo la imagen de mujeres militantes que abogaron por incorporar el sufragio y el diseño de políticas públicas con temas entendidos durante la época como propiamente femeninos, queda incompleta y sesgada si no se reconocen los aportes y limitaciones del feminismo maternalista de esta ilustre sufragista y el grupo vinculado al catolicismo social, influenciado por la Encíclica Social Rerum Novarum y el filósofo católico Jacques Maritain. Este trabajo se vincula con el de Roisida Aguilar, que hace un seguimiento de la labor que realizó Zoila Aurora Cáceres, quien fue nombrada delegada del Perú por el gobierno de Manuel Prado y Ugarteche ante la Comisión Interamericana de Mujeres (CIM). La autora estudia en «Acción colectiva transnacional por los derechos políticos femeninos en la Octava Conferencia Internacional Americana, Perú, 1938», desde la perspectiva de la historia política, cómo se llevó esta gestión por los derechos políticos femeninos en este coloquio realizado en nuestro país, que fue una plataforma importante para las mujeres, pues desde allí hicieron oír su voz de protesta contra la marginación femenina.


			El siguiente artículo, «Un bosquejo de feminismo(s) peruano(s): los múltiples desafíos», cuyas autoras son Fanni Muñoz y Violeta Barrientos, entra en diálogo con los dos anteriores, pues plantea un esbozo de la trayectoria del feminismo en el Perú —desde sus inicios en el siglo xx hasta hoy— e identifica los hilos conductores, como la relación con el Estado o el desafío ante la heterogeneidad del movimiento de mujeres y sus distintas vertientes: la feminista, la de los sectores populares y la relacionada con los espacios políticos. Otro aspecto de este valioso trabajo, son las cuatro entrevistas a reconocidas lideresas fundadoras y activistas del movimiento feminista peruano. Finalmente, esta parte del libro concluye con el texto de Víctor Álvarez, titulado «Miss Universo 1982 y la crítica feminista. Una aproximación a dos discursos socialmente divididos sobre la mujer en el Perú». En él, su autor estudia el debate público que se dio en el segundo gobierno de Fernando Belaunde Terry, momento de crisis económica, social y política para el Perú, a raíz de la realización del concurso Miss Universo, y muestra cómo el certamen internacional fue interpretado por varios sectores de la población como una forma de eludir la difícil realidad nacional mediante el entretenimiento y de promover el uso de la imagen de la mujer con fines comerciales. Así, se centra en los discursos de dos grupos de mujeres peruanas que se manifestaron en contra de la realización del espectáculo: los grupos feministas limeños y las mujeres campesinas.


			El quinto eje del libro, «Género, etnicidad, trabajo y honor del siglo xix al xxi», se abre con el trabajo de Arnaldo Mera Ávalos, «Pulperas limeñas de la temprana República (1832-1859)», que en esta ocasión trata sobre los avatares de las mujeres pulperas de Lima, que busca entender la regulación de la conducta de estas en el desempeño del oficio, que estaba enmarcado dentro del control social ante la vulnerabilidad del orden legal vigente. El siguiente artículo, «Las otras mujeres. Trabajo, género y etnicidad en la ciudad de Lima en el siglo xix», de Jesús Cosamalón, emplea el Censo de Lima de 1860 para mostrar las diversas experiencias de trabajo de las mujeres de sectores populares, cuyas vidas se encontraban en la intersección de variables de género, clase y etnicidad. El análisis de esta fuente permite apreciar la diversidad de actividades económicas realizadas por las mujeres y de qué manera estas se organizaban en cuanto a la distribución étnica, para comprender una de las facetas del tránsito de la sociedad de antiguo régimen a la republicana liberal. 


			En el siguiente trabajo, titulado «Estatus, honor y legitimidad en las parejas de hombres chilenos y mujeres peruanas durante la ocupación de Lima (1881-1883)», María Lucía Valle emplea las fuentes parroquiales para analizar la diversidad de relaciones de pareja que se dieron durante la Guerra del Pacífico. Valle se centra en tres factores que definieron la imagen de las parejas en la sociedad limeña del siglo xix, estatus, honor y legitimidad, para poner en evidencia la compleja dinámica social en la que participaron chilenos y peruanos durante la ocupación.


			De otro lado, Maribel Arrelucea plantea que para entender el presente de las mujeres afrodescendientes es necesario, primero, revisar bajo una mirada diacrónica y de largo plazo las continuidades y rupturas en la historia del tránsito de la esclavitud a la libertad, y, luego, aplicar un análisis sincrónico para apreciar, a partir de estudios de caso, las diferentes modalidades que desplegaron las afroperuanas para «salir» de los encasillamientos sociales, laborales y de género. Desde esta perspectiva, Arrelucea estudia en «Honor, decencia y trabajo en las mujeres afrodescendientes en Lima siglos xx y xxi» la fascinante historia de Vicenta Galloso de Leca, maestra repostera y modista del populoso distrito del Rímac, para apreciar los conflictos pero también las negociaciones cotidianas de las mujeres afro para ubicarse en Lima a mediados del siglo xx, para lo que usaron recursos como el honor y la decencia, las relaciones de compadrazgo y madrinazgo, las redes familiares, entre otras. El libro se cierra con el texto de Carlos Pardo-Figueroa, especialista en la comunidad gitana del Perú, quien estudia a las mujeres gitanas de una minoría nacional peruana, el sub grupo cultural gitano autodenominado rom, el más numeroso y claramente distinguible de nuestro país, cuya presencia data de por lo menos la primera década del siglo xx. A través de entrevistas y valiosos testimonios, el autor reconstruye en «Ser romlí (gitana) en el Perú: capital social, conflictos y calidad de vida de la mujer en la Kumpania Rom de Lima» el rol de género que juegan las gitanas romlí en Lima.


			Para concluir, es necesario reflexionar sobre la arremetida de la campaña fundamentalista contra la denominada «ideología de género», que toma la palabra «género» como algo negativo y deleznable, y desvirtúa su importancia para ver las desigualdades del acceso a derechos, lo cual significa hacer retroceder la visión de derechos para todos y todas. Felizmente, hay esperanza. Por ejemplo, el último reporte del Instituto de Opinión Pública de la PUCP, Roles y violencia de género. Reporte comparativo. Estudios IOP Nacional Urbano Rural 2012 y 2016, es revelador sobre cómo han evolucionado las actitudes de la ciudadanía frente a los roles de género y la violencia contra la mujer. Estas muestran un aumento de la visibilización de la violencia contra la mujer, una disminución de la tolerancia frente a la violencia de género dentro del hogar, el feminicidio y la violación sexual, así como de los prejuicios frente a las víctimas y el apoyo a iniciativas de gran convocatoria como la marcha «Ni una menos». Sin embargo, todavía hay mucho por hacer y creo que este libro puede colaborar a la comprensión del enfoque de género aplicado a la historia y a la importancia de investigar sobre la historia de las mujeres y de género en nuestro país.


			Finalmente, expresamos nuestro agradecimiento por el apoyo brindado a este proyecto a Pepi Patrón, vicerrectora de Investigación PUCP y miembro del Grupo de Estudios de Género de nuestra universidad, pues el periodo como profesora investigadora me permitió poder reunir a los autores en el evento que dio origen a este libro y desarrollar aspectos de mi propia investigación. Asimismo, agradecemos a Susana Reisz, exdecana de la Facultad de Letras y Ciencias Humanas, que apoyó el evento cuando la coordinación de la Especialidad de Historia estaba a mi cargo; a Carlos Garatea, exjefe del Departamento de Humanidades; a Fanni Muñoz, directora de la Maestría en Estudios de Género y, en particular, a Patricia Arévalo, directora del Fondo Editorial PUCP. Agradecemos también a Charles Walker, Bernard Lavallé y Juan Marchena sus comentarios a algunos de los trabajos de este libro. Finalmente, nuestro agradecimiento a los autores, quienes son el alma de esta obra, que esperamos contribuya no solo con la historiografía peruana, sino a que el nuestro sea un país más igualitario y más justo para todas y todos.


			Claudia Rosas Lauro
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					1	Este punto y el siguiente se basan en un artículo publicado previamente, véase Rosas Lauro (2012).


				


				

					2	Véase, por ejemplo, Iggers (2012).


				


				

					3	Sobre este tema, véase Burke (1994).


				


				

					4	Sobre este tema, véase Perrot (1988), Pérotin-Dumon (2001) y Navarro y Stimpson (1999).


				


				

					5	Por eso, el título de este libro, Del hogar al espacio público, que se inspira en el texto de Lisell Quiroz-Pérez incluido en este libro, es una metáfora de un doble proceso. Por un lado, cómo en los inicios de la investigación histórica las mujeres estaban confinadas a la historia de la familia, del espacio privado y de lo cotidiano, para luego ser estudiadas en el espacio público; y, por otra parte, en la vida real de las mujeres y en la propia historia de las mujeres, cómo han irrumpido en el espacio público, adquirido derechos y han obtenido mayor reconocimiento e, incluso, poder. 


				


				

					6	Sobre este tema, véase Stolcke (1992) y Francke (1990).


				


				

					7	En el proceso de publicación de esta obra colectiva han aparecido durante el año 2018 nuevos libros de Arrelucea, Bustamante, Hernández, Mannarelli, Poulsen y Valdivia, citados en la bibliografía de esta introducción.
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			Mujeres e identidades de género en el Colesuyo


			Sofía Chacaltana Cortez*


			Universidad Antonio Ruiz de Montoya


			1.	Introducción


			En este artículo presento los hallazgos realizados en el año 2010 durante la ejecución del proyecto arqueológico Programa de Investigaciones Tacahuay Tambo/Pueblo que dirigí junto con Susan deFrance, profesora de la Universidad de Florida. El sitio arqueológico de Tacahuay Tambo/Pueblo constituyó un enclave altiplánico en la costa del Colesuyo —subregión que comprendía el valle medio y costero desde el sur de Arequipa hasta el norte de Chile— durante el periodo conocido como Intermedio Tardío (IT, 1200 d. C.) y continuó habitado durante la influencia inca en la región (alrededor de 1400-1540 d. C.). En el marco de las excavaciones, de manera inesperada, miembros del proyecto hallaron una chullpa8 intacta que contenía más de treinta individuos, se incluían adultos de sexo masculino y femenino, además de adolescentes, niños y neonatos. Esta chullpa intacta representa un hallazgo único en la arqueología andina; sobre la base de los análisis botánicos (polen y macrobotánicos) practicados a los contenidos de las cerámicas enteras encontradas dentro de la chullpa y el sector agrícola del sitio, las investigaciones de los documentos históricos, y los análisis bioantropológicos realizados a los individuos hallados, se sugiere que esta estructura funeraria correspondería a un grupo familiar de conformación interregional, lo cual desafía los modelos teóricos tradicionales sobre las organizaciones familiares andinas. Asimismo, esta perspectiva posiciona a las mujeres del Colesuyo como categoría de análisis, lo que permite observar la variabilidad de los roles que ejercieron, así como su importancia política y económica a través del tiempo. Por consiguiente, este artículo tiene la intención de rescatar a las mujeres del Colesuyo de los monolíticos roles sociales y económicos a los que tradicionalmente se han confinado. 


			A diferencia de los historiadores, los arqueólogos interactuamos con la cultura material de las sociedades que investigamos. El estrecho contacto establecido entre el arqueólogo y los objetos recuperados en las excavaciones (incluida la arquitectura), tanto durante el propio trabajo de excavación como en los posteriores análisis de gabinete, implica la observación, manipulación e incluso la percepción olfativa de los mismos, lo que constituye una experiencia física y simbólica con la cultura material (Weismantel, 2013). Desde esta perspectiva, resulta comprensible la construcción de distintos tipos de emociones y significados según la naturaleza del material —en este caso, extraído del amplio corpus de objetos prehispánicos muebles e inmuebles de origen andino— con el que se deba interactuar. Todo ello, a su vez, representa una potencial fuente de ideas revolucionarias sobre el sexo y el género, que recientemente está siendo explorada por algunos estudiosos (Weismantel, 2011, 2013 y 2014). Las investigaciones arqueológicas tradicionales se han visto focalizadas en los grandes procesos sociales y, por lo general, no se han detenido a estudiar a la gente, las identidades de género y, en última instancia, a las mujeres. De esta posición conservadora resulta la construcción de un pasado andino deshumanizado, en donde los roles de género son compactos y similares en tiempo y espacio.


			Esta visión tradicional del pasado ha conllevado que tanto arqueólogos como historiadores continuemos empleando modelos que perpetúan las identidades y roles de las mujeres andinas a través del tiempo. Desde esta perspectiva solo existen los «no problemáticos» roles de dualidad y complementariedad, en donde los hombres van a la guerra y se ocupan de las labores agrícolas, mientras que las mujeres tejen y se encargan del ámbito doméstico. Estas unidades domésticas, además, se perciben como autosuficientes en términos de reproducción biológica y económica (Bawden, 1993; D’Altroy & Hastorf, 2001; Stanish, 1992. Para un análisis menos tradicional, ver Coleman, 2008; Nash, 2002 y 2011; y Weismantel, 1989). 


			Por otra parte, las perspectivas tradicionales del pasado prehispánico no se encuentran desligadas del escenario político contemporáneo de nuestro país. En general, las mujeres en el Perú constituyen una población vulnerable y marginal, en especial las poblaciones femeninas de escasos recursos económicos y de bajo nivel educativo, que además pueden tener una identidad étnica de descendencia andina o amazónica9. En consecuencia, podríamos afirmar que la mayoría de las mujeres en el Perú moderno no tienen poder de orden político10. Debido a un interés reivindicativo hacia las mujeres andinas, en los últimos años varias investigaciones arqueológicas se han enfocado en el estudio de las mujeres con poder, como las famosas sacerdotisas y damas de la cultura Moche de la costa norte del Perú11. A pesar de que estos estudios han resultado beneficiosos, existen otros factores que no se deben perder de vista. En primer lugar, este reciente interés en el estudio de las mujeres poderosas del pasado prehispánico proviene de hallazgos inesperados de contextos funerarios de individuos de sexo femenino asociados a suntuosos objetos considerados indicadores de riqueza y poder. Ante tales hallazgos, un grupo de investigadores, en su mayoría hombres, se enfrentaron ante el dilema de intentar explicar qué significaba ser una mujer con poder en el pasado (y, por ende, en el presente). Establecida esta interrogante, los investigadores no solo debieron encarar un problema de interpretación, sino también hacia sí mismos y hacia una realidad social en la que resulta una excepción que las mujeres ostenten poder político o gubernativo. 


			Este tipo de investigaciones traen consigo algunos conflictos de interpretación como: (i) incorporan los hallazgos de mujeres con poder como casos excepcionales de la antigüedad, dentro de una configuración de poder andino entendido en una estructura masculina, lo que deviene en la construcción de un pasado prehispánico convenientemente similar al contemporáneo, es decir, una realidad social donde prevalecen los poderes masculinos, aunque existen excepciones; (ii) debido al carácter de excepción conferido a estas poderosas mujeres, los investigadores tienden a dejar de lado el estudio de la gran mayoría de la población femenina, es decir, aquellas mujeres que no tuvieron acceso al poder o que no formaron parte de la élite; y (iii) en su mayoría, este tipo de investigaciones se limita a cuestionar cómo estás mujeres con poder lograron destacar en un mundo regido por poderes masculinos, lo que trae como consecuencia que no se explore y reconozcan otros tipos de poderes12, ya que se pone en tela de juicio las bases que sustentan el hegemónico orden social (Beard, 2018). 


			A continuación, presento algunos modelos teóricos problemáticos que son utilizados de manera constante por los arqueólogos e investigadores en torno a las mujeres y las composiciones familiares y domésticas. 


			2.	Modelos teóricos tradicionales


			El estudio de las mujeres y de género durante épocas prehispánicas usualmente ha recurrido a modelos obtenidos de la etnohistoria —que enfatizan las divisiones sexuales de trabajo—, un entendimiento heteronormativo de género, y a interpretaciones que buscan explicar el acceso diferenciado a los poderes sociales (Hernández, 2002). A pesar que estos estudios aportaron nuevas ideas y perspectivas de investigación al introducir a las mujeres como categoría de análisis, también acarrearon consigo la perpetuidad —en espacio y tiempo— de roles e identidades de género, así como la construcción de una historia prehispánica en la que los roles y las experiencias de los hombres y de las mujeres, así como de otras identidades, fueron aisladas de su contexto social, económico e ideológico13. Hablar sobre las mujeres, y sobre cualquier otro género, sin embargo, no implica únicamente incorporarlas dentro de un discurso dominante, sino también darles la posibilidad y capacidad de jugar roles complejos, y dejar de percibirlas como apéndices subordinados a los roles sociales masculinos. 


			2.1.	Unidades domésticas tradicionales 


			Investigaciones tradicionales han basado sus modelos sobre las unidades domésticas como económicamente autosuficientes y constituidas por individuos que desarrollan distintas labores de acuerdo a su género y edad (D’Altroy & Hastorf, 2001; Stanish, 1992, p. 38). En general, entre los arqueólogos andinos existe la percepción de que durante la época prehispánica las unidades domésticas tenían una economía dirigida principalmente por hombres, las mujeres no son consideradas como agentes participantes de la economía política (que trascendían a la esfera doméstica), sino como entidades inactivas, arrimadas y confinadas a la esfera doméstica. Usualmente, esta percepción de un monótono rol femenino ha sido justificada a partir de supuestas limitaciones biológicas y socioculturales, vinculadas a los roles reproductivos y de cuidado-atención a los hijos, a los hombres y, en última instancia, a la sociedad. En este modelo, la unidad doméstica autosuficiente se encontraría constituida por hombres que dirigen la agricultura y que son representantes políticos, organizan los intercambios y toman parte en la guerra; mientras que las mujeres participan de la cosecha o como seleccionadoras de semillas, son tejedoras, se encargan de la crianza de los niños y sirven los alimentos durante los festines (domésticos, comunales o estatales). Desde esta perspectiva, las unidades domésticas andinas se ven compuestas por hombres y mujeres que cumplirían tareas complementarias y diversas, que formaban unidades domésticas autónomas y autosuficientes14. Finalmente, estudios arqueológicos y etnográficos recientes sugieren que las unidades domésticas no eran necesariamente autosostenibles, sino, por el contrario, basadas en complejos lazos intra e intercomunales15.


			2.2.	Dualismo y complementariedad


			En general, se asume que las sociedades andinas están conformadas por hombres y mujeres que mantienen una relación dual de complementariedad en varios aspectos de su vida social. Esta percepción nace principalmente de una idea muy generalizada: en las sociedades andinas, los roles y las personas adquirirían sus significados a partir de la comparación o contraste con su opuesto. Pero este contraste se vería reflejado no solo en una confrontación del tipo hombre versus mujer, sino también, en aquellas del tipo niña versus mujer, niño versus hombre, incivilizados versus civilizados, femenino versus masculino, entre otros (Dean, 2001). Los denominados «chunchos» de la selva y los uros del Titicaca, por ejemplo, eran asociados a identidades femeninas en contraste con los civilizados agricultores aimaras o incas, que eran vinculados a características masculinas (Dean, 2001; Hernández, 1998, 2007). 


			Efectivamente, en el contexto andino podemos encontrar múltiples ejemplos etnohistóricos y etnográficos en los que figuran huacas o deidades que denotan cualidades andróginas, son machos y hembras, según un contexto particular16. Estas evidencias sugieren que las construcciones de género, y por ende, el rol y la percepción de las mujeres —como de muchos otros géneros—, son mucho más complejas y fluidas de lo que se asume con frecuencia (Dean, 2001; Isbell, 1997; Rosig, 1997). 


			De esta manera, al ser más cuidadosos con la evidencia arqueológica, al tomar en cuenta la información etnohistórica de la región y al alejarnos de la obstinación contemporánea de normativizar la existencia única de dos géneros (hombre/mujer), la investigación arqueológica se ve facultada para reconocer los procesos de construcción de identidades de género, e, incluso, de sus deconstrucciones (Dowson, 2006). Por ejemplo, construcciones y deconstrucciones de identidades de género han sido observadas en sociedades arcaicas que expresan una marcada distinción en el tratamiento mortuorio de los individuos neonatos o de infantes en contraste con los adultos, como se observa en la cultura Chiribaya del sur del Perú. Los comportamientos funerarios de la sociedad Chiribaya practicados a los neonatos e infantes entre 0 y 6 años implicaban ubicarlos dentro de vasijas de cerámica y sin objetos asociados (Lozada & Rakita, 2010), distinguiéndolos de los adultos que presentan objetos asociados a su género u otros roles sociales. Asimismo, existen otros ejemplos etnográficos concernientes al ámbito mortuorio en los que se observa que, al momento de ingresar a la edad de la «vejez» (Dean, 2001; Isbell, 1997; Rosig, 1997)17, las personas perdían de forma progresiva las cualidades asociadas a su género. En este sentido, también tenemos el ejemplo de los mallquis o cuerpos momificados que, al perder la humedad del cuerpo, simbólicamente también se vuelven semillas. Finalmente, el dualismo y la complementariedad no son aplicables exclusivamente para la interpretación de la interacción entre los géneros hombre y mujer, sino también para una multiplicidad de conceptos usualmente desatendidos en la interpretación arqueológica. A continuación, rápidamente se contextualiza la zona del Colesuyo durante el Intermedio Tardío (IT) y bajo la influencia inca en la región, para luego describir los hallazgos realizados en Tacahuay Tambo, así como los distintos estudios realizados, para, finalmente, poner en contexto a las mujeres del Colesuyo a través del tiempo. 


			Imagen 1. Mapa del Colesuyo
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			3.	El Colesuyo y las relaciones de verticalidad


			El Colesuyo fue una subregión geográfica y administrativa, reconocida inicialmente por María Rostworowski (1986) en sus investigaciones de los documentos etnohistóricos de la costa surcentral18. Rostworowski planteó que esta subdivisión incluyó las zonas alta, media y baja, localizadas desde el valle de Tambo, en Arequipa, hasta los valles del extremo norte de Chile19. Los contactos, interacciones e intercambio de esta área geográfica y cultural han sido estudiados por varios etnohistoriadores y arqueólogos a través del análisis de los múltiples documentos judiciales y de las evidencias arqueológicas existentes20. Dichos estudios sugieren que la integración de este territorio a la zona altiplánica fue realizada a través de un intenso flujo de productos y pobladores, que involucraron diversos aspectos estructurales, políticos y culturales a través del tiempo. 


			Los documentos etnohistóricos mencionan que, por lo menos antes y durante la ocupación incaica, la costa proporcionaba fundamentalmente pescado seco, moluscos, cochayuyo (Durvillaea antárctica) y guano (Diez de San Miguel, 1964 [1567]; Julien, 1985; Murra, 1964; y Pease, 1979). El valle medio y alto proveían de ají y maíz, y la zona altiplánica proporcionaba papa deshidratada o chuño, charqui, cañigua (Chenopodium pallidicaule aellen) y otros granos de altura. Por otro lado, se ha establecido que la dirección del flujo poblacional fue mayoritariamente desde las zonas altiplánicas hacia las zonas bajas, aunque el movimiento no se limitó a dicha direccionalidad, ya que se conocen casos tanto históricos como arqueológicos de pobladores costeños asentados en las zonas medias o altas de los valles (Diez de San Miguel, 1964[1567]; Julien, 1985; Stanish, 1989). 


			Durante el Intermedio Tardío y antes de la llegada de los incas a los valles costeros, la costa del Colesuyo estuvo poblada por grupos dispersos, fragmentados y pequeños, localizados en quebradas a lo largo de la región. Los datos etnohistóricos mencionan que existían dos grupos distintos: los «coles» y los «camanchacas». Los coles se caracterizaban por tener una economía mixta, practicaban la agricultura, el pastoreo, la explotación al ecosistema de lomas, y algunos recursos marítimos. En cambio, los camanchacas se caracterizaron por ser pescadores especializados. En esta investigación, nos preguntamos: ¿cómo los líderes altiplánicos establecieron lazos con los grupos costeros?, pregunta a la que la chullpa hallada en Tacahuay podría brindarnos algunas luces. 


			Por otro lado, el modelo de complementariedad vertical propuesto por Murra (1972, 1976) hace ya varios años, sugiere que la economía andina se basó en la capacidad que tuvieron las poblaciones de controlar un máximo de pisos verticales ecológicos (archipiélagos verticales) para aprovechar los recursos que, debido a las condiciones geográficas y naturales del Ande, solo podían encontrarse en zonas específicas. De esta manera, entre más poderoso y grande era un grupo, mayor era su capacidad para controlar distintas zonas productivas ubicadas a grandes distancias del hábitat andino a través de las colonias. Sin embargo, Murra (1986) advirtió posteriormente que este principio tenía limitaciones y propuso entonces entender cómo los grupos interactuaron de distinta manera con el medio ambiente andino, en función de sus características sociales y políticas, así como de factores naturales y culturales que los determinaron21. Es importante mencionar que este modelo se enfoca en los curacas y solo observa a las mujeres como esposas de este rol masculino, por consiguiente, no presta atención a los roles femeninos ejercidos dentro de este modelo de complementariedad, un aspecto que abordaremos en este artículo. 


			De esta forma, el Colesuyo representó una región que abastecía a los más poderosos y complejos grupos altiplánicos —como los colla, lupacas y pacajes—, antes, durante y luego de la incorporación inca de los Andes surcentrales. Las investigaciones arqueológicas, así como evidencias etnohistóricas, sugieren que, durante la ocupación inca de la región, y en tiempos posteriores, predominaron y dominaron los poderosos lupacas, favorecidos política y estratégicamente por los incas en el altiplano (Burgi, 1993; Stanish, 1989, 1992; Van Buren, 1993, 1996). En este escenario, diversos investigadores han postulado que las relaciones establecidas entre las poblaciones serranas y las costeras con el imperio estuvieron basadas en el empleo de líneas tradicionales de interacción regional, establecidas previamente por las élites altiplánicas (Llagostera, 1976; Murra, 1976). Finalmente, si bien las investigaciones realizadas en las últimas décadas han contribuido a una mayor comprensión de los contactos altiplánicos con la zona costera, aún quedan interrogantes que no han sido contestadas como: ¿Cómo fueron estas interrelaciones entre los grupos costeros con los grupos altiplánicos de mayor poder político? ¿Cómo se transformaron estas interacciones bajo la influencia inca? ¿Fueron transformados los roles políticos de la mujer bajo este proceso de colonización incaica en esta zona de los Andes? Y, ¿qué roles tuvieron las mujeres del Colesuyo antes y durante la influencia inca en la región? Son preguntas que guían este artículo.


			Los documentos históricos sugieren que antes de la llegada inca a la región, la poderosa organización política Lupaca mantuvo distintos tipos de relaciones establecidas con los disímiles grupos que habitaban el Colesuyo. La visita realizada por Garcí Diez de San Miguel a Chucuito en 1567 identificó la existencia de colonias lupaca en los valles costeros (bajo, medio y alto), que producían y obtenían recursos de la zona para las élites lupacas del altiplano, para su propio beneficio político. Al parecer, aunque aún no ha sido investigado arqueológicamente, estas colonias fueron establecidas antes de la llegada de los incas a la zona (Stanish, 1992; Van Buren, 1996). Asimismo, se ha reconocido que hubo otros tipos de relaciones establecidas, como la del clientelaje político, basado en la relación constituida por las élites altiplánicas con las élites costeras para el abastecimiento de ciertos productos costeros (Covey, 2000), aunque las evidencias arqueológicas no son claras al respecto (Berenger, 2009, p. 27; Dauelsberg, 1969, 1982, 1983 y 1995[1959]; Llagostera, 1976; Lynch & Núñez, 1994; Muñoz & otros, 1987; Santoro & otros, 1987).


			Por otro lado, durante la época de influencia inca, instalaciones imperiales como tambos y sitios administrativos —Camata Tambo y Sabaya, ubicados en el valle alto de Moquegua— fueron establecidas en la zona del valle alto, en estas se priorizaba la explotación agrícola. Por el contrario, en la zona costera, los mecanismos imperiales para acceder a los productos marinos y costeros —guano y otros arriba mencionados— fueron realizados a través de los lazos establecidos por las élites lupacas y la imposición de colonias altiplánicas en la zona —por ejemplo, el sitio de Sama, en el valle de Locumba— (Covey, 2000; Diez de San Miguel, 1964[1567])22. Estas relaciones, antes y durante la llegada inca a la zona, estuvieron posiblemente basadas y fundamentadas en lazos de parentesco, alianzas matrimoniales y relaciones comerciales (Covey, 2000); esta última hipótesis, sin embargo, no ha sido explorada ni evaluada aún por las investigaciones arqueológicas. 


			3.1.	Tacahuay Tambo y Tacahuay Pueblo


			El sitio de Tacahuay se caracteriza por ser multicomponente y se distingue por exhibir espacios construidos bajo conceptos foráneos, como lo es un tambo inca colindante a una serie de terrazas domésticas que denotan una ocupación local del IT que continuó durante la época de influencia inca en la región. Frente a la arquitectura descrita y en la zona plana de la quebrada, hay un área agrícola que tiene una capacidad máxima de treinta a cuarenta hectáreas, que fue irrigada por dos ojos de agua del subsuelo23. Los espacios incas de Tacahuay se distinguen por un par de cuartos rectangulares o kallankas colindantes, ubicados frente a una plaza o kancha y a unas estructuras que inicialmente se pensaron como sistemas de almacenamiento o qollqas24. Así, el sector identificado como un espacio incaico se distingue claramente como espacio foráneo por una alta densidad de fragmentos de estilos incas e incas cusqueños identificados en la superficie y durante las excavaciones realizadas en este sector del sitio. De esta manera, Tacahuay representa un típico enclave altiplánico «costero»25. 


			Imagen 2. Mapa de Tacahuay con ubicación de las chullpas
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			Por otro lado, sobre la base de los estudios arqueobotánicos practicados en las muestras tomadas (identificación de polen y macrobotánica) de los espacios del supuesto tambo inca, espacios domésticos y del sector agrícola, se identificó que Tacahuay producía principalmente maíz y molle (Schinus molle). Además, la investigación arqueobotánica determinó que los campos agrícolas de Tacahuay tenían una agricultura tipo jardín doméstico, ya que se cultivaba una diversidad de productos y no ejercía una agricultura especializada e intensificada, como lo fue el monocultivo típico de agriculturas intensificadas como la inca. Otro dato interesante, obtenido de los análisis arqueobotánicos realizados en las sesenta muestras de polen obtenidas de los distintos sectores agrícolas de quebrada Tacahuay, es la ausencia de los cultivos de algodón y de ají. Si tomamos en cuenta esta evidencia, destaca la notable presencia de estos dos cultivos en los espacios estatales, así como en los contextos rituales. El caso del ají está asociado a los desperdicios dejados durante prácticas de preparación de comidas comunales que habrían ocurrido en las kallankas —en donde también se encontraron otros productos foráneos como quinua e, incluso, fauna exótica, como felinos y pescados de procedencia pelágica o de alta mar—, en cambio, las semillas de algodón fueron halladas dentro de vasijas cerámicas completas, excavadas en los contextos rituales de ofrendas, o dentro de la chullpa, es decir, en un contexto funerario de consumo ritual. Este tipo de evidencia sugiere una economía que también estuvo enfocada en los movimientos horizontales de productos, que ha sido planteada por investigadores anteriormente (Lozada & Buikstra, 2002, pp. 26-42; Rostworowski, 1989; Zaro, 2007). 


			Las investigaciones que realicé me llevaron a concluir que Tacahuay Tambo/Pueblo fue un sitio que no representa un tambo, como fue considerado inicialmente (Covey, 2000; Chacaltana & otros, 2010), sino la emulación de una infraestructura inca (Chacaltana, 2015). Esto es afirmado por la inexistencia de un camino formalizado que atraviese el sitio o quebrada de Tacahuay, porque los cuartos rectangulares (que imitan kallankas) no tienen pisos formales, y porque no presenta un sistema centralizado de almacenamiento, sino por el contrario, este sitio presenta chullpas de estilos altiplánicos. Es por ello que, en comparación con la parte alta y media del valle de Moquegua, se sugiere que este sitio —y en general la costa— no fue incorporado por el sistema administrativo incaico, lo que no descarta que sí fuese influenciado por las fuerzas políticas y económicas del Imperio, ya transformadas y apoderadas por las élites Lupacas. 


			Por otro lado, la emulación de un tambo realizada por élites altiplánicas es una estrategia común entre las élites Lupacas (Arkush, 2005), así como de otras élites intermedias de estados expansivos (Niles, 1992; Schortman & Urban, 1994; Smith, 2003, p. 136). Esto debido a que apela a los poderes políticos de los grupos más poderosos para un beneficio local. En este caso, las élites Lupacas habrían auspiciado la imitación de un edificio inca en la costa como estrategia política. Esto además lo realizaron debido a su posición privilegiada entre los incas que les permitía obtener más recursos agrícolas de la zona, así como del mar. De esta forma, uno de los mecanismos del clientelaje, establecido entre élites Lupaca con élites de grupos costeros y bajo influencia inca en la región, fue construir esta institución política que permitía que las élites locales accedieran a productos obtenidos a través de una especialización marítima y una agricultura de productos locales, como los son el algodón, el maíz, la madera, el molle, el cochayuyo, entre otros. 


			Finalmente, para contextualizar y entender los objetos e individuos de Tacahuay, traigo a escenario las evidencias arqueológicas sobre prácticas agrícolas, actividades textiles y patrones funerarios de las poblaciones locales antes de la influencia inca en la región, es decir durante el periodo conocido entre los arqueólogos como Intermedio Tardío, y hago una diferenciación entre Intermedio Tardío Temprano (1100 a 1200 d. C., desde ahora IT Temprano) e Intermedio Tardío Tardío (1200 hasta 1400 d. C., desde ahora IT Tardío), y en especial, a la sociedad Chiribaya que se desarrolló en esta región. Observar distintos tipos de evidencias arqueológicas nos permiten entender la transformación de los roles de género desde el IT hasta la época de la influencia inca en la región, así como también, los procesos de construcción de identidades sociales locales y regionales. Aspectos e interrogantes en los que la arqueología puede contribuir. 


			3.2.	Chullpa de Tacahuay


			Con este objetivo, me enfoco en la descripción e interpretación de una chullpa intacta, excavada en Tacahuay. En Tacahuay se hicieron un total de catorce unidades, dos de las cuales resultaron ser chullpas, una disturbada (chullpa 1 o estructura II) y otra intacta (chullpa II o estructura X). Estas dos estructuras funerarias presentaron características arquitectónicas similares y ambas estuvieron bajo la superficie por efectos de huaicos (deslizamientos de lodo ocasionados por lluvias), ya que se encuentran en la ladera norte del cerro, que define la quebrada. Para efectos de este artículo, me enfoco en la chullpa intacta, ya que estuvo enterrada por el deslizamiento de dos huaicos, lo que la protegió de los saqueadores por más de cinco siglos (imagen 3). 


			Imagen 3. Foto de chullpa intacta enterrada
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			La chullpa de Tacahuay es de características arquitectónicas típicamente altiplánicas, ya que las tradiciones funerarias representativas de la costa surcentral no presentan la tradición «chulparia»26. La parte exterior es de forma rectangular, y la interior, es de forma circular, con una medida de dos metros de alto por un metro y treinta centímetros de ancho. Esta estructura funeraria presenta una pequeña entrada en el lado este de un metro por 55 centímetros, que fue sellada por una laja de «breccia marina» (piedra marina formada por conchas y arena) traída de la costa. La estructura funeraria tuvo un techo tipo bóveda, que, luego del primer deslizamiento de lodo ocurrido durante el IT, terminó de clausurar la entrada sellada por lajas de breccia. En consecuencia, el techo fue utilizado como ingreso hasta que también fue clausurado, época en la que ocurrió otro deslizamiento de lodo que terminó por sepultarla. De esta forma, esta estructura refleja prácticas funerarias altiplánicas, pero tiene materiales y prácticas rituales de la costa —como la utilización de la breccia, el uso ritual de plantas locales y de cerámica costera, que se verán descritos más adelante—. 


			De este contexto funerario se pudo recuperar un total setenta vasijas de cerámica enteras, veinticinco piruros de piedra, cuantiosas patas de camélidos, varios metales como planchas, pinzas y brazaletes manufacturados de tumbago; algunos anzuelos de cobre estañífero de composición local y cuatro cuchillos (tumis) de cobre estañífero con una alta presencia de estaño27, que denota una producción de carácter estatal28. En este contexto, es interesante notar que la composición química de los cuchillos contrasta con la composición química del cobre local, debido a que este último está caracterizado por bajos niveles de estaño (entre 0,5 hasta un máximo de 2%) y una gran cantidad impurezas. Por el contrario, el cobre estañífero de los cuchillos presenta una presencia química de estaño entre 5% hasta 7%, que representa una alta presencia de este mineral que incluso afectaría el color de la pieza. Al ser el estaño un mineral que fue auspiciado y monopolizado por el estado29, los cuchillos probablemente fueron manufacturados por artesanos orfebres asociados al imperio, y administrados y distribuidos por las élites Lupacas del altiplano. Estos cuchillos, además, representan símbolos de poder relacionados a las élites masculinas de los Andes surcentrales (Salazar y otros, 2010, p. 69). 


			Por otro lado, debido a restricciones de tiempo y por peligro de saqueos a esta chullpa, el proyecto realizó excavaciones en once niveles arbitrarios (Bar & Chacaltana, 2010). Este procedimiento de excavación nos permitió identificar distintos tipos de asociaciones funerarias depositadas a lo largo del tiempo y espacio en la chullpa. En general, los objetos de procedencia local —estilos y manufactura costera—, estuvieron ubicados en las capas inferiores, y los de procedencia foránea —estilos regionales o incaicos—, estuvieron ubicados en las capas superficiales. En los análisis espaciales realizados se dividió la chullpa en los grupos 1, 2 y 3, en el que el grupo 3 es representativo de las capas inferiores (IT), y el grupo 1 es representativo de los niveles cercanos a la superficie (periodo de influencia inca en la región)30. Esta distribución espacial y temporal de la chullpa, en conjunto con los datos botánicos y bioantropológicos, permiten algunas interpretaciones de uso de los objetos en contextos rituales funerarios de los individuos ubicados dentro. 


			De esta forma, el grupo 3 incluyó los niveles arbitrarios 7, 8, 9, 10 y 11. Este grupo presentó la mayor densidad de objetos, así como de individuos, dentro de la chullpa, y estuvo compuesto por el número mínimo de veinticinco individuos. Además, tuvo una alta presencia de materiales exclusivamente del Intermedio Tardío, como cerámica de los estilos Gentilar, Chiribaya Terminal (o Chiviquiña) y San Miguel. De la misma forma que el grupo 2, el grupo 3 tuvo una alta cantidad de presencia de piruros y objetos de metales manufacturados de tumbago y de composición local (cobre estañífero local). 


			Por otro lado, el grupo 2 estuvo determinado por el nivel 6. Este grupo se conformó con el fin de separar a los grupos 3 y 1, y se identificó la presencia de vasos (keros) de madera con diseños geométricos e incrustaciones de crisocola que sugieren manufactura estatal. También tuvo una alta presencia de piruros, y un número mínimo de once individuos. Finalmente, el grupo 1 fue establecido por los niveles 1, 2, 3, 4 y 5. Este grupo es el único con cerámica estilo inca-sillustani e inca-saxamar, que son estilos cerámicos inca-altiplánico. Asimismo, el grupo 1 es el único caracterizado por la ausencia de objetos de metales y piruros, aunque esta distribución no refleja una intención, sino es consecuencia de procesos tafonómicos veintitrés de los objetos dentro de la chullpa. 


			Imagen 4. Ilustración de los once niveles de la chullpa
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			En general, los análisis bioantropológicos indicaron que hubo un número mínimo de 36 individuos en la chullpa, que están representados por diez niños entre las edades de 0 a 5 años, cinco adolescentes entre las edades de 15 a 18 años, cuatro adultos de sexo masculino entre las edades de 27 a 60 años y seis adultos de sexo femenino entre las edades de 21 a 50 años. Finalmente, diez adultos a los que no se pudo determinar el sexo. Pero, a pesar de que hemos podido identificar el sexo de estos individuos, ¿cuáles fueron las identidades de género de los individuos hallados en la chullpa?


			Las investigaciones de chullpas sugieren que estas estructuras funerarias contuvieron a un grupo familiar o ayllu (Hyslop, 1977; Isbell, 1997). Igualmente, las investigaciones de ADN tomadas a individuos de una chullpa estudiada por investigadores polacos en el sitio de Tompullo, ubicado en Arequipa, sugieren que este grupo representaba a un ayllu o grupo familiar de conformación patrilineal, en donde, al contrario de los individuos femeninos, los individuos masculinos tuvieron lecturas de ADN similares (Baca & otros, 2012). Por otro lado, es preciso recordar que los datos históricos, como la visita de Diez de San Miguel realizada a Chucuito, indican que los curacas o señores principales del altiplano tenían de dos a tres esposas (Diez de San Miguel, 1964[1567], p. 207). En la chullpa de Tacahuay es interesante notar que, a pesar de existir un gran número de individuos a los que no se les pudo determinar el sexo, en general, hay un mayor número de individuos de sexo femenino. Es válido preguntar: ¿vemos un patrón polígamo en la chullpa de un ayllu de linaje patrilineal del altiplano con mujeres locales? y ¿cuál sería la estrategia de conformación de linajes entre poblaciones de la costa y del altiplano?


			Aunque se necesiten mayores evidencias —como análisis de ADN o de isótopos que determinarían el parentesco y la procedencia (foránea o local) de los individuos de la chullpa—, a manera de hipótesis, se propone que esta chullpa de Tacahuay fue fundada por un linaje altiplánico que se estableció por lazos matrimoniales con mujeres de grupos del Colesuyo. Esta composición familiar se sustentaría por la presencia de una tradición funeraria foránea en la zona costera que, a su vez, funda un grupo familiar localmente, en donde hicieron prácticas y uso de objetos de manufactura costera o local —como la cerámica y consumo ritual de plantas locales—, y, posteriormente, tuvieron acceso a cerámica, metales y keros de estilo inca. 


			Por otro lado, los análisis botánicos hallaron evidencia del uso ritual de una flor de loma denominada Urocarpidium sp. Esta planta es un arbusto con flor común en ambientes de lomas. Este arbusto ha sido identificado como contenido en las vasijas provenientes de la chullpa, donde fueron la única planta endémica, ya que los contenidos no tienen evidencia de otras plantas locales. El Urocarpidium sp., el molle y las semillas de algodón, fueron plantas empleadas durante los rituales acontecidos en la chullpa. Este tipo de evidencia es interesante, ya que sugiere el uso de flora local para una ritualidad funeraria que originalmente fue del altiplano, por lo que queda preguntar: ¿Es esta una evidencia de prácticas funerarias de miembros de un ayllu de conformación interregional (altiplánico y costero)? 


			Esta forma de negociación de poder de las mujeres del Colesuyo, además, fue distinta a los roles que tuvieron durante la época previa representada por la cultura Chiribaya del IT Temprano, que a continuación describimos.


			3.3.	Cultura Chiribaya 


			La cultura Chiribaya fue una formación sociopolítica constituida por grupos de especialistas —agricultores o pescadores— que explotaban los recursos costeros del sur del Perú. Esta cultura se desarrolló desde finales del Horizonte Medio hasta finales del Intermedio Tardío (900-1200 d. C. al 1400 d. C.). Pero se ha sugerido que esta cultura o tradición cultural continuó durante el IT Tardío (proceso de colapso), en donde los materiales, en especial la cerámica, fueron nominados como Chiviquiña o Chiribaya Terminal (periodo de colapso entre los años 1200 hasta 1400 d. C.) (Reycraft, 1998). 


			En sus épocas iniciales y de apogeo los grupos que conformaron la formación política chiribaya se distribuyeron en la costa de los Andes surcentrales, desde el valle de Tambo en Arequipa hasta el valle de Azapa en el norte de Chile. En el valle de Moquegua u Osmore, estos grupos se asentaron en la parte baja (entre los 500 m.s.n.m. hasta el Océano Pacífico), y sus asentamientos estuvieron ubicados en la ladera de los cerros y alejados de los campos de cultivo, así como a lo largo de la playa (Lozada y Buikstra, 2002). 


			Los cementerios y el comportamiento funerario chiribaya son muy particulares debido a la asombrosa preservación de los individuos momificados de manera artificial y natural. Los cuerpos momificados son enfardelados en sofisticados, coloridos y complejos textiles chiribaya de colores rojo, negro y blanco. En las investigaciones realizadas por las arqueólogas María Cecilia Lozada y Jane Buikstra (2002) en varios cementerios chiribaya del valle bajo de Osmore, se elaboró una tipología de las deformaciones craneanas, que sugiere que los grupos chiribaya basaban su identidad en su especialización económica —pescadores o agricultores— y los distintos tipos de deformaciones craneanas fueron una práctica que expresaba esta identidad dentro de los grupos chiribaya. Por otro lado, los individuos fueron depositados en posición flexionada, las rodillas en contacto con el pecho y las manos hacia el rostro, y exhibían complejos peinados de trenzas. Las tumbas de la tradición chiribaya se distinguen por ser subterráneas o semisubterráneas, manufacturadas de piedra y tapadas con barro. Los fardos funerarios están asociados a una variedad de vasijas de distintas formas, partes de cuerpo de camélidos, así como cuyes y restos de alimentos. 


			3.4.	Roles sociales femeninos y masculinos


			Por otro lado, los estudiosos de los contextos funerarios de la cultura Chiribaya sugieren que los individuos de sexo masculino están usualmente asociados a herramientas de labrado —por ejemplo, azadas— y herramientas de pescar, por lo que las tareas agrícolas, al menos de forma simbólica como lo es una identidad funeraria, estuvieron relacionadas a los hombres (Lozada & Rakita, 2010). En cambio, los contextos funerarios de individuos de sexo femenino, estuvieron altamente asociados a las herramientas textiles. 


			Sobre la base de estas identidades de tipo funerario, se propuso que la impresionante producción textil chiribaya fue tarea realizada principalmente por mujeres. Los textiles chiribaya fueron de muy alta calidad y requerían de una considerable inversión de trabajo, así como de especialización y conocimiento matemático. Si tomamos en cuenta que la identidad, el estrato social, la etnicidad, las edades y el género en la sociedad Chiribaya estaban representados en la calidad y forma de los tejidos que los individuos vestían, las mujeres, al ser productoras textiles, tuvieron una trascendental tarea en la creación, continuación y transformación de las expresiones de identidades personales y sociales de esta colectividad, roles que no han sido contemplados anteriormente. 


			Imagen 5. Chuspa chiribaya que muestra la complejidad y calidad textil
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			Foto: Centro Mallqui, Ilo.


			Por otro lado, en la cultura Chiribaya se sugiere que las mujeres tuvieron una marcada diferenciación de labores y roles con los hombres, lo que está materializado en las prácticas funerarias (Lozada & Rakita, 2010). De esta manera, mientras las mujeres tejían, los hombres se ocupaban de las actividades productivas como la agricultura, la pesca y el intercambio local.


			Las prácticas agrícolas de esta cultura estuvieron enfocadas en la zona baja del río Osmore hasta la desembocadura del río en el Océano Pacífico. El valle estaba irrigado por un canal de regadío que venía desde el valle medio hasta la costa. Este escaso recurso requirió de una administración hídrica y gobierno del agua, tarea con la que se identifica a los hombres (Treacy, 1994). 


			Empero, la cultura Chiribaya colapsó alrededor del año 1200 d. C., lo que trajo grandes transformaciones en la distribución de patrones de asentamientos y en los aspectos sociales, políticos y económicos. El colapso fue ocasionado por una sequía que generó el descuido del sistema de irrigación del valle bajo de Osmore, así como el abandono de los campos de cultivo. Como consecuencia, las poblaciones chiribaya del valle se dispersaron hacia las pequeñas quebradas costeras ubicadas hacia el norte y sur del valle de Moquegua. Una de estas quebradas es la quebrada de Tacahuay, que probablemente inicia su ocupación durante este periodo del IT Tardío o alrededor del 1200 d. C. Como ya se mencionó, en Tacahuay se practicó una agricultura de ojos de agua, la cual fue de capacidades limitadas y de características agrícolas de tipo jardín doméstico. La agricultura tipo jardín doméstico constituyó un cambio radical de las prácticas agrícolas previas de la sociedad chiribaya. Esto debido a que, si las unidades domésticas estaban cercanas a los sectores agrícolas, las actividades eran realizadas por el grupo familiar y de forma comunal, en donde las mujeres y los hombres cumplen tareas predominantes. Este tipo de agricultura ha sido identificado para el caso Maya de Mesoamérica (Robin, 2006), donde también se sugiere que las mujeres, al igual que los hombres, son generadoras del excedente económico y, por ende, tienen acceso a poderes políticos. Por ello, considerar que los roles de los hombres y mujeres durante el IT Temprano, el IT Tardío y durante la presencia inca de los Andes surcentrales continuaron de manera similar, no solo sería un error de interpretación, sino también la negación de las evidencias arqueológicas. 


			Asimismo, en caso del IT Tardío y luego del colapso de los grupos chiribaya del valle, se observa una disminución en la calidad textil. Al parecer, al enfocarse las mujeres más en las actividades agrícolas y económicas de producción de excedentes, a diferencia de la época anterior, las mujeres no tuvieron el mismo rol respecto a la producción textil. Esto trajo como consecuencia que el rol de las mujeres cambiara a nivel doméstico, comunal y político, ya que si antes habían sido las veladoras y las que dirigían las identidades sociales chiribaya expresadas en la vestimenta, en el IT Tardío fueron partícipes de una economía de subsistencia que eventualmente fue incorporada por las élites altiplánicas, por lo que algunas mujeres del Colesuyo pasaron a jugar otro tipo de roles —por intereses propios o por ser hijas de señores locales— al iniciar familias o descendencia con jefes altiplánicos. 


			4.	Familias de conformación interregional


			En unidades domésticas formadas por lazos «matrimoniales» entre dos grupos étnicos distintos, son comunes las prácticas híbridas de consumo (Deagan, 2004; Voss, 2008). A pesar de que los contextos domésticos son radicalmente distintos a los funerarios, por analogías etnohistóricas y arqueológicas, los hallazgos sugieren que los líderes políticos locales fueron individuos de sexo masculino, que probablemente tuvieron ascendencia altiplánica. 


			Al respecto, el cronista Bernabé Cobo (1964), así como la visita realizada a Chucuito (Diez de San Miguel, 1964[1567]), nos pueden otorgar algunas luces. Según Cobo, cuando el Sapac Inca Huayna Cápac fue a realizar las conquistas del norte del Imperio inca, se enfrentó a los bélicos Cayambes del Ecuador. Durante este viaje, Huayna Cápac estuvo acompañado por el feroz capitán y líder lupaca denominado Cari. Luego de que el ejército imperial venció a los Cayambes, este líder altiplánico regresó a la región del Titicaca, después de recibir los favores y poderes imperiales respectivos. De esta forma, Cari se transformó en Apu Cari, y legitimó su liderazgo bajo los incas. El descendiente de Apu Cari, llamado Cari Apasa, fue entrevistado por Diego de Almagro cuando este viajaba por Chucuito hacia Chile. Este líder le comentó que tenía dominios en los valles de Moquegua, Ilo, Ite, Sama y Locumba, así como en el valle de Azapa, y en las ciudades de Arica, Lluta y Codpa. En efecto, este curaca y sus descendientes establecieron relaciones con los grupos costeros al «casarse» con numerosas mujeres locales (Cúneo, 1977), y sus descendientes fueron poderosos líderes del Colesuyo.


			En el Colesuyo de la época colonial, esta historia, así como las proezas realizadas por Apu Cari, estuvieron muy presentes en la memoria colectiva. Esta narración refleja la tradición de un ancestro muy conocido en el Colesuyo, por lo que sustento que las chullpas de Tacahuay representan la materialización de una historia colectiva sobre varios ancestros, como lo fueron Apu Cari y sus descendientes, que establecieron lazos de parentesco con familias costeras y que, durante la época inca, sus poderes regionales estuvieron consolidados. Bajo este contexto, las mujeres tuvieron cambios en sus roles políticos y sociales, adquirieron mayor relevancia al nivel político y económico, así como a nivel regional. Finalmente, estos lazos trajeron consigo beneficios políticos tanto para las élites lupaca como para las élites locales. Para los lupaca esto significó mayores beneficios económicos y, por ende, políticos, a través de la obtención de productos costeros a mayor escala. En cambio, para las élites locales —lo que incluye a las mujeres— significó una amplificación de sus lazos de parentesco, mayores poderes políticos locales y roles políticos sustentados en el acceso a objetos suntuosos de marca imperial, como cuchillos, cerámica de estilo inca y keros de madera con diseños estatales. Es decir que, bajo el contexto de dominación altiplánica, las mujeres de Tacahuay encontraron una forma de negociación de poder. En otras palabras, durante el IT Tardío y durante la influencia inca en la región, las mujeres de Tacahuay fueron importantes articuladoras de una economía de intercambio de escala regional (archipiélago vertical y horizontal), y establecieron familias o ayllus de influencia regional. De esta forma, el ambiente político del sitio de Tacahuay, y probablemente del Colesuyo, estuvo regido y administrado por este tipo de ayllus, lo que permitió a las élites altiplánicas, y luego a los incas, tener acceso a mayores recursos de forma directa. 


			5.	Reflexiones finales


			Las mujeres de Tacahuay participaron y formaron parte importante de la economía y manufactura social del sitio de Tacahuay y, en general, del Colesuyo. En este artículo, he presentado que los roles sociales de las mujeres fueron distintos y complejos a través del tiempo. Estos roles han sido expuestos bajo contextos diferentes y en variadas condiciones socioeconómicas y tradiciones culturales (cultura Chiribaya del IT Temprano, Tacahuay IT Tardío y bajo la influencia inca). De esta manera, las mujeres que habitaron el Colesuyo en la antigüedad fueron partícipes de la construcción de una realidad social particular, antes y durante la influencia inca en la región. Estas mujeres tuvieron injerencia en la esfera política de estas sociedades. También he discutido la participación de las mujeres como articuladoras de las relaciones interregionales, basadas en lazos de parentesco, antes y durante la influencia inca en la región, que permitieron que Tacahuay sea un enclave importante del intercambio vertical de productos con el altiplano y horizontal de otros productos costeros que Tacahuay no producía, pero a los que sí tenía acceso (ají, algodón y pescados de altamar). Los líderes altiplánicos de sexo masculino tuvieron descendencia con mujeres locales, lo que amplió el grupo familiar, así como la oportunidad de la construcción de nuevos tipos de identidades sociales. Esta conformación de una familia de naturaleza interregional también fragmenta las perspectivas de que las unidades andinas fueron autosostenibles, además que aporta una visión más profunda sobre el modelo de archipiélagos verticales. 


			Este tipo de análisis pudo ser realizado al utilizar distintas evidencias arqueológicas (botánicas, bioantropológicas, entre otras) obtenidas de una chullpa del enclave altiplánico de Tacahuay, así como de investigaciones realizadas sobre la cultura Chiribaya del altiplano y de la información obtenida de los documentos históricos. El reto de reinsertar los cuerpos y a la gente en el pasado prehispánico de forma democrática y sin prejuicios no es una tarea simple (Brumfiel, 1992; Robin, 2001). Esta perspectiva requiere del uso de múltiples tipos de evidencias arqueológicas, así como de dejar atrás enfoques tradicionales. En otras palabras, esta perspectiva tiene el reto de la interdisciplinariedad, ya que permite sacar a la luz historias de sitios que no son majestuosos y a mujeres que no fueron reinas ni diosas, pero sí trascendentales en la constitución del panorama político local y regional. 


			De esta forma, en este artículo no argumento que las mujeres del Colesuyo tuvieran mayores poderes políticos, sociales y económicos que los hombres, o que estas sociedades fueron manejadas por ellas en vez de ellos; lo que argumento y presento es la existencia de un panorama más complejo, en donde las mujeres de Tacahuay participaron y formaron parte importante de la economía y manufactura social del sitio, y, por ende, del Colesuyo. 
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					8* Las imágenes e ilustraciones de este artículo han sido elaboradas por la autora, a menos que se especifique otra fuente.


						Las chullpas son construcciones funerarias halladas por encima de la superficie que han sido consideradas como la casa de los muertos (Hyslop, 1976; Isbell, 1997; Kesseli & Parsisinen, 2005; Nielsen, 2008; Tantaleán, 2006). Debido a la recurrencia del término, este se escribirá sin cursivas.


				


				

					9	Actualmente en el Perú se cuenta con un ministerio que vela por las mujeres peruanas de todas las edades y procedencias étnicas, que, junto con otras poblaciones (niños, ancianos, etc.), representan a las poblaciones vulnerables. El Ministerio de la Mujer y Poblaciones Vulnerables fue creado en el 2012, pero esta institución tuvo sus inicios en el año 1996 cuando se creó por primera vez el Ministerio de Promoción de la Mujer y del Desarrollo, que en el 2002 se transformó en el Ministerio de la Mujer y Desarrollo Social. 


				


				

					10	En este artículo el poder político es visto como un estatus social particular y estratégico, en donde una persona (o grupo de personas) tiene la facultad de administrar los recursos económicos (la producción, los excedentes, la distribución, etc.). El poder político también es entendido como el poder que construye un espacio para la acción política, lo que Michael Foucault (1984) denominó «gobernabilidad» o lo que Eric Wolf (1982, 1990) llamó, como poder que estructura la economía política o las realidades sociales, el «poder que estructura». Es desde allí que observamos a las mujeres del Colesuyo, como agentes activos (y no pasivos) de una realidad social particular.


				


				

					11	Sobre este tema, véase Castillo (2005), Castillo & Rengifo (2008) y Wester La Torre (2016). También Tattooed Female Mummy Is Best-Preserved From Moche Culture, http://press.nationalgeographic.com/2006/05/16/tattooed-female-mummy-is-best-preserved-from-moche-culture/; e Infografía de la señora de Cao, https://www.fundacionwiese.org/blog/infografia-la-senora-cao/


				


				

					12	Véase, por ejemplo, Espinoza (1987) y, para un caso distinto, Silverblatt (1987).


				


				

					13	Esta idea es claramente expresada en la siguiente frase: «El orgullo que las mujeres tenían al vestir a su familia fue el máximo símbolo de feminidad andina […]. Todas las mujeres tejían, desde la más pobre hasta la esposa de reyes. Las reinas y las emperatrices también tejieron como un símbolo andino de feminidad» (Moseley, 1992, p. 68, citado por Costin, 1996, p. 27. La traducción es mía). 


				


				

					14	Es interesante notar que el modelo de complementariedad sugerido por John Murra (1972) también ha sido analizado por la supuesta autosuficiencia de comunidades andinas (por ende, de las unidades domésticas que las conforman). Por ejemplo, las unidades domésticas de los curacas establecieron archipiélagos verticales para suplir su economía doméstica (Mayer, 2004, p. 93). Esta autosuficiencia es en realidad un ideal, ya que, como lo ha demostrado la investigadora Mary Van Buren (1996, p. 346), el acceso a productos de otras regiones no fue destinada para ser distribuido entre los pobres o los súbditos de la comunidad, sino para sus propios beneficios políticos.


				


				

					15	Véase, por ejemplo, Coleman (2008), Nash (2002) y Weismantel (1989).


				


				

					16	Véase, por ejemplo, Allen (1988), Isbell (1997, p. 293) y Martínez (1983). 


				


				

					17	La época conocida como «vejez» es un periodo relativo a condiciones particulares de cada sociedad.


				


				

					18	Sobre este tema, véase Chacaltana (2015, 2018).


				


				

					19	El Colesuyo es una subregión que pertenece a una de los cuatro partes en que los incas dividieron su territorio conocido como el Tahuantinsuyo.


				


				

					20	Sobre este tema, véase Cañedo (1993, 2005), Covey (2000) y Julien (1979).


				


				

					21	Para discusiones al respecto, véase Burgi (1993) y Van Buren (1996). 


				


				

					22	Así como otros asentamientos mitmas, es decir, de colonos trasladados de otras regiones del Tahuantinsuyu, identificados en Inchachura, en el valle alto de Tacna, y otro en Tarata, en el valle medio de Tacna (Trelles, 1991).


				


				

					23	En la actualidad la quebrada de Tacahuay presenta dos hectáreas de cultivo de olivos irrigados por un ojo de agua.


				


				

					24	Estas resultaron ser chullpas. 


				


				

					25	Los pobladores de Tacahuay tuvieron una economía múltiple enfocada en una agricultura a pequeña escala, explotación no especializada del mar como marisqueo o pesca de cordel, pastoreo (transporte, consumo y ritual), así como explotación típica de lomas.


				


				

					26	Por el contrario, la tradición Chiribaya tiene una tradición funeraria radicalmente distinta.


				


				

					27	Se hizo un análisis de los metales a través de una pistola de rayos X (espectrómetro) que identifica y cuantifica los elementos compuestos de los objetos metálicos.


				


				

					28	Existen referencias históricas, como la visita realizada por Diez de San Miguel (1964[1567]), y referencias arqueológicas, como los trabajos realizados por Hyslop (1976) y Julien (1983), que indican la existencia de artesanos orfebres asociados al imperio y administrados por las élites Lupacas que residían en el altiplano y cercanos a la capital Chucuito. 


				


				

					29	Sobre este tema, véase Lechtman (2007).


				


				

					30	La tesis de licenciatura de Claudia Núñez (2014) contiene un análisis estadístico de la distribución de los objetos en la chullpa que es interesante de consultar para mayores indagaciones al respecto. 


				


			


		




		

			El adorno labial, labret, bezote, tembetá o barbote, como símbolo de empoderamiento femenino en la costa norte del Perú31
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			1.	Introducción


			En las sociedades precolombinas de toda América existían los adornos corporales y faciales, no solo por estética, sino también para definir un estatus social, la edad y el género de las personas que lo portaban. En esta investigación analizamos un adorno facial concreto, la pieza que se coloca en la perforación del labio inferior, conocida, según la cultura que lo designa, como labret, bezote, tembetá o barbote. Este atributo ha existido a lo largo del tiempo y se ha extendido por los diferentes continentes, con varios significados. La perforación labial se ha localizado principalmente en las zonas de selva, pero, como queremos mostrar en este trabajo, no solo se limita a este ámbito geográfico, sino que en la costa tuvo un valor importante como estatus o símbolo de poder para las mujeres que lo colocaban en sus rostros.


			Este estudio surge tras una lectura preliminar del trabajo realizado por Alana Cordy Collins (2001) sobre el labret femenino en la costa norte del Perú en el año 2000. Los diferentes hallazgos arqueológicos, tanto en cerámicas como en los restos óseos, muestran como este adorno labial fue utilizado por mujeres de élite como insignia de poder en un contexto de ritualidad y diferenciación social. Hemos podido comprobarlo desde la costa ecuatoriana en culturas tan antiguas como La Tolita o Jama-Coaque, hasta la costa norte del Perú en la época Mochica, Transicional, Lambayeque y Chimú; incluso en las crónicas del primer contacto se hace referencia a este adorno femenino en la costa norte.


			Estas dos fuentes, las arqueológicas y las etnohistóricas, han sido las consultadas para el desarrollo de esta investigación, en la que se empleó una metodología interdisciplinar que nos ha permitido enriquecer el marco interpretativo de este adorno labial en el ámbito femenino.


			En este artículo se ha intenta dar respuesta a una serie de preguntas que surgieron en un primer momento, como: ¿qué es un labret? ¿Dónde se localiza? ¿Cuándo aparece? ¿Quiénes son esas mujeres que se lo colocan y por qué lo hacen? Las conclusiones de este trabajo permiten entender cuál podría ser su origen, su evolución y qué significado tiene como material cultural y de empoderamiento femenino en la costa norte del Perú.


			2.	Definición


			Se han utilizado multitud de términos para designar este adorno labial. De acuerdo a la época en que lo citan o al lugar de donde procede, podemos clasificar los siguientes términos, que son los que utilizaremos a lo largo de esta investigación:


			a)	Labret: anglicismo utilizado actualmente para designar al pendiente labial. Decoración para el borde del labio, hecha de madera, piedra u otro material; adorno labial insertado en un agujero perforado en el labio. 


			b)	Bezote: término utilizado por los cronistas, en la época de su llegada a América, para designar el adorno labial en las zonas de México y Perú. 


			c)	Tembetá: término guaraní. En la lengua guaraní «tembé» es labio e «ita», piedra.


			d)	Barbote: término colonial para designar las piezas de la armadura que se unían al casco y servían para resguardar la parte inferior de la cara, es decir, la boca, barba y mandíbulas.


			De todas estas definiciones, junto con el estudio arqueológico y etnohistórico llevado a cabo en este trabajo, hemos desarrollado una definición concreta sobre el significado exacto del tembetá utilizado por las mujeres en las costas ecuatorianas y costa norte del Perú: es una pieza de madera, metal, piedra o hueso que se coloca en el labio inferior, atravesándolo mediante una perforación labial. Los labret pueden variar en cuanto a su material, grosor, forma y decoración. En casos concretos del Ecuador, se colocaban también a los lados de la comisura de los labios. Suele ser usado por estética o como distintivo social, de género o símbolo de pertenencia a un grupo determinado.


			3.	Fuentes y metodología


			Para el estudio detallado de las fuentes empleadas en esta investigación se ha realizado un cuadro de las piezas que se han utilizado en el estudio del tembetá femenino y que presentamos al final de este trabajo como anexo 1. Además, se han consultado las siguientes fuentes arqueológicas:


			•	Cerámicas en forma de mujeres con labret en sus rostros: Museo Larco, 36 piezas; Museo Chileno de Arte Precolombino, 5 piezas; Complejo Arqueológico San José de Moro, 2 piezas. 


			•	Restos óseos de mujeres con labret colocado en sus rostros: encontrados en la tumba del «guerrero de Íllimo» (Lambayeque), donde una de las dos mujeres que aparecen junto a este personaje lleva en su rostro un labret colocado en la parte inferior de su boca. Esta mujer aparece en posición flexionada en el lado derecho del personaje central.


			•	Piezas de metal con representación del labret que adorna los rostros: Litera Sicán Medio, representación de seis templos con tres divinidades bajo cada templo con perforaciones labiales en sus rostros.


			•	Piezas de labret: 23 ejemplos encontrados en dos yacimientos del valle de Piura y en el Cementerio de Los Órganos.


			•	San José de Moro: una pieza tembetá en el enterramiento.


			•	Museo del Oro de Lima: bezote de oro mochica de procedencia desconocida.


			En el caso de las fuentes etnohistóricas, hay cuatro cronistas que hacen mención a la perforación labial y son de gran importancia para entender por qué es un símbolo de poder femenino. El primero de ellos es Pedro Pizarro, quien, en su Relación del descubrimiento y conquista en los reinos del Perú, al describir a las mujeres Tallanes, afirma lo siguiente: «Las mujeres traen unos capuces vestidos que les llegan hasta los pies, tienen ellas horadados los labios junto a la barua y metidos en los agujeros unas puntas de oro y plata redondas; quítanselo y pónselo cuando quieren» (Pizarro, 1986[1571], p. 29).


			Por su parte, Fray Antonio de Calancha, al describir el viaje de Pizarro y Almagro en su obra Crónica moralizadora, señala que: «Llegan a la tierra llamada Catames, donde se bastecieron de comidas i se consolaron de trabajos, viendo a los indios que, con clavos de oro, esmeraldas finas i perfectas turquesas adornavan los rostros» (Calancha, 1974[1638], p. 228).


			El tercer cronista es Garcilaso de la Vega, quien, en sus Comentarios Reales de los Incas, menciona lo siguiente:


			«Pasó el Inca [Huaina Capac] a otra nación llamada Saramisu y desde allí a otra que llaman Passau, que está debajo de la línea equinoccial perpendicularmente; los de aquella provincia son barbaríssimos sobre cuantas nasciones sugetaron los Incas, no tenían dioses [...] hombres y mujeres se labran la cara con puntas de pedernal [...] vivían en los huecos de los árboles [...] no sabían labrar la tierra [...] andavan desnudos demás de traer labrados los labios por de fuera y de dentro traían la cara embixada a cuarteles de diversos colores [...] Yo los ví por mis propios ojos [...]» (citado en Iribarren, 1950, pp. 37-38).


			Finalmente, tenemos el testimonio de Pedro Ordóñez de Cevallos, quien menciona el labret en su Historia y Viaje del Mundo del Clérigo Agradecido don Pedro Ordóñez de Cevallos. En el Libro II, Cap. XXXV, cuando sale Pedro Ordóñez de Cevallos del Oriente, llamado a la ciudad de Quito, describía como:


			«Traía este Laipiti [cacique] una india cargada con un cataure de su chicha de yicas [...] traía a un monstuo que era una india [...] la boca era disforme y muy panda, la barba como una paletilla y salida afuera, horadado el labio de abajo y en él un caracolí de oro a su uso y en la nariz otro [...] era una cosa de mucha estima. Había fama que en una provincia de los omaguas la parió una grandísima osa, y que sería hija de algún indio» (Ordóñez, 1960[1691], s.p.).


			4.	Dispersión geográfica y cronología


			4.1.	Dispersión geográfica


			Este tipo de adorno es común a lo largo de todos los continentes y de todas las épocas. Desde África hasta Oceanía, existen multitud de grupos humanos con decoraciones labiales, tanto en hombres como en mujeres. Pero es en América y, de forma concreta, en Sudamérica, donde el labret se asocia a sociedades donde existe un control matriarcal y son estas mujeres las que adornan sus rostros con un tembetá. Al seguir el estudio detallado de la dispersión continental realizado en los años cincuenta por Jorge Iribarren Charlin, observamos que estamos en una zona geográfica concreta —en la Amazonía central colindante con el norte del Perú, Colombia y la costa ecuatoriana— donde también se han localizado labret femeninos como elemento distintivo de la mujer que rige un posible matriarcado: en las regiones de la América septentrional destacan las etnias achagua (Colombia) y uainuma (río Solimoes); en el área del Brasil central, los curuaya; en la cuenca del Jurúa-Purús, los ipurina y dentro de las etnias orientales de Bolivia, los yamiaka.


			4.2.	Cronología


			En cuanto a la época de su utilización, tenemos representaciones femeninas con labret datadas desde muy temprano. Desde la época de los Mochica, en su Fase III y IV (500 d. C.-780 d. C.), se puede observar este adorno en las cerámicas femeninas (anexo 1). Pero si se analizan las cerámicas de la vecina costa norte de Ecuador, se puede observar cómo desde el 600 a. C., en culturas como La Tolita, Jama-Coaque o Bahía, existen ya estas representaciones femeninas de mujeres con labret, que han sido asociadas con las divinidades y la maternidad. Es, por tanto, muy probable que la influencia de este personaje femenino asociado con el labret, tenga su origen en el siglo vii a. C. y haya provenido de la costa de Ecuador.


			Imagen 1. Representación femenina con labret en las cerámicas tolita.
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			Foto: Museo Chileno de arte Precolombino, pieza MCHAP 0048.


			Imagen 2. Representación femenina con labret en las cerámicas mochica.
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			Foto: Museo Larco, pieza ML013452.


			5.	¿Por qué se utiliza el adorno labial?


			Existen varias interpretaciones para dar respuesta a esta pregunta. La más común para explicarlo suele referirse al labret como un mero adorno o atributo de belleza, en el caso femenino. Iribarren lo define de la siguiente manera: «Para las mujeres que usaron de estos elementos, los bezotes eran signos de estética, autoridad y respeto, con sus respectivas fiestas de iniciación y posiblemente coincidiendo con un círculo de cultura matrilineal» (1950, pp. 5-6).


			Además, entre los arawak y caribe, es un atributo tribal, vínculo de unión con su clan y un relativo significado totémico como símbolo de virilidad, fortaleza, valentía y respeto. En el caso de las mujeres, es un paso de iniciación a la pubertad vinculado con el supremo poder fecundante.


			Otra de las teorías, estudiada por Krasten y citada por Iribarren en su trabajo preliminar, se asocia con el ocultamiento de los agujeros para impedir la entrada de los malos espíritus. Esta interpretación podría ser válida si se considera que la mujer que lo porta se encuentra bajo el rol de sacerdotisa o curandera, que utiliza este adorno labial como elemento de protección en el momento del ritual de sanación o contra los malos espíritus que alteran el equilibrio y la tranquilidad del grupo.


			En el mundo azteca, las perforaciones son interpretadas como un elemento de autoridad y nobleza, mediante un concepto de soberano refundido con preceptos divinos, al igual que podría suceder en el mundo incaico, según describe Sarmiento de Gamboa en Historia de los Incas. En este texto, explica como al Inca Sinchi Roca «Le horadaron las orejas, al cual acto llaman huarachico, que es la insignia de su caballería y nobleza como privilegio o solar conocido entre nosotros» (1988[1572], p. 58). 


			Por tanto, las perforaciones faciales en el Perú antiguo eran consideradas una insignia de poder, una diferenciación social para la élite indígena y, por ende, no es de extrañar que, en el caso de la costa norte del Perú y sur de Ecuador, la perforación labial femenina tuviera el mismo significado.


			6.	¿Quiénes son las mujeres que lo utilizan?


			Tras el análisis comparativo de las variables culturales que existen en el uso del labret (anexo 2), se llega a la conclusión de que las mujeres que adornaban sus rostros con el tembetá se relacionaban con roles determinativos y muy vinculados con la divinidad. De esta manera, se han podido catalogar seis tipos de roles en los que aparecen estas mujeres con el labret bajo su labio.


			En primer lugar, el labret se identificaría con una diosa madre o diosa de la fertilidad, que aparece principalmente asociada con este rol en las primeras cerámicas de representaciones femeninas con labret, es decir las de la costa norte de Ecuador: culturas La Tolita, Jama-Coaque y Bahía (anexo 1, figuras 1-5). Se interpreta como una diosa madre o de la fertilidad porque en muchas representaciones aparece cargando un niño al que da de amamantar, y por la posición de sus manos y su cuerpo, con los brazos separados de este, se interpreta como la representación de una posición divinizada. Pero, además, es importante tener en cuenta para esta interpretación de divinidad a la litera de Sicán que se encuentra en el Museo del Oro de Lima. En esta litera podemos observar cómo la decoración que acompaña la parte trasera tiene un especial significado para la interpretación del valor simbólico y divinizado del labret. Los tres personajes que aparecen debajo de cada uno de los seis templos tienen perforadas las orejas y el labio en la parte inferior, donde posiblemente se habría incrustado alguna piedra que con el paso del tiempo se ha perdido. Pero lo importante es que estos personajes aparecen bajo un templo, por lo tanto son seres divinizados y, conjuntamente, se representan con una serie de elementos de la cultura Lambayeque que hemos podido observar en la iconografía y los elementos del ajuar que acompaña al enterramiento de la sacerdotisa de Chornancap, como son los estandartes, el faldellín, el templo con seis elementos circulares en la parte superior que representarían la luna, los vasos alargados y el cinabrio en la cara de los personajes, que aparece también en la cara de la mujer con el labret en el enterramiento de Íllimo. Por tanto, aunque no podemos afirmar que los personajes representados en la litera sean femeninos, sí podemos concluir que adquieren un rol social divinizado y que, por tanto, el tembetá en estos personajes está cargado de un simbolismo de sacralidad y poder.


			En segundo lugar, la mujer que porta el labret se asocia con el rol de sacerdotisa. Esta interpretación es válida desde las piezas de la costa ecuatoriana hasta el periodo Transicional en la costa norte del Perú. Es decir, las cerámicas y las piezas encontradas con labret asociadas a un rol femenino de sacerdotisa, corresponden con las piezas estudiadas de las culturas La Tolita, Jama-Coaque, Bahía, Mochica y Transicional (anexo 1, figuras 1-22), y se asocian también con el rol de sacerdotisa por el contexto en el que aparecen. En el caso de las culturas Mochica y Transicional se localizaron en las tumbas de las sacerdotisas de San José de Moro, identificadas con el personaje C de la iconografía mochica, que además destaca en algunas de sus representaciones por la posición de ritualidad que adquiere, principalmente con sus manos con los puños cerrados hacia fuera y levemente elevados hacia adelante y que se puede ver anteriormente en la cultura Jama-Coaque.


			Imagen 3. Representación de sacerdotisa en la iconografía mochica y en cerámica jama-coaque
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							Fuente: el dibujo pertenece a la figura 147 en Hocquenghem, 1987. Foto: Gardiner Museum Toronto, pieza G83.1.200.


						

					


				

			


			En tercer lugar, se emplearía bajo el rol de «chamana» o curandera. En este caso, esta interpretación va asociada a la misma que la anterior, puesto que el rol de sacerdotisa y chamana para los periodos Mochica y Transicional es el mismo. En las tumbas de las sacerdotisas de San José de Moro se han encontrado mesas con todos los elementos para una actividad chamánica, que también correspondería a la propia sacerdotisa.


			En cuarto lugar, destaca la asociación del labret con los tambores. Desde Moche V hasta la cultura Chimú, aparecen representaciones de mujeres con labret, que tocan diferentes tipos de tambores. En la época mochica son tambores con forma de reloj de arena que se colocan las mujeres bajo el brazo y apoyado en la cadera, mientras que para la época chimú el tambor cambia, es más bien un tamborino o pandereta que las mujeres se colocan delante del pecho y sujetan con sus manos. Por lo tanto, estas mujeres con el adorno facial podrían ser músicas con algún papel decisivo en los rituales (anexo 1, figuras 19, 20, 21, 23, 24 y 28). Pero no solo en la costa norte aparece la mujer de élite relacionada con la divinidad al tocar el tambor. En el mundo incaico, la coya también era parte activa en los rituales con música y ella se encargaba de tocar el tambor, a la vez que repartía las copas con la bebida sagrada. A continuación, se puede observar la gran semejanza de esta acción entre el personaje C de la costa norte mochica y la coya, representada por Fray Diego de Ocaña en el siglo xvii.


			Imagen 4. Mujer mochica tocando el tambor
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			Foto: Museo Larco, pieza ML013860.


			Imagen 5. Mujer chimú tocando el tamborino o pandereta
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			Foto: Museo Larco, pieza ML021223.


			Pablo José de Arriaga, en su crónica Extirpación de las idolatrías del Pirú, describe los siguientes hechos en cuanto al uso de los tamborinos como instrumento, que se relaciona directamente con el papel activo de las mujeres: «[...] instrumentos con que convocaban a las fiestas; grande suma de tamborinos, muy bien hechos, que apenas hay mujer que no traiga el suyo para los taquies y bailes, pues la multitud de cunas muy bien labradas de los pueblos de los llanos [...] en todas ellas [las fiestas] hay ayunos y confesiones y acabadas, beben, bailan, y cantan, y danzan, y las mujeres tocan sus tamborines, y todas los tienen» (1968[1621], p. 200).


			Por último, destaca el rol de madre protectora que cuida de su hijo, como podemos ver en las primeras culturas de Ecuador (anexo 1, figura 5). Pero destaca aún más en la cultura Lambayeque, como en el «huaco rey», donde la divinidad masculina aparece junto a dos mujeres con labret, que lo acompañan y protegen; esto se repite en la Huaca de Loro de Sicán, y, de forma concreta, en la tumba del «guerrero de Íllimo», donde la mujer que se encuentra en el lado derecho de la tumba, aparece con un tembetá colocado en el rostro. Además, en la Huaca de las Ventanas de Sicán también se encontró una de las cerámicas de mujer con labret que toca un tamborino. Por tanto, este adorno labial en la cultura Lambayeque parece que retoma el valor de madre protectora o curandera que cuida y protege a su hijo (anexo 1, figuras 25, 26 y 27).


			Imagen 6. Semejanzas entre el personaje C de la iconografía mochica y coya del siglo xvii
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							Fuente: iconografía mochica de Donna McClelland, en Uceda y Mujica, 1993, p. 423; y representación de la coya de Fray Diego de Ocaña, 2010, p. 113.


						

					


				

			


			6.1.	Deformación craneal asociada al labret


			Una vez hecho el análisis de todas las piezas de representaciones femeninas con el tembetá labial localizadas hasta el momento, es llamativo cómo este personaje femenino, que se repite a lo largo de diferentes culturas, se caracteriza además por una deformación craneal en forma de corazón que le acompaña a lo largo del tiempo. Desde las primeras culturas ecuatorianas se puede observar cómo el cráneo femenino adquiere esta forma. En la cultura Jama-Coaque (anexo 1, figura 3) es curioso como el tocado que porta es muy parecido al que ha aparecido en algunas piezas Teotihuacanas, que posteriormente se adaptarían en la cultura Moche (anexo 1, figuras 7, 9, 11, 13, 14, 18, 19 y 20) y en Lambayeque (anexo 1, figura 24).


			Imagen 7. Cerámica femenina mochica con deformación craneal en forma de corazón y labret
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			Foto: Museo de Arte Metropolitano de Nueva York, pieza 65.266.13.


			7.	Reflexiones finales


			El labret tuvo un uso extendido como símbolo de poder para personajes de rango femeninos, cuya influencia o tradición proviene desde la costa de Ecuador y posiblemente a su vez, llegó desde Centroamérica y se extendió por la costa norte de Sudamérica y la Amazonía brasileña, casualmente donde las crónicas y los restos arqueológicos destacan un posible matriarcado o empoderamiento femenino en la época precolombina. 


			El labret en la costa norte de Perú se asocia a un elemento de empoderamiento femenino, al ser llevado por mujeres divinizadas o con un rol determinante como sacerdotisas, matronas o cuidadoras de los gobernantes. Desde el 350 al 850 d. C., este personaje femenino se caracteriza por llevar el labret, deformación craneal en forma de corazón, o un tocado que cubre su cabeza cuyo origen podría provenir desde Centroamérica, asociadas con la cultura Teotihuacana. También podría representar a una mujer diosa o divina, o adquirir el rol de sacerdotisa suprema que, posteriormente, observamos en la litera de Sicán.


			Se asocia, además, con la maternidad —cuando se le observa en representaciones de la cultura Bahía amamantando—, o en la etapa Transicional y Lambayeque, con un niño en brazos y protectora del gobernante —en el «Huaco Rey» o en la tumba del «guerrero de Íllimo»— o en Chimú, portándolo a sus espaldas. Asimismo, destaca su asociación con la música, desde Moche V hasta Chimú, donde las cerámicas estudiadas para estas dos culturas corresponden a mujeres con el adorno labial que en una primera fase Mochica cargan un tambor en forma de reloj de arena, y en la época Chimú, una especie de pandero o pandereta.


			Anexo 1



			Lista de piezas utilizadas en el estudio del tembetá femenino


			

				

					

					

				

				

					

							

							1. Figura femenina con perforaciones en la nariz, labio inferior, ambos lados de la cara y en las orejas con pendientes tubulares; ojos almendrados, cabeza redondeada con inclinación frontal hacia atrás; collar, brazaletes y colgante con terminación antropomorfa; faldellín; manos separadas del cuerpo con las palmas de las manos hacia abajo. 


							Cultura y datación: La Tolita, 600 a. C. - 400 d. C.


							Ubicación: Esmeraldas, costa norte de Ecuador.


							Fuente: Museo Chileno de Arte Precolombino (Santiago), pieza 0048.
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							2. Ocarina con forma femenina; labret inferior, triple perforación en las orejas; ojos ligeramente almendrados, cabeza redondeada con inclinación frontal hacia atrás; faldellín con motivos horizontales bicolor; manos separadas del cuerpo con las palmas de las manos hacia abajo.


							Cultura y datación: La Tolita, 600 a. C. - 400 d. C.


							Ubicación: Esmeraldas, costa norte de Ecuador.


							Fuente: Museo Chileno de Arte Precolombino (Santiago), pieza 2078.
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							3. Figura femenina con perforaciones en la nariz, labio inferior y en las orejas; ojos redondeados, cabeza redondeada con inclinación frontal hacia atrás; tocado con decoración lateral o coleta; collar, brazaletes y colgante con terminación antropomorfa; faldellín en cuadrícula bicolor; manos separadas del cuerpo con las palmas de las manos hacia delante.


							Cultura y datación: Jama-Coaque, 350 a. C. - 400 d. C.


							Ubicación: entre el Cabo de San Francisco y la bahía de Caráquez (costa norcentral de Ecuador).


							Fuente: Gardiner Museum (Toronto), pieza G83.1.1202.
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							4. Figura femenina con perforaciones en la nariz, labio inferior y en las orejas; ojos redondeados; collar y brazaletes; faldellín policromado; manos separadas del cuerpo con los puños cerrados hacia delante.


							Cultura y datación: Jama-Coaque, 350 a. C. - 400 d. C.


							Ubicación: entre el Cabo de San Francisco y la bahía de Caráquez, costa norcentral de Ecuador.


							Fuente: Gardiner Museum (Toronto), pieza G83.1.200.
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							5. Figura femenina con perforación en la nariz, en el labio inferior a modo de labret y multitud de pendientes en las orejas; ojos redondeados; collar y faldón largo policromado; en sus manos sujeta un bebé que va a amamantar.


							Cultura y datación: Bahía, 500 a. C. - 500 d. C. 


							Ubicación: entre bahía de Caráquez y la isla de La Plata, costa norcentral de Ecuador.


							Fuente: Museo Chileno de Arte Precolombino (Santiago), pieza 0337.
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							6. Figurina con representación de una mujer con tocado bilobulado; túnica larga; dos trenzas cayendo sobre el pecho que son sostenidas por ambas manos; pectoral bicolor; orejeras tubulares, muñequeras; hendidura bajo el labio inferior a modo de tembetá donde originalmente habría una incrustación; de cerámica roja con pintura blanca con la que se representa la pintura facial.


							Cultura y datación: Moche Medio – Moche III, 500 d. C. - 780 d. C.


							Ubicación: enterramiento M-U1514, San José de Moro, costa norte del Perú.


							Fuente: Programa Arqueológico San José de Moro, temporada 2007 – PUCP. Excavaciones en el Área 38. Tumbas Mochica Medio. Karim Ruiz, Julio Rucabado y Roxana Barrazueta. 
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							7. Figurina que representa a una mujer con labret en la barbilla, trenzas, collar y túnica; ojos redondeados, cabeza ovalada; manos sobre sus trenzas.


							Cultura y datación: Moche; Rafael Larco, época Auge, 1 d. C. - 800 d. C.; John Rowe, periodo Intermedio Temprano, 200 a. C. - 600 d. C.


							Ubicación: costa norte del Perú.


							Fuente: Museo Larco (Lima), pieza ML013232.
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							8. Figurina que representa a una mujer con pendientes de argolla, labret en la barbilla, collar, muñequeras y taparrabo; cabello largo cortado sobre los lados de la cara; manos sobre el pecho.


							Cultura y datación: Moche; Rafael Larco, Época Auge, 1 d. C. - 800 d. C.; John Rowe, periodo Intermedio Temprano, 200 a. C. - 600 d. C.


							Ubicación: costa norte del Perú.


							Fuente: Museo Larco (Lima), pieza ML013233.
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							9. Figurina que representa a una mujer con labret en la barbilla, collar; túnica sobre el pelo que aparece corto a los lados de la cara; manos sobre el pecho.


							Cultura y datación: Moche; Rafael Larco, Época Auge, 1 d. C. - 800 d. C.; John Rowe, periodo Intermedio Temprano, 200 a. C. - 600 d. C.


							Ubicación: costa norte del Perú.


							Fuente: Museo Larco (Lima), pieza ML013258.


						

							

							[image: ]


						

					


					

							

							10. Figurina que representa a una mujer con remodelación craneana bilobulada, orejeras circulares, labret en la barbilla, collar, muñequera y túnica; sostiene una tela con las manos sobre el pecho.


							Cultura y datación: Moche; Rafael Larco, Época Auge, 1 d. C. - 800 d. C.; John Rowe, periodo Intermedio Temprano, 200 a. C. - 600 d. C.


							Ubicación: costa norte de Perú.


							Fuente: Museo Larco (Lima), pieza ML013311.
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							11. Figurina que representa a una mujer con labret en la barbilla, collar, túnica; vulva descubierta; manos sobre el pecho.


							Cultura y datación: Moche; Rafael Larco, Época Auge, 1 d. C. - 800 d. C.; John Rowe, periodo Intermedio Temprano, 200 a. C. - 600 d. C.


							Ubicación: costa norte del Perú.


							Fuente: Museo Larco (Lima), pieza ML013899.
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							12. Figurina que representa a una mujer con labret en la barbilla, pendientes de argolla, pectoral, camisa, muñequeras y vulva descubierta; pelo corto con deformación craneal a modo de corazón; manos sobre el pecho.


							Cultura y datación: Moche; Rafael Larco, Época Auge, 1 d. C. - 800 d. C.; John Rowe, periodo Intermedio Temprano, 200 a. C. - 600 d. C.


							Ubicación: costa norte del Perú.


							Fuente: Museo Larco (Lima), pieza ML013452.
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							13. Figurina que representa a una mujer con labret en la barbilla, collar, camisa y vulva descubierta; cabello corto por delante y largo por atrás, con deformación craneal en forma de corazón; manos delante del cuerpo.


							Cultura y datación: Moche; Rafael Larco, Época Auge, 1 d. C. - 800 d. C.; John Rowe, periodo Intermedio Temprano, 200 a. C. - 600 d. C.


							Ubicación: costa norte del Perú.


							Fuente: Museo Larco (Lima), pieza ML013474.
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							14. Figurina que representa a una mujer con orejeras circulares; labret en la barbilla; collar y muñequeras; túnica; vulva descubierta; toca tambor.


							Cultura y datación: Moche; Rafael Larco, Época Auge, 1 d. C. - 800 d. C.; John Rowe, periodo Intermedio Temprano, 200 a. C. - 600 d. C.


							Ubicación: costa norte del Perú.


							Fuente: Museo Larco (Lima), pieza ML013937.
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							15. Figurina que representa a una mujer que sostiene calero o toca un tamborino; con labret en la barbilla, collar y túnica; pelo largo con flequillo sobre los ojos.


							Cultura y datación: Moche; Rafael Larco, Época Auge, 1 d. C. - 800 d. C.; John Rowe, periodo Intermedio Temprano, 200 a. C. - 600 d. C.


							Ubicación: costa norte del Perú.


							Fuente: Museo Larco (Lima), pieza ML013850.
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							16. Figurina que representa a una mujer que sostiene calero o toca un tamborino; con labret en la barbilla, collar y túnica; pelo largo con flequillo.


							Cultura y datación: Moche; Rafael Larco, Época Auge, 1 d. C. - 800 d. C.; John Rowe, periodo Intermedio Temprano, 200 a. C. - 600 d. C.


							Ubicación: costa norte del Perú.


							Fuente: Museo Larco (Lima), pieza ML013860.
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							17. Figura femenina modelada con labret; vestido largo hasta los pies y collar; cabello corto, con cabeza en forma de corazón y flequillo; ojos ligeramente alados; nariz fina y puntiaguda; boca pequeña, cerrada y recta; ambas manos sobre el pecho.


							Cultura y datación: Moche V, 550 - 700 d. C.


							Ubicación: costa norte del Perú.


							Fuente: Museo de Arte Metropolitano de Nueva York. Cordy- Collins, Alana (2001). Labretted Ladies: Foreign Women in Northern Moche and Lambayeque Art. En Joanne Pillsbury (ed.), Moche Art and Archaeology in Ancient Peru (pp. 88-109). Washington DC: National Gallery of Art.
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							18. Figura femenina modelada con labret; vestido largo hasta los pies; ojos alados; boca pequeña y recta, nariz prominente; collar y brazalete; cabello cubriendo la frente; manos sobre el pecho.


							Cultura y datación: Moche V, 550 - 700 d. C.


							Ubicación: Dos cabezas, valle de Jequetepeque, costa norte del Perú.


							Fuente: Cordy-Collins, Alana (2001). Labretted Ladies: Foreign Women in Northern Moche and Lambayeque Art. En Joanne Pillsbury (ed.), Moche Art and Archaeology in Ancient Peru (pp. 88-109). Washington DC: National Gallery of Art.
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							19. Figura femenina modelada con labret puntiagudo, ¿caracola? Vestido largo hasta los pies; collar y pulsera; cabello largo por detrás y corto por delante, con cabeza en forma de corazón y flequillo; ojos ligeramente alados; nariz fina y puntiaguda; boca pequeña, cerrada y recta; toca un pequeño tamborino que carga sobre su hombro en forma de reloj de arena.


							Cultura y datación: Moche V, 550 - 700 d. C.


							Ubicación: costa norte del Perú.


							Fuente: Colección Raúl Apesteguía (Lima). Cordy-Collins, Alana (2001). Labretted Ladies: Foreign Women in Northern Moche and Lambayeque Art. En Joanne Pillsbury (ed.), Moche Art and Archaeology in Ancient Peru (pp. 88-109). Washington DC: National Gallery of Art.
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							20. Figura femenina modelada con labret; vestido largo hasta los pies; collar y pulsera; cabello largo por detrás y corto por delante, con cabeza en forma de corazón y flequillo; ojos ligeramente alados; nariz fina y puntiaguda; boca pequeña, cerrada y recta; toca un pequeño tamborino que carga sobre su hombro en forma de reloj de arena.


							Cultura y datación: Moche V, 550 - 700 d. C.


							Ubicación: costa norte del Perú.


							Fuente: Colección Frederick Landmann (Nueva York). Cordy-Collins, Alana (2001). Labretted Ladies: Foreign Women in Northern Moche and Lambayeque Art. En Joanne Pillsbury (ed.), Moche Art and Archaeology in Ancient Peru (pp. 88-109). Washington DC: National Gallery of Art.
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							21. Figura femenina modelada con labret; vestido largo hasta los pies; collar y pulsera; cabello largo por detrás y corto por delante, con cabeza ancha en forma de corazón y flequillo que cubre los ojos; nariz fina y puntiaguda; boca pequeña, cerrada y recta; toca un pequeño tamborino que carga sobre su hombro en forma de reloj de arena.


							Cultura y datación: Moche V, 550 - 700 d. C.


							Ubicación: costa norte del Perú.


							Fuente: Museo de Arqueología, Antropología e Historia – UNT (Trujillo). Cordy-Collins, Alana (2001). Labretted Ladies: Foreign Women in Northern Moche and Lambayeque Art. En Joanne Pillsbury (ed.), Moche Art and Archaeology in Ancient Peru (pp. 88-109). Washington DC: National Gallery of Art.
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							22. Vasija retrato con orejeras circulares y labret y vasija retrato con nariz apuntada, ojos alados y labret en el labio inferior. Ambas piezas se encuentran en la misma tumba con marcas poscocción que identifica al propietario y son características de Cajamarca.


							Cultura y datación: Lambayeque Transicional Temprano, 700 - 900 d. C.


							Ubicación: tumba M-U1045, San José de Moro, valle de Jequetepeque, costa norte del Perú.


							Fuente: Castillo, Luis Jaime y otros (2008). Ideología y poder en la consolidación, colapso y reconstitución del Estado Mochica del Jequetepeque: el Proyecto Arqueológico San José de Moro (1991 - 2006). Ñawpa Pacha. Journal of Andean Archaeology, 29 (1), 1-87
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							23. Botella modelada asa-estribo con labret; representación femenina con vestido y senos marcados; en sus manos un tambor o pandereta delante del pecho; vestido largo; ojos grandes y ovalados; nariz grande y ancha; relieves triangulares en las mejillas a modo de pintura facial o escarificaciones, pelo o cobertura capilar cubriendo frente y orejas.


							Cultura y datación: Lambayeque, 700 - 900 d. C.


							Ubicación: San José de Moro, valle de Jequetepeque, costa norte del Perú.


							Fuente: archivo personal.
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							24. Figura femenina modelada con labret decorado; vestido largo hasta los pies; cabello es corto por delante, que cubre la frente; nariz ancha y puntiaguda; boca pequeña, cerrada y recta; ojos ligeramente ovalados; pintura facial o escarificaciones a ambos lados de la cara, bajo los ojos; toca un pequeño tamborino o pandereta que coloca delante de su cuerpo y sujeta con ambas manos.


							Cultura y datación: Lambayeque, 700 - 900 d. C.


							Ubicación: costa norte del Perú.


							Fuente: Museo Arqueológico Nacional Brüning (Lambayeque).
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							25. Figura femenina modelada con labret grande decorado, porta en sus manos una pequeña figura antropomorfa; vestido largo que cubre pies y remarca los senos; ojos almendrados; nariz fina; boca abierta con expresión; escarificaciones o pintura facial.


							Cultura y datación: Lambayeque, 700 - 900 d. C.


							Ubicación: costa norte del Perú.


							Fuente: Museo Arqueológico Nacional Brüning (Lambayeque). 
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							26. Cerámica estilo huaco rey; dos cabezas femeninas con labret acompañan al príncipe o rey lambayecano; cabello largo, suelto que cae a ambos lados de la cara; nariz ancha y prominente; boca con una sonrisa ligera en una de ellas y recta en la otra; orejas tapadas con el pelo.


							Cultura y datación: Lambayeque, 700 - 900 d. C.


							Ubicación: costa norte del Perú.


							Fuente: Museo Arqueológico Nacional Brüning (Lambayeque). 
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							27. Cerámica estilo huaco rey; cabeza femenina con labret acompañan al príncipe o rey lambayecano; cabello largo, suelto que cae a ambos lados de la cara; nariz ancha y prominente; boca ligeramente abierta; orejas destapadas.


							Cultura y datación: Lambayeque, 700 - 900 d. C.


							Ubicación: costa norte del Perú.


							Fuente: Museo Arqueológico Nacional Brüning (Lambayeque). 
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							28. Botella escultórica que representa a personaje sentado que toca tambor; capucha, labret en la barbilla; túnica.


							Cultura y datación: Lambayeque, 700 - 900 d. C.


							Ubicación: costa norte del Perú.


							Fuente: Museo Larco (Lima), pieza ML036477.
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							29. Botella gollete asa lateral escultórica que representa a personaje que toca tambor, labret en la barbilla, bulto en la espalda, capucha y túnica.


							Cultura y datación: Chimú; Rafael Larco, época Imperial, 1300 d. C. - 1532 d. C.; John Rowe, periodo Intermedio Tardío, 1000 - 1476 d. C.


							Ubicación: costa norte del Perú.


							Fuente: Museo Larco (Lima), pieza ML021223.
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							30. Botella gollete asa lateral escultórica que representa a personaje que toca tambor; capucha y capa; labret en la barbilla; bulto en la espalda.


							Cultura y datación: Chimú; Rafael Larco, época Imperial, 1300 d. C. - 1532 d. C.; John Rowe, periodo Intermedio Tardío, 1000 - 1476 d. C.


							Ubicación: costa norte del Perú.


							Fuente: Museo Larco (Lima), pieza ML021227.
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			Anexo 2



			Cuadro de variaciones culturales en cuanto al uso del labret


			

				

					

					

					

					

					

					

					

					

				

				

					

							

							Cultura


						

							

							Deformación craneal


						

							

							Vestido


						

							

							Tocado / cabello


						

							

							Tambor


						

							

							Manos


						

							

							Interpretación


						

							

							Contexto


						

					


					

							

							La Tolita


						

							

							Sí, inclinación frontal


						

							

							Faldellín


						

							

							No / Sí


						

							

							No


						

							

							Separadas del cuerpo y miran hacia abajo


						

							

							Diosa o sacerdotisa


						

							

							Desconocido


						

					


					

							

							Jama-Coaque


						

							

							Sí, forma de corazón


						

							

							Faldellín


						

							

							Sí, en forma de corazón e igual al de Teotihuacán


						

							

							No


						

							

							Separadas del cuerpo, hacia delante, puños cerrados o abiertos


						

							

							Diosa o sacerdotisa


						

							

							Desconocido


						

					


					

							

							Bahía


						

							

							No


						

							

							Faldellín


						

							

							No / Sí


						

							

							No


						

							

							Sujetan a un bebé


						

							

							Madre, diosa de la fertilidad


						

							

							Desconocido


						

					


					

							

							Mochica


						

							

							Sí, forma de corazón


						

							

							Túnica larga


						

							

							Trenzas o pelo suelto con flequillo con forma de corazón


						

							

							Sí


						

							

							Agarran trenzas, puestas sobre el pecho o tocan tambor


						

							

							Sacerdotisas, chamanas,


							curanderas


						

							

							Enterramiento SJM


						

					


					

							

							Transicional


						

							

							No


						

							

							Túnica


						

							

							Capucha


						

							

							Sí


						

							

							Sostienen tamborino o niño


						

							

							Sacerdotisas, chamanas,


							curanderas, cuidadoras, músicas


						

							

							Enterramiento


							SJM


						

					


					

							

							Lambayeque


						

							

							No


						

							

							Túnica


						

							

							Tocado cónico


						

							

							Sí


						

							

							Sostienen tamborino o niño


						

							

							Cuidadoras,
músicas, madres


						

							

							Huaco rey (3)


						

					


					

							

							Chimú


						

							

							No


						

							

							Túnica


						

							

							Tocado cónico


						

							

							Sí


						

							

							Tocan tamborino


						

							

							Músicas, madres


						

							

							Deconocido
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