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Resumen

El presente articulo se centra en lo que a primera vista parecen tres escalas
distintas de movilidad, las cuales son todas importantes dimensiones de la vida
diaria de la gente que habla khowar y son musulmanes shi’a ssmai’li o sunnis
originarios de Chitral, en el norte de Pakistan. Se busca demostrar si estas
diferentes practicas de movilidad estan enmarcadas en relacion con el
"entendimiento popular [Chitrali] de lo global”.

Abstract

This article focuses on what at first glance seem to three different scales of mobility,
which are all important dimensions of people's daily life that speaks khowar and
they are shi'a ssmai’li o sunnis from Chitral in northern Pakistan. It seeks to
demonstrate whether these differential mobility practices are framed in relation to
"popular understanding [Chitrali] of the global”.
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Introduccién*

Gran parte del trabajo antropoldgico sobre movilidad esta enfocado a los detalles que
los escritos etnogréaficos proporcionan acerca de como las diferentes practicas de
movilidad ayudan a comprender los efectos de la modernidad globalizante, desde el
surgimiento de formas exclusivas de identidades transnacionales hasta la ‘apertura’
cosmopolita. (por ejemplo Augé 1995; Clifford 1997; Hannerz 1994). Sin embargo,
como Enseng Ho ha notado, existe una tendencia en este tipo de trabajos hacia una
‘obsesion por la velocidad’, hasta el punto en el que se falla en considerar las formas
en que otras ‘experiencias de movilidad’ incluyen dimensiones ‘tactiles, visuales,
auditivas, afectivas, estéticas, textuales y misticas’ (Enseng Ho 2006: 10; Cf. Tsing
1993). El estudio de Ho sobre los Sayyids Yemenis en movimiento y su papel en la
creacion de una ecumene Sufi Islamica en el Océano Indico demuestra que estos
hombres integraban un complejo de escalas geograficas y temporales en diversas
sociedades a lo largo de dicho océano, pero que su sentido de ‘resuelto localismo’
hacia Hadramawt estaba continuamente reforzado (y no debilitado) por la movilidad.

Sin embargo, no es solamente por las suposiciones concernientes a las relaciones entre
las escalas de movimiento fisico y a las posibilidades para la llamada subjetividad
cosmopolita o de ‘duracion indefinida’ que el trabajo antropoldgico ha sido cuestionado
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recientemente. Hay también un reciente debate sobre hasta que punto los
antropologos han pasado por alto la naturaleza contrastante inherente a la
globalizacion. Es recientemente reconocido que los procesos globalizantes han dado
lugar al surgimiento de ‘nuevas fronteras, nuevos puntos de exclusién, a la vez que los
mismos han sido desmantelados en otros sitios™ (Reeves 2007: 283). El colapso del
comunismo, por ejemplo, de acuerdo a Madeline Reeves, significa que para mucha de
la gente de la ex-Unidn Soviética la ‘movilidad’ ha ‘decrecido’: el viajar, ella misma
afirma, ha sido ahora transformado en un ‘nervioso intento por evadir la inspecciéon de
documentos” (ibid.). Mas aun, los distintos lugares a los que la gente ‘alguna vez viaj6
como ciudadano, son ahora visitados desde una posicion diferente’: como trabajador
migrante o trabajador temporal, y a veces incluso como esclavo. Navaro-Yashin,
analiza este proceso como uno mas general y global de “atrapamiento”, y documenta
la produccion de subjetividades encerradas en lugares que existen mas alla del mapa
mundial que contempla solo las entidades reconocidas como naciones estado, en este
caso el Norte de Chipre (Navaro Yahsin 2003).

Tanto los nuevos intentos de teorizar la creciente relevancia de los viejos patrones de
dispersion, asi como las consideraciones de las formas globales de atrapamiento han
llevado mas alla la critica antropoldgica hacia las categorias de ‘local’ y ‘global’. En
cierto sentido, existe un amplio reconocimiento de los peligros de tratar ‘lo global’, en
palabras de los Osella, como algo que ‘abarca la gran escala del planeta en su
totalidad’ (Osella & Osella 2006: 325). Por el contrario, los antropoélogos buscan
producir lo que Anna Tsing refiere como ‘el entendimiento popular de lo global y las
practicas con las cuales esto esta entrelazado’ (Tsing 1993). Por otra parte, los
antropologos teorizan con mayor precision el papel jugado por la escala en el analisis
de su material etnografico; el temprano trabajo antropoldgico sobre globalizacion
presuponia una clara separacion entre lo ‘local’ y lo ‘global’, lo cual, como Sari Wastell
nota, estaba fundamentado sobre una serie de premisas analiticas problematicas:

Lo local a menudo omite nociones de lo méas pequefio, mas particular, concreto,
mas que lo abstracto, y substancial mas que lo ideacional. La escala insiste en que
aceptemos cada manifestacion del contexto local como un elemento constitutivo de
un todo global, cada perspectiva local como una posicién subjetiva en la realidad
objetiva. (Wastell 2001: 186).

Wastell llama nuestra atencién hacia 1) la medida en la que las conceptualizaciones
antropoldgicas de la diversidad son un producto de la escala como algo dado por
hecho, y mas aun, por el implicito deseo de medir 2) la escala en la que estas medidas
estan hechas (el eje global-local) es finalmente una construccion basada en la idea del
‘el ojo de Dios’. Ella nota que este ‘puede abarcarnos, pero no a la inversa’ (Wastell
2001: 186).

El objetivo del presente articulo es ampliar la critica sobre la dicotomia local-global en
una diferente direccibn. Como ya he mencionado, los antropdlogos estan
documentando cada vez mas las caras contradictorias de la globalizacién: la expansion
geografica de los horizontes de algunos ocurre solamente a veces a expensas de la
contraccion de otros, y este proceso esta interconectado. Con esto no niego la
importancia de estudiar las ‘formas en las que los mismos procesos de
transnacionalismo, el cual supuestamente promueve movilidad y flexibilidad, también
genera lo opuesto: inmovilidad, atrapamiento, confinamiento y encarcelamiento’. Sin
embargo, este modo de analisis tiende hacia una imagen del mundo a priori y como
algo dado como hecho: por un lado de trabajadores migrantes transnacionales, élites
cosmopolitas, y por otro, de aquella gente atrapada en casa. AUn mas importante es el
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hecho de que esta perspectiva corre el riesgo de repetir los mismos errores que los
antropologos han cometido con el uso de la escala global-local.

A continuacidon, presentaré lo que a primera vista parecen tres escalas distintas de
movilidad, las cuales son todas importantes dimensiones de la vida diaria de la gente
que habla khowar y son musulmanes shi’a ssmai’li o sunnis originarios de Chitral, en el
norte de Pakistan.? Estos son; viajes locales o tours realizados por Chitrlais dentro de
la region, formas de desplazamiento intra-regional desde Chitral hacia Afganistan y
Tayikistan que han afectado la naturaleza de la vida diaria en los pueblos de Chitral, y
la migracion de trabajadores chitralis a los Emiratos Arabes Unidos, especialmente a
Dubai.

Con detalles etnograficos del papel jugado por estas diferentes formas de movilidad y
migracion en la produccion de mundos traslapados habitados por los Chitralis, lo que
busco es demostrar si estas diferentes préacticas de movilidad estan enmarcadas en
relacion con el ‘entendimiento popular [Chitrali] de lo global’ en lugar de ser parte de
la mirada general del ‘ojo de Dios’. Ademas, la escala, forma y significado asumen
diferentes configuraciones dentro de las variadas pero interconectadas dimensiones
chitralis de auto-entendimiento. Los matices de las mismas se pierden si son medidas
en relacion a la escala global-local o a la distincion entre expansion y contraccion, o
incluso en términos geométricos usualmente usados para describir la socialidad de los
migrantes tales como nodos o redes. Al explorar lo que estos musulmanes en
movimiento dicen y hacen durante sus viajes requiere sobrepasar la idea de la escala
mas alla del eje global-local y mas alla de las denominadas areas culturales. Con ello,
no solamente pretendo dar detalles de los complejos y multiples mundos que los
chitralis crean y habitan, sino que también trato de iluminar formas en las cuales la
escala no sea un tema de importancia solo para los antropélogos y para contextualizar
el material etnografico, sino demostrar que es un tema también importante para los
chitralis, quienes dedican considerables energias a la clasificaciéon y ordenamiento de
distinciones entre ellos y los otros.

Sobre florecimiento y tours

Los chitralis discuten a menudo sobre las dimensiones positivas y negativas de los
viajes como una caracteristica recurrente en la vida del pueblo. En un sentido, los
aldeanos continuamente se cuestionan uno a otro la moralidad por medio de
reafirmaciones acerca de los motivos y destinaciones de sus recorridos. Los hombres
jovenes en particular me han dicho que ellos estan ‘obligados’ a escuchar
repetidamente las quejas de los padres (naan-taat) quienes los acusan de ser
‘holgazanes’ (baghola) y ‘trotamundos’ (kosak) que viajan para evitar el duro trabajo
agricola en casa. Los términos baghola y kosak implican serias formas de
comportamiento inmoral: baghola se refiere a un joven que ‘camina’ libremente, y es
conocido por beber alcohol, fumar hashish, no estudiar, y ‘engafar’, o incluso tener
relaciones sexuales ilicitas con las chicas del pueblo. El término kosak es usado para
hablar sobre mujeres jévenes que frecuentemente se mueven sin un acompafante
mas all& de los confines de su propia casa, que visitan a los vecinos o que incluso
viajan a otros pueblos para ver a sus amigos y parientes —éstas formas de movilidad
en exceso son asumidas como un importante indicador de que la mujer es
sexualmente facil o free (traducido como ‘libre’, es un término generalmente usado en
khowar en inglés).

Por otra parte, los aldeanos también enfatizan el papel jugado por el hecho de viajar, y
como ello contribuye para un desarrollo sano y moral de la mente de los jévenes del
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pueblo. Los viajes aseguran que el ‘ambiente del pueblo’ en general, fomente ‘altos
pensamientos’ y no aquellos ‘bajos’ e ‘inmorales’, especialmente chismes vy
habladurias. Los aldeanos frecuentemente contrastan los ‘pensamientos pobres’ de
aquellos hombres cuyas vidas estan confinadas a sus casas y a su pueblo, con los de
aquellos hombres viejos con un actitud de ‘amor por la vida’, quienes sin importar su
edad avanzada constantemente dejan sus pueblos para viajar a lo largo y ancho de la
region. Hombres, y paraddjicamente mujeres que se ‘sientan en sus casas’ y se
‘ocupan’ en hacerse viejos corren el riesgo de ‘volverse locos’. Particularmente los
ruidos (hawaza) asociados con la experiencia repetitiva de la vida en el pueblo, se
dice, poseen serias amenazas para la salud mental y fisica de las personas: pleitos
familiares, nifios llorando, peleas entre los aldeanos por los canales de irrigacion, y el
repetido hablar de chismes vuelven ‘loco al cerebro’ (kak aspah). Por el contrario, los
aldeanos ‘amantes de la vida’, que viajan ampliamente adquieren tanto ‘valor’ como
‘posicidon’ en la sociedad: se convierten en personalidades (shaksiyat) en otros pueblos
de la region, y pasan tiempo sentados pacificamente en las areas para visitas y los
jardines de sus amigos en lugar de estar gritando a los nifios en casa. Los aldeanos
hoy en dia, estan plenamente concientes de los efectos negativos de las formas
destructivas de pensamiento y emocion sobre el comportamiento de los habitantes y
sobre la moralidad colectiva del pueblo en su totalidad. Estos son peligros
frecuentemente conectados a las presiones de la vida en la ‘era de la velocidad’ en la
cual ellos dicen constantemente estar viviendo, y hablan acerca de la necesidad de
hacer cosas activamente para promover un balance (barra bari) en su vida diaria:
viajar es uno de los caminos para alcanzarlo.

Los jovenes desarrollan una amplia gama de estrategias para viajar habitual y
ampliamente a pesar de los mensajes contradictorios emitidos por sus padres quienes
por una parte los alientan a ser sociables, pero también enfatizan los peligros morales
de pasar excesivo tiempo fuera de casa. Dos veces al afio, mas o menos, los chicos del
pueblo (nau juanne) llevan a cabo tours hacia otras localidades, diciendo a los padres
que iradn a visitar familiares. Durante el transcurso de estos tours (usualmente en
grupos de 2 o 3 amigos), los chicos evitan quedarse con los parientes, y se presentan
a si mismos en un modo distintivamente performativo a los extrafios en cuyas casas
deciden hospedarse.

Chitral estad formado por una serie de pueblos en un verde abanico aluvial ubicado
dentro de valles rodeados por picos nevados y rios caudalosos. La belleza del paisaje
de Chitral es el centro de atencién de gran parte de la composicidén poética en khowar,
mucha de la cual describe el sentimiento de ‘libertad’ (azadi) experimentado en los
viajes a la region durante la primavera — estacion en la que muchos chitralis dedican
su tiempo en seguir el dulce olor de los florecientes arboles del paraiso hacia las cimas
de las montafias conforme los meses avanzan hacia el verano. Sin embargo, los
chitralis también dicen que se sienten ‘como ratones’, ‘prisioneros de las montafas’, y
que viven en el ‘mas oscuro rincéon’ del mundo. Adn con esto en mente, ellos hacen
distinciones entre las formas de vida ‘abiertas’ (kulao) y las ‘estrechas’ (trang) en los
pueblos chitralis.

La vida de los pueblos estrechos, asi como la de los pequefios municipios con
mercados concurridos, se dice, pueden causar en la gente una ‘explosion del corazéon’
(hardi phat) y ponen a las personas en un peligro constante de ‘colapso’ mental. Para
dichos riesgos, grupos de chicos chitralis visitan los pueblos que son conocidos por
llevar una vida ‘a la antigua’, que estan llenos de ‘maravillas y sorpresas’ (aja’ibo
ghara’ib), o que han adquirido una reputaciéon de belleza, hospitalidad y disposiciéon de
los habitantes a ‘amar la vida’ (zindadil).® Usando el termino en inglés ‘tours’, los
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viajes constituyen pequefios recorridos que incluyen la estancia de una noche en la
casa de algun amigo. También pueden ser una especie de expedicion (safar) en la cual
se ve a los viajeros caminando sobre los pasos montafiosos y pasando la noche en los
lugares para los huéspedes en la casa de cualquier extrafo.

En lo personal, como un joven estudiante de universidad visitando Chitral, yo era
frecuentemente invitado por chicos de mi edad a marcharnos en la oscuridad de la
noche justo antes de la cosecha anual de trigo para realizar excursiones de una
semana de duracidon hacia valles distantes. Mis amigos solamente volvian cuando
sabian que las ‘ruidosas trilladoras’ se habian marchado de casa, y que el polvo de la
‘sucia paja de trigo’ adherida a los chabacanos, y que produce diarrea, hacia tiempo
que se habia esfumado. Los chicos con los que generalmente viajé en grupos eran
estudiantes de preparatoria, y me decian que anhelaban tener un descanso de la ‘era
de la velocidad’ que caracterizaba la vida en el ‘desarrollado’ pueblo que mas bien
parecia una ‘ciudad’: Rowhsan. De hecho, Rowshan, me era referido constantemente
como Londres mientras yo estaba ahi: ‘Rowshan mein yek larkhi hai, shabnam se kia
kam nahi’, canta un verso popular: ‘Rowshan bhii ek shahar hai, London se kia kam
nahi’. En particular, ellos hablaban sobre las formas en las que la expansion del bazar
del pueblo en los dltimos veinte afios habia dado paso a que las gentes de ahi se
convirtieran en comerciantes o0 bazaaris, quienes no se molestaban mas en ser
hospitalarios, y por el contrario, pasaban sus vidas ‘corriendo’ tras ‘pedazos de trabajo’
en el bazar y en las oficinas de gobierno. Para escapar de toda esa tensién o tensien,
con frecuencia ellos decidian viajar a pueblos ‘remotos’ y ‘atrasados’ donde los
mercados eran minusculos, los visitantes respetados y la comida continuaba siendo
preparada en casa, asi como los productos cultivados localmente. Algunas veces ellos
se quedan con parientes chitralis, pero a menudo decian que ser invitado a ‘la casa de
los parientes’ era terriblemente ‘aburrido’. En lugar de eso, ellos dedicaban grandes
energias en escoger una casa en la cual serian tratados como verdaderos invitados y
no como familiares.

En los dispersos pero interconectados pueblos de Chitral ser objeto de hospitalidad
como amigo (dost), familiar (rishtadar), o comparero de trabajo (korumo malgiri) es
relativamente una tarea facil — pero ser respetado y ganar honores como ‘fuerefio’ y
alcanzar la deseada meta de experimentar un descanso de la vida cotidiana del pueblo
requiere la realizacion de mas elaborados despliegues de artimarfias y representacion
creativa. Asi, mis amigos del pueblo llevaban a cabo una serie de estrategias para
asumir el estatus de ‘huésped’ (mehrman) en la casa de un extrafio aunque fuera solo
por una tarde. La representacion y actuacion de varias identidades era la estrategia
favorita a realizar —ellos se presentaban a si mismos como los hijos de un importante
gobernador local o como predicadores religiosos de visita provenientes de cualquier
otra parte, incluso tan lejos como de Canada.

Los chicos de Rowshan contindan realizando tours especialmente a pueblos y valles
cercanos. No obstante, en lugar de ser un espacio homogéneo étnica o
linglisticamente, Chitral estd caracterizado por tener una amplia gama de
heterogeneidad que es vista por los chitralis como algo que ofrece numerosas
posibilidades para experimentar las diferencias. Existen tres valles principales
colindantes con Rowshan, y todos son conocidos por ser muy diferentes a Rowshan
mismo y por ser habitados por chitralis con contrastantes cualidades. Los pueblos al
sur de Rowshan son conocidos como sitios en los cuales vive gente despreocupada y
de vida relajadas y lujosa (ayashi) — las exibiciones publicas de musica y danza en
estos pueblos, se dice, son especialmente ‘calientes’ y ‘disfrutables’; los jovenes de
Rowshan a menudo viajan a estos lugares para aistir a dichos eventos. En contraste, el
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valle paralelo al de Rowshan es conocido por ser casa de los mas ‘duros’ musulmanes.
Finalmente, cinco horas manejando al norte de Rowshan, hay un valle conocido por ser
tradicional —su gente se dice que es honesta e inocente: el purdah en estos valles es
conocido por ser menos estricto y por ello ofrece mejores posibilidades de mirar a las
‘chicas’ de rojas mejillas sin velo.

Los tours que los hombres y chicos chitralis realizan no siempre son tan cortos como
de tres dias, sino que constituyen viajes de mucho mas tiempo. Yo he estado con
grupos de hombres visitando las remotas aldeas del sur de Chitral (aproximadamente
8 horas en jeep desde Rowshan) y que son hogar de una comunidad de gente cuya
lengua es un tipo de tayico: ellos fueron traidos a Chitral ‘hace muchos afios’ para
fabricar rifles para los Mehtar. Otra ocasiéon hice un viaje de 18 dias con tres amigos
hacia la frontera mas al norte con Afganistan. También realicé numerosos viajes junto
con amigos tanto sunni como shi’a ismai’'li a los tres valles donde habitan ciertas
comunidades chitralis no musulmanas: los kalasha.* Sorprendentemente, dichos valles
en lugar de ser vistos como una unidimensional amenaza a la verdadera naturaleza
musulmana de la sociedad chitrali, son visitados con frecuencia por grupos de
hombres chitralis quienes establecen amistades con los kalasha, y aprovechan la
oportunidad para beber vino y licores caseros. Cuando los chitralis van a estos
conocidos como lugares exdticos, a su vez obtienen un conocimiento acerca de los
sitios que estan visitando, en vista de que hacen preguntas sobre la historia, las
practicas agricolas, las culinarias asi como las tradiciones linglisticas de sus
anfitriones, y también de la lengua que ahi hablada.

Existe otra dimensidon etnografica importante de los tours chitralis que va mas alla de
simplemente encontrar a los exoéticos ‘otros’ dentro de su propio contexto. Los chitralis
reconocen las formas en las que ‘gente, cosas y procesos heterogéneos son
‘improvisados’ en formas que cuestionan la ‘unidad de las ‘formaciones culturales’ a las
cuales, uno esta tentado a pensar que todos ellos pertenecen’ (Candea 2007:25).
Asimismo, los Chitralis reconocen y se interesan en las formas en las que la regiéon y
sus habitantes fundamentan las huellas de complejos procesos histéricos porque esto
presenta a Chitral como una region digna de incesante exploracion, en lugar de
consistir en una comunidad estética y pre-existente de conocimiento.

Mientras viajan, mis amigos no solamente encuentran las diferencias dentro de la
region, sino que también buscan personificar mas amplias formas de distinciones ‘no
locales’. Ellos pretendian ser turistas ingleses, predicadores ismai’lis canadienses, y
visitantes punjabis de ‘abajo’ en Pakistan con la tarea especifica de asegurar acceso a
una casa decente en la cual dormir, y de una comida lujosa de pollo y arroz del tipo
que los mas distinguidos huéspedes merecen recibir. La experiencia compartida gracias
a las actuaciones de gran intensidad por medio de la cual se representan identidades
muy diferentes a aquellas asociadas a la vida cotidiana era una dimension
especialmente poderosa de estos tours: al regreso, los videos de los chicos cargando
mochilas y usando bronceadores eran incesablemente compartidos con amigos y
parientes.

Sus actuaciones a veces no eran particularmente convincentes: en un tour que hicimos
a un valle muy remoto de Chitral, mis comparfieros de viaje le dijeron a nuestros
anfitriones que el grupo estaba compuesto por dos predicadores ismai’lis canadienses,
un hombre chitrali quien era empleado como traductor de estos dos, mientras que yo
fui asignado a representar al hijo de un general de la Armada Pakistani. Personalmente
pasé muchos minutos persuadiendo a mis amigos de que la estrategia posiblemente
seria mas exitosa si le deciamos a los anfitriones la verdad. Una mafiana, sin embargo,
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nuestro supuesto misionero canadiense ismai’li se levanté y tras terminar su desayuno,
pregunto en perfecto khowar si teniamos ya permiso de dejar la casa. En menos de un
instante la actuacion de la noche anterior se convertia en una embarazosa farsa. Uno
de los miembros mas astutos del grupo, que actuaba como el traductor del misionero
canadiense hizo un movimiento para salvar la situacion: ‘muy bien, tu khowar se esta
volviendo muy bueno’, le dijo a su amigo, y con confianza volted hacia el anfitrion
diciendo ‘mire que rapido el aprende khowar; jQué rapido trabaja su mente! —
nosotros nunca aprenderiamos inglés ni en un ciento de afos’.

En su trabajo sobre el Libano rural Michael Gilsenan documentd las formas en las que
los ‘jovenes’ constantemente se ponian a prueba mutuamente en sus habilidades
retdricas y de actuacion por medio de ‘competencias de ridiculizar’: participando activa
y artisticamente en estas competencias permitia a los hombres seguir siendo
considerados como ‘jévenes’. Realizando estos tours, los cuales constituyen un reto
fisico evidente, los chicos demuestran su capacidad de artimafias y audacia a sus
compafieros chitralis, lo cual es un aspecto importante para los jévenes chitralis (nau
juanne) de asumirse masculinos (moshigari). Al mismo tiempo, los tours son un
importante modo en el que los chicos chitralis forjan complejas ‘estructuras’ (Das
2007: 158) de emociones y carifio a su localidad; asimismo, son practicas sociales
para cultivar la mente de los jévenes aldeanos y su curiosidad por un mundo mas
amplio mientras que desarrollan habilidades valoradas localmente como el adquirir y
compartir conocimiento.

Movilidad transnacional: trascendiendo las regiones culturales

La diversidad cultural de Chitral no es solamente producto del esfuerzo creativo de sus
habitantes, ni solamente un débil legado de la era anterior al estado-nacion. Desde
1979, Chitral ha sido hogar de miles de refugiados (muhajiran) afganos permanentes y
semi-permanentes. Ademas, la region ha visto un flujo significativo de hombres
provenientes de Tayikistan que han huido de su pais tras el colapso de la Unién
Soviética en 1991, y cuando la guerra civil fue escenario de la rivalidad entre facciones
enemigas que buscaban asegurar el poder en Dushanbe. Estos movimientos
transregionales de gente traspasan las fronteras de las configuraciones espaciales
post-soviéticas y postcoloniales del Sur de Asia, y cuestionan la relevancia de las
mismas para la comprensiéon de la vida musulmana en la region. Lo que a continuacion
analizo son como las formas de un conocimiento popular mas antiguo sobre diversos
patrones de movilidad en un mundo culturalmente mas complejo afecta las actuales
experiencias de movimiento transregional (Shami 2000, 189).

Los chitralis hablan de, e interactian con diversas y complicadas maneras con
hombres de Tayikistan y Afganistan quienes han vivido y trabajado en su pueblo. Estos
inmigrantes no han sido tratados por los chitralis, ni se han presentado siempre a si
mismos bajo el apelativo de ‘refugiados’ desarraigados. Por el contrario, ellos han sido
referidos como parientes, amigos y personas con nombre y apellido las cuales tienen
ademas diferentes idiomas, practicas culturales y formas uUnicas de conocimiento
religioso, asi como trabajadores y sirvientes con historias compartidas de participacion
en contextos de trabajo culturalmente interrelacionados.

La historia de Sulton
Sulton llegdé a Chitral desde la sur de la regiéon de Gorno-Badakshan en Tayikistan en

diciembre de 1999, dos afios después del fin del conflicto militar en ese pais. Aunque
su lengua materna es un idioma irano-pamiri, Sulton también habla fluidamente
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tayico, ruso y actualmente khowar y dari (farsi afgano). A su llegada a Chitral en una
noche gélida de invierno, fue encontrado afuera de uno de los lugares de rezo de los
isma’”ilis por un miembro de la familia con la que yo me quedaba. Sulton es un
musulman shia isma’”ili, al igual que los miembros de la familia chitrali y khowar-
hablante con la que ambos nos hospedabamos. Sin embargo, la estancia de Sulton en
Chitral no resulto en ningun tipo de adquisicién de su parte de un sentido de afiliacion
con una identidad comunal isma”ili.

Sulton pasé la mayor parte de sus dias acarreando agua, cortando trigo y madera, e
incluso plantando rosas, no obstante, su estancia en el pueblo resulté memorable y
llena de incidentes. El era conocido entre los habitantes por ser un ‘cabeza dura’ y
exaltarse, lo que eventualmente acabd en malos términos con la familia isma”ili con la
que se hospedaba: el los acus6 de haberlo puesto a trabajar sin haberle ensefiado
nada acerca de religion. Una tarde, Sulton se pele6 con el hermano mas joven de la
familia diciendo: ‘yo he venido a Pakistan para volver con algo y no para ser tratado
como tu esclavo’. Tras ello se fue de la casa, entonces también perseguido por la
policia del pueblo que lo amenazaba con acusarlo de agresion.

El 8 de septiembre del 2001, encontré nuevamente a Sulton, esta vez en el campo de
polo de la localidad administrativa general de la region: Markaz. Sulton habia
transformado radicalmente su apariencia personal: la primera vez en Chitral, como
casi todos los otros hombres de Tayikistan, él solia vestir pantalones al estilo
occidental y estar bien afeitado. Ahora, el aparecia con barba y vistiendo shalwar
kamiz. Apuntando hacia la direccion del grupo de hombres que lo acompafiaban al
campo de polo, barbados y vistiendo turbantes negros, me dijo que eran Talibanes
afganos basados en la ciudad de Jalalabad. El habia estado trabajando para ellos como
su chofer desde que dejo Chitral el afio anterior.

Pero si Sulton no habia adoptado dedicacién alguna hacia al conocimiento o comunidad
religiosa isma”ili durante su estancia en Chitral, tampoco habia sido automaticamente
Talibanizado por sus experiencias en Afganistan. Sulton me susurré que no se habia
convertido en sunni, pero tampoco habia renunciado a su fe ismaili, sino que en la
compafiia de sus nuevos compaferos Talibanes él simplemente pretendia ser un sunni.
“Ellos no saben que soy isma”ili, no les digas,” me pidi6. Pretender ser un ferviente
sunni en tal ambiente no es una tarea sencilla, especialmente para un isma”ili post-
soviético. Los sunnis y los shi”is isma”ilies rezan de formas muy distintas, y Sulton
me confesd que él se paraba hasta atras durante las reuniones para rezar e imitaba a
sus jefes Talibanes lo mejor que podia.

Después del 11 de septiembre perdi contacto con Sulton pero a menudo me
preguntaba que habria pasado con él. En marzo del 2002, fui informado que Sulton
habia regresado a Chitral. Se decia que ahora estaba trabajando en la casa de un
hombre proveniente de una familia anteriormente de la nobleza (adamzada), conocido
como serior (lal) a lo largo de la regién, y que poseia, para los estandares chitralis, una
cantidad substancial de tierra en una relativamente lejana aldea en el norte de la
region. Este lal era sunni, aunque también era conocido en Chitral por expresar
declaraciones blasfemas. El hombre tenia una bien ganada reputacion de ser, en
Chitral, el mas prolifico productor de hashish, y se rumoraba que estaba diversificando
sus actividades de contrabando hacia el licor de chabacano — produccién a la cual
Sulton, mi antiguamente amigo Taliban, se decia que invertia sus talentos con gran
efectividad.
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La siguiente vez que encontré a Sulton fue con el mencionado sefior en una tarde
nevada en diciembre del 2005. Acordamos encontrarnos al anochecer en el campo de
polo, donde Sulton me confes6 que se sentia como el proverbial ‘prisionero de las
montafias’ (zomo gaidi): si él regresaba a Tayikistan, seguramente seria arrestado por
las fuerzas de seguridad de su pais, que sospechaban de toda persona que habia huido
hacia Pakistan o Afganistan durante la guerra civil, y desconfiaban ain mas de
aquellos que querian regresar. Si él ‘bajaba a Pakistan’ (aff Pakistan) para contactar a
oficiales de la embajada de Tayikistan, temia ser aprehendido por la policia pakistani y
tal vez enviado a Guantanamo Bay, o deportado a Tayikistan donde corria el riesgo de
ser acusado de haber dejado ilegalmente su pais durante la guerra civil y ser tratado
duramente por la policia y sus agencias de inteligencia. Entonces, Sulton tomé una
botella de licor de chabacano escondida dentro de la pierna de su pantalén y me la dio
como regalo antes de despedirse.

Por una parte, Sulton valora ciertos atributos personales que le permiten moverse
libremente, pero por otra, también habla de sentirse atrapado: atrapamiento y
contraccion estan, en el caso de Sulton, atadas en el mismo cuerpo y la misma
narrativa personal en lugar de formar polos opuestos de experiencia. Los viajes de
Sulton sugieren el problema de pensar sobre su vida moévil en relacion a areas
culturales preconcebidas, o incluso, a ser una expresion de desplazamiento. AUn mas
interesante es, siguiendo a Ho, las formas en las que esto apunta hacia una geografia
alternativa en la cual ‘distintas jerarquias de geografias sociales separadas mantienen
en juego a una multitud de lugares como estaciones en el camino y destinaciones
regionales para personas moviéndose desde diferentes puntos de partida’ (Ho
2006:121).

La importancia de Sulton en este articulo reside en sus habilidades como un altamente
movil, aunque atrapado, disyuntor de categorias. Pero también sugiere otras
relaciones mas cotidianas entre los aldeanos de Rowshan y los inmigrantes, asi como
otras dimensiones por medio de las cuales la migracion hacia el pueblo esta también
ligada a modos chitralis emergentes de clasificar las diferencias entre unos mismos y
los otros.

Los inmigrantes afganos y tayicos eran frecuentemente conocidos como ‘gente de
afuera’ (berieo roye) y “forasteros” (nagoni). Sin embargo la gente de Rowshan utiliza
una amplia gama de categorias para describir a los hombres de Afganistan y Tayikistan
viviendo en su pueblo. Estos diversos modos de imaginar y categorizar a los refugiados
tiene mayores implicaciones en la conformacion de las interacciones entre los aldeanos
y la gente de afuera y, por lo tanto, en la cosmopolita ‘apreciacion de ideas, cosas y
seres de muchos otros lugares’ (Tsing 2006).

La conceptualizacion de la gente de Rowshan sobre los ‘fuerefios’ esta caracterizada
por un alto grado de complejidad (cf. de Munck 2005; Froerer 2006). Existen tres
categorias principales de ‘fuerefios’ que son mutuamente relacionadas durante las
conversaciones cotidianas. Primero, hay pobladores khowar-hablantes que se han
asentado en Rowshan migrando de otros pueblos cercanos. Segundo, hay gente de
‘abajo en Pakistan’, especialmente pukhtuns pashto-habalntes quienes viven y
generalmente trabajan en el pueblo como vendedores ambulantes y tenderos locales.
Tercero, hay gente descrita por la gente de Rowshan como ‘hacedores de Farsi’ (farsi
korak)— que son los dari y tayico-hablantes; refugiados y trabajadores originarios de
Tayikistan y Afganistan, los cuales son el punto central de este articulo.®
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Estos tipos diferentes de ‘fuerefios’ estan localizados dentro de una jerarquia moral
que es conocida y entendida por la mayoria de los aldeanos de Rowshan. Los aldeanos
perciben dichas categorias de fuerefios como capaces de traer claras y contrastantes
formas de inmoralidad a la vida del pueblo. Los pukhtuns son ampliamente percibidos
como lo mas peligrosos de los fuerefios: son asociados con muchos tipos de
criminalidad, notablemente robo en general, robo de nifios y trafico de drogas.® En
comparacion a los pukhtuns, la gente de Rowshan ve a los persa-hablantes ‘tayicos’
como moralmente menos corruptos. Algunos persa-hablantes viven con sus familias in
Rowshan, donde poseen sus propios y respetados negocios, y muchos han vivido en
Chitral por mas de treinta afios hablando fluidamente khowar. La habilidad de estos
‘refugiados’ de hablar khowar es algo que los aldeanos contrastan con lo que ellos
perciben como la inhabilidad de los pukhtuns de aprender su lenguaje civilizado y
sofisticado. Los aldeanos frecuentemente dicen que el khowar y el farsi estan
directamente relacionados y que ambos son idiomas ‘dulces’ (shireen) en una forma en
la que el ‘duro’ (sakht) pashto no es.

Los originarios de Rowshan, sin embargo, no esencializan simplemente a todos los
refugiados afganos como ‘hacedores de Farsi’, sino que también tipifican a estos con
base en otras distinciones. Ellos ubican a la mayoria de ‘hacedores de Farsi’ en una de
dos categorias: la primera es denominada con el término “Tajik” (tazhi) y es
ampliamente usada para referir a los farsi-hablantes venidos de las regiones de
Badakshan y Panjshir en Afghanistan. Esta gente es frecuentemente acusada de haber
introducido la homosexualidad (bachabazi) a la regiéon, aunque este discurso es mas
ampliamente articulado en el distrito urbano de Chitral, Markaz, y no tanto en el
contexto rural de Rowshan. La segunda es la que los aldeanos de Rowshan utilizan
muy diversos estereotipos para habar acerca de otros fuerefios quienes son, no
obstante, también conocidos por ser ‘hacedores de Farsi’. Por ejemplo, “wakhiks” son
personas wakhi-hablantes e isma”ilis quen han migrado largamente a Chitral como
trabajadores temporales (mazduran) desde el corredor de Wakhan, un valle que forma
una delgada franja de territorio afgano entre Pakistan y Afganistan (véase Kreutzmann
2003, 221). El wakhi es una lengua pamiro-irani, pero es diferente en significativas
maneras de aquellas lenguas habladas en Chitral y Badakhshan. Los wakhiks son
conocidos por los Chitralis como inocentes e inofensivos (nacharagan) que no ‘tienen
nada en la cabeza’ (kaka nikie).” Ellos son concebidos como pueblerinos del interior
(sarhadi roye) contra los cuales los aldeanos de Rowshan generalmente se definen a
su mismos como cultos (tazhibyi haftah) y metropolitanos (shaharo roye). No
obstante, los chitralis también dicen que los wakhis han perdido muchas cualidades
humanas positivas durante el curso de su larga lucha por mantener el noble estatus de
humanos completamente realizados (insanan), aunque la simple honestidad (sadahgi)
de sus antepasados se mantiene claramente visible en su pensamiento vy
comportamiento.

En el pueblo, mis amigos chitralis hablan farsi con los ‘hacedores de Farsi’, pero entre
los ‘fuerefios’ las lenguas habladas son pamiro-iranies tales como el wakhi, shughnani,
rushani, e ishkashemi.® Algunos de ellos viven en grupos de hasta diez hombres
hacinados en cuartos rentados en el pequefio bazar del pueblo. Otros viven solos o en
pares en las casas del pueblo, donde también funjen como trabajadores agricolas.
Entre 1995 y 2002, el bazar de Rowshan — normalmente vacio después de los rezos de
la tarde — se llenaba del sonido de mdusica tayica y afgana ejecutada, hasta muy tarde
por la noche, con botes de gasolina transformados en rabob, un instrumento de
cuerdas afgano.
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Sin embargo, estos ‘fuerefios’ no viven sus vidas confinadas a las pequefias casas de
té (chai khana) ni rentan solamente habitaciones en el polvoriento bazar. También
existen complejas transacciones culturales y religiosas entre ellos y los chitralis. Los
huéspedes (menu) tayicos y afganos no solamente eran tratados como sirvientes de la
casa venidos a menos, humildes inmigrantes necesitados de ayuda condescendiente, o
como divertidas distracciones de la monotonia de la vida diaria en el pueblo. Por el
contrario, algunos tayicos rapidamente ganaron la reputacion de ser culturalmente
creativos, y muchos pobladores de Rowshan se convirtieron en amigos cercanos de los
llegados ‘hacedores de Farsi’. No obstante, esto no era tan visible en las interacciones
con los comerciantes y ambulantes pukhtuns (alghani). Los alghani eran raramente,
incluso nunca, invitados a las casas de los amigos chitralis.

Los aldeanos de Rowshan platicaban con los hombres farsi-hablantes, me los
presentaban como sus amigos, e incluso los invitaban a los intimos espacios de sus
casas y sus familias. Ellos también eran vistos como un fuente de conocimiento
intelectual ya que a veces ensefiaban a algunos de los aldeanos a leer libros sufis de
misticos persas tales como Hafiz, Sa'di, y Shiraz. Un espacio particularmente visible
donde las formas culturales persas podian ser claramente localizables en la vida del
pueblo era la panaderia de Rowshan, abierta por refugiados del afgano valle de Panshir
en 1998. Cada tarde, el local se llenaba con chicos del pueblo que se reunian para
aprender dari y recitar versos de poemas farsis. Un hombre joven de Rowshan de unos
veinte afos, Zulfikar, generd tanta pasion por el estudio del farsi que incluso eligié
comenzar una maestria en literatura persa en la Universidad de Peshawar. También es
importante mencionar que el joven fue capaz de persuadir a sus padres de la viabilidad
de sus estudios en esta material argumentando que al finalizar sus estudios podria
encontrar trabajo facilmente y bien pagado con una organizacion no gubernamental
que se encargara de refugiados afganos en Peshawar.

Las conversaciones sobre la vida en Tayikistan y Afganistan eran comunes entre los
sunni e isma”ili de Rowshan y los fuerefios farsi-hablantes. En ellas, las suposiciones
mantenidas por muchos de los pobladores de Rowshan sobre un ‘atraso’
(pasmandhagi) monolitico en Badakshan y de su gente eran frecuentemente
cuestionadas por las ilustrativas historias relatadas por los ‘refugiados’ tayicos sobre la
vida en su region de origen. Mis amigos chitralis descubrian, por ejemplo, que los
hombres ahora trabajando en los campos se habian ocupado previamente en muchas
formas distintas de empleo antes de la desintegracion de la Union Soviética. Los
tayicos en Rowshan relataban dramaticas historias acerca de como habian sido
enviados como espias y traductores a Afganistan con la armada soviética.

Por medio de estas platicas, los aldeanos de Rowshan, muchos de los cuales nunca
habian estado ni en Afganistan ni en Tayikistan, adquirian detalles sobre un entorno
mas amplio en el cual habitaban, y sobre diversos tipos de transformaciones modernas
que la gente del mismo habia experimentado a lo largo del siglo pasado. En
consecuencia, lo que emergia de ello era un Chitral como un lugar mas extenso en el
espacio transnacional conformado por formas de cultura persa.

Senores del trabajo en Dubai

En relacion tanto al contexto de formas de viaje en Chitral como de inmigraciéon a la
region que ahora consideraré las experiencias de chitralis como trabajadores migrantes
en Dubdi. Durante dos meses de trabajo de campo entre trabajadores chitralis en
Karachi en invierno del 2001, yo mismo tomé conciencia de la importancia que tienen
las experiencias chitralis de inmigracién en sus pueblos sobre la conformaciéon de sus
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experiencias de migraciéon a otras partes. Los chitralis viviendo en Karachi me hablaron
de como los muhajir (inmigrantes de India tras la particion en 1947), politicamente
dominantes en la ciudad, frecuentemente se referian a ellos como badakhshis. ‘Donde
hay un badakshi’ dice un dicho popular en Karachi, ‘ahi hay preocupacién’: ‘kahaan hai
badakshani, wahaan hai pereshani’. Los badakhshis en Karachi se han vuelto el
estereotipo de pueblo agresivo y bravucéon, siempre buscando algun pleito. Mis amigos
chitralis me dijeron que los chitralis mismos habian sido conocidos, hasta
recientemente, como gente simple y amable: trabajadores honestos quienes nunca
engatusaban ni engafiaban como solian hacer otros trabajadores domésticos conocidos
por mantener relaciones ilicitas con las hijas de sus jefes (naikan), o por robar de
joyas.

Sin embargo, se decia que la situacion habia cambiado en afios recientes con el influjo
de tayicos badakhshis: la gente de la ciudad de Karachi habia cesado de distinguir
cada vez mas entre chitralis, tayicos y afganos por ser todos de piel blanca (ishperu), y
esto era causa de contrariedad, pero también de considerable reflexion por parte de
mis amigos. Una noche después de haber disfrutado de una tarde escuchando musica
chitrali de sitar en un cuarto hacinado el cual era casa de seis jovenes trabajadores,
uno de mis amigos comento: “es verdaderamente sorprendente que la gente de la
ciudad nos llame badakshis. Nosotros también nos sentamos a tocar musica extrafa
hasta muy tarde en la noche. Seguramente para los karachitas nosotros nos vemos
justamente como los wakhis se ven para nosotros en Rowshan”. Por consiguiente, las
experiencias de los chitralis en el trabajo migrante sobresaltaba el estatus de su
misma regiéon como una destinacion para migrantes de otras partes. Sin embargo, esto
es oscurecido por la nocion simplista de migracién rural-urbana, o incluso, por la
misma categoria de trabajador migrante. ‘Escalas’ de diferencias de uno mismo y de
otros, en resumen, ‘no son binarias’ sino que ‘se vuelven provisionales y de niveles’
(Wastell 2002: 187), y esto es algo que los mismos chitralis reconocen.

A diferencia de los migrantes de otros lugares del sur de Asia tales como los de Kerala,
al mudarse a Emiratos para trabajar, los chitralis viajan a ciudades en las cuales tienen
poco o ningun vinculo cultural preexistente. Seria entonces facil asumir que la
migracion chitrali al Golfo es exactamente del tipo de movilidad fisica que Webner
(1999) y otros ven como conformando una identidad ‘cosmopolita’ para aquellas
personas anteriormente rurales. Este marco tedrico recientemente ha sido cuestionado
por trabajos que muestran que las experiencias de los migrantes del sur de Asia al
Golfo han sido altamente permeadas por experiencias de discriminacion, tanto por los
ciudadanos de los paises del Golfo como, cada vez mas, por favorecidos expatriados
occidentales (Vera 2008). En forma similar, los Osella argumentan que incluso si los
migrantes imaginan el emitir un “aura de hombres sofisticados del mundo” cuando
ellos regresan a casa, la vida cotidiana en el Golfo, “parece un microcosmos auto-
contenido en el cual la gente de muchos lugares diferentes se conjuntan pero se
mantienen separados por clase y etnicidad, y estan tan metidos en el trabajo
inmediato que se vuelven inconcientes del mundo alrededor de ellos” (Osella & Osella
2006). Desde otra perspectiva, también quiero criticar la nocion de las ciudades
globales como ciudades creativas de cosmopolitanismo. En este sentido cabe preguntar
que pasaria si cambiamos el sentido de nuestra perspectiva y nos adentramos en las
formas que toma la experiencia de la migracién en el Golfo cuando los pobladores
rurales, pero exitosamente cosmopolitas, emiten un aura de sofisticacibn como
hombres del mundo incluso previa a su llegada a Dubai.

Existen muy pocos recuentos etnograficos acerca de la socialidad diaria en los espacios
fisicos en los cuales la mayoria de los trabajadores migrantes pakistanis viven en el
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Golfo: los ‘campos de trabajo’ exclusivos para hombres. Estos campos de trabajo,
usualmente grandes edificios de concreto, rodeados por camiones y gruas, Yy
generalmente separados de los lujosos centros de las ciudades del Golfo, podrian ser
concebidos facilmente como los tipos de entorno en los cuales los trabajadores harian
poco menos que ‘trabajar y ahorrar’ (Watkins 2003) preparandose para su regreso a
casa. Alternativamente, también podrian ser los espacios micro-cosmicos de
atrapamiento que los antropdlogos han estudiado fehacientemente en sus trabajos
sobre globalizacion.

En los dltimos cinco afios, he visitado amigos de Chitral quienes han hecho la dolorosa
decision de convertirse en trabajadores en el Golfo. Cabe destacar que estos hombres
no constituyen ninguna clase preexistente de ‘trabajadores migrantes’, por el
contrario, ellos provienen de diversos y contrastantes niveles socio-econdémicos.
Algunos de ellos son hijos de familias de alto estatus quienes algunas vez fueron
empleados en trabajos gubernamentales respetados o incluso en ONG’s. Algunos otros
contrajeron grandes deudas gracias a una combinacion de factores tales como el
incremento en los costos, especialmente aquellos relativos a las expectativas de que
sus hijos deben ser educados en un contexto anglo-hablante, al pago de colegiaturas,
y al amor por una ‘vida de lujos’ (ayashio zindagi). Esta es una importante forma por
medio de la cual el estatus, autoridad y ‘completa humanidad’ (insaniyat) son
manifestados y personificados por aspirantes a ‘sefiores’ por genealogia en el alguna
vez esplendido reino de Chitral. Una opcién para ellos fue la de emigrar al Golfo.

Otros chitralis en los campos de trabajo de Dubai parecen adecuarse mas a las
expectativas de ‘trabajadores migrantes’: hombres de remotos y relativamente pobres
pueblos de Chitral con muy rudimentarios y elementales niveles de educacion formal y
una amplia experiencia previa como trabajadores migrantes en diversas ciudades de
Pakistan. Estos hombres de humildes, y relativamente solitarias procedencias y otros
de la nueva clase media de Chitral que fueron empleados del gobierno y de ONGs
comparten lazos de amistad y a veces de parentesco. Pero como otras formas de
estratificacion de acuerdo al estatus estan combinadas con las nuevas diferencias
econdmicas en Chitral, la expectativa de que los hombres deben ‘quedarse con los
suyos’ es una dimensidon cada vez mas importante de la evaluacion del
comportamiento correcto en la region.

En los campos de trabajo en Dubdi, por el contrario, los hombres chitralis viven
hombro con hombro con sus compatriotas (watandaran), aunque todos provienen de
niveles socio-econdémicos distintos entre ellos; estas divisiones son significativas,
incluso cuando las mismas parecen microscopicas en comparacion con la abismal
division que distingue a estos trabajadores de los habitantes de las comunidades
aledafias inmensamente ricas en Dubai. Lo que a continuacion exploro, son las formas
en las cuales los diferentes estatus y distinciones entre chitralis se reivindican por
medio de ciertas préacticas y personificaciones, ya que ello es un punto nodal para
entender la clasificacion de las relaciones del mismo ser con respecto a los otros. A su
vez, esto también es fundamental en la discusién sobre la posibilidad de crear formas
cosmopolitas debido a la mezcla de gente de diferentes antecedentes linglisticos y
culturales.

Farid es un hombre sunni de aproximadamente cuarenta afios que esta casado y tiene
cinco hijos. Una tarde con Farid en el pueblo de Chitral era siempre memorable: las
tardes como su huésped casi siempre implicaban musica, poesia y licor de chabacano,
frecuentemente en compafia de sus muchos amigos politicos. Farid mismo era un
miembro tenaz del Partido del Pueblo Pakistani (PPP) y habia representado al sindicato
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de la asociacion médica de Chitral como su presidente elegido. Sin embargo, de
acuerdo a su cufiado, la vida de Farid en Chitral se habia convertido en una ‘sin reglas’
y Farid eventualmente ‘perdia el control de si mismo’. Su pequefia tienda de productos
meédicos se atiborraba de apasionados politicos pidiendo beber té, lo cual era una sefial
que ahuyentaba hasta al mas leal de los clientes. La hospitalidad generalmente
implicaba costosas tardes de pollo frito acompafiado de botellas de licor de chabacano
(tara), hasta que un dia Farid, entonces enfrentando una presion considerable por
parte de su esposa, se acercO a un amigo que le habia prometido trabajo en Dubai, y
unos dias después se le veia arribando a la ciudad.

Tres meses después de su llegada, era claro que la vida en Dubai era dolorosa para
Farid. El sufria de ‘explosion del corazén’ (hardi phat) por su familia, y rememoraba los
viejos tiempos de ‘vida de lujos’ en casa. Asimismo encontraba vacia la vida entre
‘trabajadores’. El respetaba a estos hombres, me decia, pero se quejaba de una falta
de entendimiento con ellos: ‘td viste como yo vivia en Chitral ;Coémo ellos podrian
entender?’ Las ansiedades de Farid se incrementaban por la naturaleza de su trabajo:
durante dos afios se desempefid en el insignificante trabajo de ‘encargado de bodega’
en una compafia pakistani de demolicion. Pero con el tiempo, y habiendo descubierto
que Farid tenia entrenamiento como paramédico, muchos trabajadores en el campo
comenzaron a buscar su ayuda para aliviar sus achaques y enfermedades: prescribia la
medicina eficaz para unas ronchas por aqui, trataba otro caso de impotencia por alla y
Farid rapidamente comenzd a ser referido como el ‘Doctor Sahib’. Durante la noche,
sin embargo, el doctor dormia en una habitaciéon abarrotada con otros siete
trabajadores chitralis y pukhtun, y cuando las alarmas sonaban a las cinco de la
mafiana el doctor no podia sino sofiar con estar en casa.

Cuatro afios después Farid se hallaba mas contento. Sobre todo, el habia encontrado
trabajo con una compafia constructora diferente que lo habia contratado como
enfermero en el lugar. Sus condiciones de vida también cambiaron. El afirmaba haber
pagado sus grandes deudas con el banco que le habian llevado a Dubai y que ahora
podia regresar cuando lo quisiera. Su cuarto en el campo ahora le pertenecia, y estaba
elegantemente decorado con bordados chitralis, equipado con aire acondicionado,
television, DVD, estufa de gas y refrigerador. El compartia con solamente otros dos
chitralis quienes le ayudaban con las visitas, lavaban y frecuentemente le traian la
comida. Ahora, él se sienta por las tardes en su ‘balcon’ —en realidad el techo del
campo- generalmente acompafado de su bebida favorita (vodka con Sprite) y mira el
extrafio pasar de los trabajadores all4 abajo: ‘mira a aquellos hombres agazapados en
el foso de arena’, él dice, ‘ellos estan vendiendo whisky a los trabajadores’.
Especialmente disfruta los viernes por la noche cuando mira la felicidad en las caras de
los trabajadores al estos prepararse para una noche de ‘entretenimiento’ en Dubai.

Dado a que Farid vive en un campo localizado en el sector industrial de Dubai — Al Qus
— resulta sorprendente que él hable de una vida encantada y encarne el
comportamiento de un sefior de la nobleza chitrali (lal) sentado en el ‘balcén’
(mukhen) mirando desde arriba el divertido y de algun modo vulgar comportamiento
de los ‘simples’ (sadah) trabajadores de abajo. Sorprendentemente, Dubai le da la
oportunidad a Farid de personificar, y méas de las veces de imaginar, una forma de vivir
y de crear una imagen de si mismo la cual, como veremos mas adelante, en Chitral
seria facilmente sujeto de burla por parte de aquellos que tienen mas firmes
justificaciones para clamar su pertenencia a la belleza y poder de la nobleza.

La capacidad del doctor de vivir con lujos causa tensiones entre él y otros chitralis en
el campo. De acuerdo a Soahil, un chitrali isma”ili encargado de la lavanderia del
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campo y anteriormente compariero de cuarto de Farid, cinco chitralis vivian felizmente
en el cuarto del doctor hasta la vispera de navidad del 2007. Sin embargo esa tarde, el
doctor les dijo que debian organizar una fiesta en su cuarto y cooperar con diez
dirhams para comprar ron. El hermano mayor de Sohail, quien recientemente habia
llegado de Chitral y al cual se le habia negado un lugar en el cuarto con la explicacion
de que el doctor necesitaba una cama extra para sus invitados, sacoé a Soahil de la
fiesta diciéndole: ‘tus hijos en la casa en Chitral estan temblando de frio, y tu estas
comprando alcohol jDeberia darte verglienza!’. Asi, ambos dejaron al doctor con la
carga de comprar el licor para celebrar el afio nuevo.

Ciertamente el doctor se habia vuelto una parte bien conocida de la vida migrante de
los chitralis en la ciudad. El habia organizado programas musicales chitralis en los
parques, en los cuales se veia a los trabajadores chitralis —incluyendo a aquellos
barbados que ya han realizado su peregrinacion a la Meca (hajjis) — reunidos para
escuchar y bailar la musica chitrali en dichos parques al lado de las playas de Dubai.
Més recientemente, el doctor Sahib habia ‘motivado’ a los mas acomodados chitralis en
Dubai a juntar fondos suficientes para traer al cantante mas famoso de Chitral y
pagarle para hacer un ‘tour’ en Emiratos Arabes Unidos. No es de extrafiar que las
campafias para juntar dinero produzcan sus propias tensiones. Inicialmente, un
hombre isma’ili que alguna vez trabajé en una compafia de construccion pero que
recientemente recibié un préstamo de dinero por parte de un comerciante khoja para
establecer una incipiente compafia de construccion basada en la vecina Sharjah,
aceptd gustosamente a pagar por el tour. En el dia acordado el cantante llegd a
Peshawar esperando por el dinero, sin embargo el teléfono de este hombre
sospechosamente estaba apagado. Sin ninguna otra opcion, Farid acudié a Hajji Zafar,
un barbado chitrali que habia ya viajado a la Meca y quien maneja un negocio de envio
de dinero en el centro de Dubai. Este fue un giro sorprendente, en vista de que los
barbados en Chitral son mejor conocidos por referirse a los sitars como ‘penes de
perro’ y no como promotores y mecenas de programas musicales. El Hajji tomo el reto,
y eventualmente le dio al cantante el equivalente a £3000 para construir su propia
casa en Chitral a su regreso. Todo el evento mostré, de acuerdo a Farid, que los
isma’ilis en Sharjah son méas fundamentalistas que aquellos barbados Hajjis, a pesar
de los estereotipos chitralis de lo contrario. Este hecho se consideré demostrado por el
video ampliamente distribuido entre los chitralis de los exitosos conciertos en los que
el Hajji no solamente aparecia presenciando el show sino incluso bailando y saltando
vigorosamente sobre una cama en el cuarto del campo donde uno de los conciertos se
llevaba a cabo.

El cantante en cuestion se quedd en Dubai por seis semanas, casi siempre durmiendo
en el cuarto del doctor. Aquellos dias, de acuerdo a Soahil, fueron ‘ajetreados’
(kitigin): invitados chitralis vinieron de todos lados del pais, incluso desde Abu Dhabi.
Una noche el doctor y sus amigos convirtieron el balcén en escenario, decision por la
cual Soahil fue culpado por el ‘super intendente’ punjabi del campo porque
perturbaban la paz del lugar.

No fue solamente el amor del doctor por la musica y los mahfls (reuniones sociales
semi-formales) lo que comenzd a molestar los sentimientos de sus compafieros de
habitacion: el doctor no habia tampoco dejado su interés por la politica. Desde su
cuarto en el campo de trabajo, Farid se convirtié en un activo miembro del Partido del
Pueblo Pakistani - seccion Dubai. En la maleta guardada debajo de su cama y cerrada
con llave, él acumula pedazos de periddico en el cual se le nombra como participante
en las reuniones del PPP, y a todos sus invitados le muestra sus fotos saludando de
mano a Benazir Bhutto, cuando ella seguia viva y residia en Dubdi. Otros trabajadores
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en el campo encuentran la vida politica de Farid mas bien oscura: ‘aqui nosotros
trabajamos y ahorramos dinero para mandar a casa’, dijo uno, ‘y el doctor Sahib gasta
su dinero en atender eventos, en pagar a los periédicos para publicar sus anuncios, y
fanfarronear sobre una mujer que no ha hecho nada por ninguno de nosotros’.

De este modo, por un lado el Dubai de Farid y sus comparfieros habitando el campo
parece muy similar a lo que los Osella han descrito como un ‘micro-cosmos
autocontenido’ en el cual las gentes de ‘muchos lugares diferentes son reunidas juntas
pero se mantienen separadas, diferenciadas por clase y etnicidad’. No obstante, visto
desde el interior del microcosmos, el mismo se aprecia como uno ricamente
conformado por creativas iniciativas personales, asi como siendo informado por una
dindmica y compleja gama de relaciones sociales que se entrecruzan entre lo que para
los trabajadores chitralis en Dubai son importantes limites y diferencias de clase,
estatus y religion. Por otra parte, las cambiantes experiencias de Farid en Dubai
apuntan también hacia complejas formas de socialidad y subjetividad emergentes en
espacios neo-liberales tales como estos campos de trabajo. Dichos lugares son
generalmente vistos como enajenantes y carentes de cultivadas formas de socialidad,
0 sitios microcdsmicos de atrapamiento desprovistos de posibilidades de movilidad,
ambos dimensiones de la vida chitrali altamente valoradas (Marsden 2005). Pero tanto
Farid y como otros, aseguran obtener placer de la vida en este campo.

En las mas extrafias circunstancias, Farid cultiva y tensamente promueve lujosas
formas chitralis de vida aristocratica. Otros, como Soahil, ven en la vida en el Golfo
muy diferentes posibilidades para su desarrollo personal. En sus viajes a casa, ellos
afirman anhelar el regreso a Dubdi y la reanudacion de la toma de control de sus
propias vidas: eminentemente éste es un proyecto personal que vale la pena, y el cual
es reconocido como dificil, pero también como uno plagado de posibilidades para los
chitralis en particular. En este sentido, un hombre me dijo en Peshawar en su camino a
Dubai: ‘nosotros somos gente que nos gusta caminar, estar en Dubai es dificil’.

De esta manera, se hacen evidentes las complejas interacciones que estan tomando
lugar entre muy diferentes y aparentemente contradictorios estandares de auto-
direccion y presentacion, que se extienden desde aquellos de lujos de la nobleza,
belleza y poder, hasta los de auto conduccion neo-liberal y de piedad islamica (estos
ultimos no han sido explorados a profundidad en este articulo). Mas adn, esto ocurre
en el mas inesperado de los lugares: en el aparentemente deshumanizante bloque de
hormigdn que conforma el campo de trabajo masculino de Dubdi.

Conclusion

En resumen, en este articulo he discutido como aparecen las diferentes
conformaciones de los mundos habitados por musulmanes chitralis en movimiento
cuando éstas no se consideran en relacion a preconcebidas maneras de pensar las
escalas, ya sea en relacion a la dicotomia global-local o a los intentos de medir los
posesos de antrapamiento y expansion. Es por ello que se han analizado en términos
de las variadas formas de significado que los mismos chitralis le atribuyen a los lugares
por los cuales ellos se mueven, a sus formas de representarse en estos lugares, asi
como a los tipos de valoraciones que ellos hacen sobre las similitudes y diferencias de
la gente con quien tienen contacto. Ha habido ya intentos de teorizar tanto las formas
rurales y lo pre-modernas de cosmopolitanismo o diversidad por los antropélogos en
afos recientes. Lo que he sugerido en este articulo es que el reconocimiento de estas
dimensiones de la vida cotidiana en lugares rurales también tiene consecuencias
importantes para entender la experiencia de la gente, tales como los chitralis, cuando
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ellos migran hacia las super modernas ciudades globales como Dubai, hecho que es
generalmente enmarcado en la categoria analitica simplista de ‘trabajador migrante’.
i
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Notas

! Este articulo no hubiera sido posible sin la ayuda y amistad de mucha gente en Chitral y en Dubai,
especialmente sin la de Nizar Wali Shah. A su vez, he realizado trabajo de campo en Chitral desde 1999 con
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el apoyo generoso de Trinity College, Cambridge University, de ESRC research studentship, y la beca de la
British Academy Society for South Asian Studies. Este articulo se ha beneficiado de los pertinentes
comentarios y criticas del Seminario de Antropologia en SOAS, y no hubiera sido posible para su publicacion
sin las aportaciones de Diana Ibafiez Tirado.

2 Los shi'a ismai'lis (o septimanos) surgieron como resultado del cisma sobre la sucesién al imamato en
1094, y los ismai’'lis se diferencian a si mismos de los musulmanes ithna ‘ashariyya shi'a (o duodecimanos).
Ha habido algunos otros cismas doctrinales durante el curso de la historia ismai’li (Daftary 1998, 2). Los
nizari ismai’lis constituyen el grupo mas grande de ismai’lis. La otra comunidad de ismai’li en el sur de Asia
es la tayyibi ismai’lis, también conocidos como bohras (Blank 2001). Los ismai’lis en Chitral y, de hecho, en
el norte de Pakistan, son nizari ismai’lis.

% Para debates académicos sobre el papel desempefiado por formas circulatorias de movilidad en la
constitucion histérica de la sociedad india véase: Markovits, Pouchepadass and Subrahmanya 2006.

“ Sobre la sociedad kalasha, véase Parkes 2001.

5 Los chitralis son concientes de las diferencias entre los tipos de farsi hablados en Afganistan, Tayikistan e
Irdn, y también tienen conocimiento de las categorias nacionales y linglisticas de ‘dari’ y ‘tayiki’. Pero en
general, ellos dicen que son capaces de hablar y leer ‘farsi’ — y ésta es la razén por la cual me refiero
indistintamente al persa, farsi, tayiki y dari en este articulo. Para consultar mas sobre las complejidades de
uso académico de los termino ‘farsi’, ‘persa’ y ‘tayiki’ vease Brian Spooner (1993).

% Las descripciones de los pukhtuns como ladrones de nifios tienen una importancia histérica particular en el
Sur de Asia, especialmente en los contextos urbanos tales como Bombay, donde los “pathans” también
tienen una reputacion de ser especialmente brutales prestamistas y esquiroles (véase Chandavarkar 1998,
173).

7 Cerca de 50 000 personas wakhi-hablantes viven en ambos lados de la frontera afgano-tayica a lo largo del
corridor de Wakhan, asi como en las areas nortefias de Pakistan (especialmente las zonas altas de Ishkoman
y el valle de Hunza), en los pueblos del norte de Chitral, y en el pueblo de Tashkurgan en la regién China de
Xinjiang (Kreutzmann 2003, 220). Sobre Wakhan véase Shahrani (2002).

8 para la interelacién del khowar con estas lenguas regionales véase Elena Bashir (1996).
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