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Ser como no sdlo es ser y no ser, sino tambien
una aspiracion al des-ser para afirmar como
unico "ser" posible no una ontologia, es decir
una exterioridad al discurso, sino 1la
obligacion del propio discurso

(Julia Kristeva, Historias de Amor)

1. REFLEXIONES PRELIMINARES: LA ETNOGRAFIA, EL TEXTO Y LA

OBJETIVIDAD!

Algunas de las mas recientes corrientes de la Antropologia han
puesto en duda la posibilidad de acceder a un conocimiento
etnografico verdadero o absoluto, al mismo tiempo gue han sido
desmitificados los grandes metarrelatos y las grandes
generalizaciones. Por otro lado, el énfasis en la construccidn
textual (Clifford y Marcus 1991; cClifford 1991; Marcus y Cushman
1991; Marcus y Fischer 1986) ha puesto en tela de juicio 1la
objetividad de las descripciones y los juicios del etnografo y la

misma relacion de este con el objeto-sujeto de estudio. La tan en

' Este trabajo es el producto de dos afnos de estudios de Maestria y por eso
son maltiples las deudas que encierra, pero mi mds grande reconocimiento va para
Xavier Izko, coordinador del Area de Antropoleogia de FLACSO, sin cuyo apoyo y
confianza ni mis estudios ni esta tesis hubieran podido terminarse. Penélope
Harvey, mi tutora a distancia -desde la Universidad de Manchester en Inglaterra-,
ha corregido mis borradores con paciencia e interés y ha debido soportar largos
periodos de silencio. Aprecio también mucho los comentarios que recibi de James
Fernandez, Catherine Allen y Ruth Behar, y la gran ayuda metodolfgica que recib”
de Joanne Rappaport, tanto como los comentarios de varios companeros de aula.



boga autorreflexividad presente en los mas innovadores estudios
antropoldgicos intenta dar cuenta de los roles, las motivaciones y
los intereses del investigador para salvar el obstaculo de 1la
formacion del conocimiento etnografico y para aclarar su

orientacion y compromiso social y politico.

Ineludiblemente, investigamos y escribimos desde una
posicionalidad determinada, somos el producto de nuestro origen y
nuestra trayectoria, y esa posicionalidad nos moldea y nos
introduce en el conocimiento. Myers ha puntualizado que los relatos
han sido construidos de acuerdo con convenciones y estrategias
literarias y visuales, que estan situados en contextos historicos
y socliales particulares, y que los relatos deben ser cuestionados
como elementos de discursos que pretenden "conocer" pero gque pueden
ser vistos como legitimadores de las relaciones de poder, hegemonia

y subordinacion (Myers 1988:610).

La creciente autoconciencia sobre la produccién del discurso
etnografico -determinado por las convenciones y el proyecto del
"conocedor"- ha llevado a algunos al escepticismo nietzscheano y/o
a la total desvinculacion con las problematicas sociales vy
politicas; pero el problema puede no ser con el intento de
describir sino con las descripciones que borran su propio estatus
como signos y crea la ilusion de percibir la realidad sin

intervencion (ibid).



Toda accién, y en ello obviamente investigar y escribir, esta
cargada de ideologias, de valoracicnes, de formas de ver el mundo
que son propias de cada sujeto. La teoria del conocimiento mas
reciente (Cf. Rabinow 1984; Chalmers 1989) nos ha ensefiado que no
hay conocimientos neutrales, objetivos, definitivos. Nuestras

capacidades cognitivas estan cultural y contextualmente

delimitadas.

Concuerdo con Weber en que se no puede evitar tener sesgos o
parcializaciones, lo importante es hacerlos conscientes y
expresarlos de antemano (Weber ). De acuerdo con esta ultima
posicidn, se trata de ser bastante sensible a las relaciones de
poder, al conflicto y a las juicios implicitos; se trata de llegar

a una antropologia menos centralizada y menos eurocentrica.

La visidn y la constitucion del otro son temas que descarnan
a la antropologia norteamericana, creo que porque entre su sociedad
y el tercer mundo que estudian se ha creado una distancia espacial,

temporal y teorica que no pueden salvar.

De hecho, la relacion con el otro como sujeto-objeto de
estudio es un asunto real pero para nosotros, el tratamiento de la
otredad tiene -o deberia tener- connotaciones diversas. En primer
lugar, el postulado del otro etnografico parece asentarse sobre un
axioma de relativismo y de esencialismo cultural: el otro es

diametralmente opuesto al self en su forma cultural (tanto el uno



como el otro saben a que cultura y a que socliedad pertenecen), y a
veces también sobre un axioma evolucionista: el otro representa un
rezago o una etapa previa de la condicion que el self ha llegado a
adquirir. En nuestro caso, el hecho de compartir un escenario
social y de desarrollar la practica etnografica en ese escenario
compartido nos provee de un sentido mas claro de contemporaneidad,
de coetaneidad con los otros actores sociales; si presenciamos la
construccion de un futuro que se nutre de las propuestas de los
unos Yy los otros -aunque con una cuota de poder diferente- no
podemos sostener que éstos ultimos se han quedado rezagados en el

pasado.

En segundo lugar, y esto es lo mas importante, las identidades
de unos y otros dentro de este escenario social-nacional se hallan
materialmente cruzadas, es imposible delinear una frontera o una
separacion no-arbitraria. Nosotros estamos haciendo antropologia
desde una situacion intermedia bastante problematica pero quizas
tambien mas fructifera. Cuando llegamos al campo no somos tan
diferentes como los "gringos" -podemos comunicarnos en un mismo
idioma, hablamos sobre algunas cosas 1iguales, comentamos las
noticias, a veces tenemos creencias y reacciones similares, ante
las leyes tenemos una misma condicion de ciudadanos-; pero tampoco
tenemos una misma identidad con los "indios" -no conocemos todas
sus practicas culturales, a veces actuamos equivocadamente,
nuestros intereses y nuestras expectativas pueden ser bastante

diferentes de los que los mueven a ellos-. Cuando llegamos al campo



no somos seres desprendidos de su entorno, academicos inocuos o
cientificos neutrales socialmente inubicables; nosotros -los
etnografos de aca- mantenemos nuestra condicion etnica y de clase,
mantenemos el habitus que aprendimos, nos relacionamos de un modo
que ya conocemos, cargamos con prenociones de interaccion cultural
gue ya hacen parte de nuestra cosmovision. Hay unos aspectos que
tal vez logremos entender mejor porque los sentimos bastante
cercanos a nuestra forma de ver las cosas, hay otros gque ni
siquiera nos llegaremos a cuestionar porgque hacen parte de nuestro
propio sentido comun -a veces sorprende leer en las etnografias
sobre el pais realizadas por academicos extranjeros, elaboraciones
teoricas sobre asuntos que a nosotros nos parecen obvios, dados. De
algun modo se podria sostener que nosotros hemos perdido 1la
ingenuidad al haber nacido y crecido en un "contexto etnografico
directo", para nosotros la distancia etnografica es algo gue se nos
ha ensefiado a crear y mantener desde pequefios mas gue un hecho

presente en la realidad.

Empezar a descentralizar 1la reflexion etnografica supone
relativizar las construcciones tedricas que se crean en contextos
sociales-economicos~-politicos y culturales bastante diferentes a
los nuestros. Implica evitar las generalizaciones y 1las copias
faciles para cuestionarmos la forma en que realmente suceden los
procesos aca. La reflexion etnografica en nuestros paises no puede
estar destinada a quedarse en el hecho academico sino que va a

incidir sobre la toma de decisiones y sobre la construccion social,



sobre la historia viva, la que se hace a cada momento. La reflexion
etnografica es necesaria pero no solamente como un dJuehacer
especializado propio de quienes tenemos un entrenamiento como
antropologos sino que es la sociedad entera la que debe pensarse
etnograficamente. Los temas de la otredad, de la diferencia, de la
posiciocnalidad no pueden ser unicamente adscritos a una disciplina
sinoc que necesitan irradiarse a las relaciones cotidianas, a la
forma en que percibimos y actuamos las relaciones interetnicas en
la construccion de una nacion que propugna ahora la unidad y la

igualdad en la diferencia.

Descentralizar 1la reflexidén etnografica, entonces, pasa
tambien por preguntarse sobre el sentido de reflexionar y de
autoreflexionar sobre la diferencia, cuando esto es un hecho de
trascendencia politica inmediata. El1 Ecuador es un pais que esta
atravesando una etapa histdérica crucial. La construccidén de la
"nacion ecuatoriana" ha sido un duro proceso de reconocimiento,
aceptacion e integracion de un espacio disperso y fragmentario
tanto politica como econodmica, social y culturalmente. En un
momento dado, multiples historias, realidades y destinos
confluyeron en un territorio que adquiria estatus 1legal como
nacion. Las sucesivas etapas histdricas han ocasionado importantes
consecuencias para las poblaciones nativas y para las formas en que
estas han reivindicado o soslayado su derecho a la diferencia -la
sujecion, el aislamiento, la transculturacidén o el reflorecimiento

etnico y 1la afirmacion nacional-. Las nacionalidades -como



colectividades socioculturales particulares en el seno de un
conjunto diversificado (Taylor s.f.:9)- ponen ahora en cuestion la
idea tradicional de nacidén y afirman una idea de totalidad fundada
sobre la experiencia compartida de un cierto abanico de diversidad,
lejos de una mezcla total como de las micro-identidades exclusivas
(ibid:11). A partir de la diversidad propia del pais se podria
construir una nacion sobre una idea de totalidad estructural

(ibid:18)°<.

En un momento histdrico en que las diferencias etnicas han
sido puestas dramaticamente sobre el tapete en el mundo entero, el
Ecuador podria desarrollar un nuevo modelo de coexistencia basado
en el respeto y en la igualdad de oportunidades. Aqui los "unos"
nos entendemos en los "otros"; desciframos nuestra especificidad en
el contraste. Nuestras historias reflejan nuestra capacidad o
incapacidad para pensar, apreciar, respetar y asumir lo diferente;
son las historias de nuestros Estados, el duro forjar de una Nacion

en medio de la fragmentacion.

2 ;cémo desprendernos de la experiencia europea en la construccidn del
Estado-Nacién?. Los estados se han formado con frecuencia en el arrasamiento
cultural y el etnocidio, en la supresidén de la diferencia, en la "limpieza
étnica". Los procesos que ahora emergen con fuerza en el Ecuador parecen querer
demostrar que es posible respetar las diferencias -antes aplastadas- defendidas
por las nacionalidades (un término autodefinitorio para las organizaciones
étnicas) como expresiones concretas de formas alternativas de vida. Las
nacionalidades no se plantean de un modo excluyente entre si, sino como espacios
étnico-politicos que a su vez hacen parte de la realidad mayor que es la Nacidn.,
Cuando nos conmueve y nos espanta la creciente intolerancia étnica de la vieja
Europa, pensar y creer en la convivencia por sobre la diferencia es un atisbo de
esperanza desde los Andes.



Como propone Rabinow, es el momento de pluralizar vy
diversificar nuestras aproximaciones, ser atentos y respetuosos de
las diferencias, pero ser cauteleosos de la tendencia de
esencializar la diferencia (Rabinow 1986). Aungqgue en un contexto
diferente, Rabinow llama a exotizar Occidente; me parece que este
llamado es posible y viable aqui, donde lo exdtico y lo occidental

se funden en las identidades fragmentarias de cada uno de nosotros

como sujetos.

la antropologia no puede comprenderse mas como el estudio de
grupos aislados, cerrados, autosuficientes. Aunque se enfoque en
una regidén dada, cualquier problematica antropologica tiene gque
articularse al contexto historico y social en que se halla inmersa
-al contacto. En el caso de los pailses andinos, los temas de la
etnicidad y de la nacion -nacionalidades- deben inscribirse como
marcos de referencia ineludibles en <cualquier reflexidn

etnografica, historica, social o personal.

Ser antropodlogo(a) y ser tercermundista requiere no asociar la
reflexividad y la autoreflexidad con el descompromiso, condiciodn
que parece darse en algunas tendencias posmodernas de la etnografia
("yo vivo mi vida y los demas que se arreglen como puedan'). Creo
que en nuestro contexto una actitud posmoderna centrada en una
suerte de individualismo metodoldgico a ultranza cuya contraparte
analitica sea la pura autoreflexividad, no tiene una incidencia

social y teorica importante; entiendo la actitud antropoldgica de



un modo un tanto incompatible o antagdénico, pues mientras la
primera opcion puede llegar hasta a sucumbir en las aguas del
narcisismo y del cinismo intelectual, la segunda es una vocacion de

encuentro con lo diferente para integrar esa diferencia en el curso

de una misma historia.

En cuanto a la construccion del texto, 1la forma como
reportamos el hecho etnografico, su poetica, no deberia estar
separada de la politica en la cual las representaciones estan
intrinsecamente inmersas (Myers 1988:622). La preocupacion de los
posmodernos con los géneros de representacion ha obstruido una
consideracidon seria de 1los <contextos sociales, peoliticos,
culturales e individuales en los que el conocimiento etnografico es

producido y consumido (Polier y Roseberry 1989:245).

Sin embargo el problema del texto se abre a dos tematicas: la
primera es la de 1la construccion textual propiamente tal; 1la
segunda es de tomar a las culturas como textos a ser leidos (Geertz
1973). Segun Keesing, tomando 1las culturas como textos, 1la
antropologia simbolica busca leerlos profundamente: encontrar lo
que Bachelard llama las "reverberaciones'" de una cultura en el
ritual, en la metafora, en los significados de la vida cotidiana
(Keesing 1987:161). La estrategia interpretativa necesita de una
sociologia del conocimiento -ver al conocimiento como distribuido
y controlado (aun en las sociedades sin clases quién conoce qué

viene a ser un hecho importante). Las culturas como textos son



leidas y contruidas de modo diferente por hombres y mujeres,
jovenes y viejos, expertos y no-expertos. Una antropologla que toma
a las culturas como creaciones colectivas, que las reifica en

textos y objetiviza sus significados, disfraza y aun mistifica la

dinamica del conocimiento y sus usos (ibid).

Keesing también se pregunta: si la cultura es un texto a ser
leido, ¢:como es leido por los actores nativos? (ibid:162). Un
dilema permanente en la investigacion etnografica es el hecho de
que nos enfrentamos con un objeto de estudio que es también un
sujeto (un sujeto parlante para Bourdieu 1980) con sus propias
interpretaciones de la realidad. Mi propia posicidén es que uno de
los fundamentos basicos de la investigacion participativa es tener
la mente abierta para aprender de los otros sujetos, para nutrirnos
de sus experiencias y sus cosmovisiones que no tienen por quée ser
iguales a 1las nuestras. Participar no debiera querer decir
solamente que yo voy a entrar en el quehacer de los demas sino
tambien que ellos van a entrar en un re-delineamiento de mis
percepciones y mis teorias. Una interpretacion valedera vy
significativa solo puede ser obtenida a traveés de la contrastaciodn
de practicas y conocimientos, tratando de situar en una posiciodn

equilibrada al investigador y al investigado.

Si pensamos en la cultura y en la accidon como un texto,
deberemos tener en cuenta la plurivocidad del texto que lo abre a

distintas lecturas e interpretaciones (Ricoeur 1988:63). Una

10



interpretacidén particular busca validarse y no verificarse, pero
para ello debe ser no solo probable sino mas probable que otra. La

logica de la validacion nos permite movernos entre el dogmatismo y

el escepticismo (ibid:64).

El presente trabajo se puede definir como un esfuerzo
interpretativo consciente de su compromiso con el contexto. Mi
interés es acercarme primeramente a las metaforas de genero que se
encuentran en las coplas de San Juan, la mayor fiesta agraria en la
provincia de Imbabura, para de alli intentar mostrar la importancia
analitica que tendria un estudio transcultural de las metaforas del
genero. Aungque en un principio quise recoger testimonios directos
de multiples informantes y en diversas situaciones, a traves de lo
cual intentaba construir un texto polifonico y experimental, la
imposibilidad de realizar trabajo de campo nuevo me llevo a

3 y a conseguir algo de

organizar mis materiales anteriores
informacion nueva de primera mano. Me proponia también trabajar in-
extenso con documentos de prensa y canciones populares para
realizar un prolijo trabajo comparativo, pero 1limitaciones

temporales y laborales me han impedido desarrollar ampliamente

estos temas por ahora.

3 Me refiero sobre todo a mi experiencia de campo en San Pablo del Lago,
Imbabura, un periodo que va desde 1985 hasta 1991 aunque con interrupciones.
También fueron importantes mis experiencias de investigacién sobre cultura
popular en Imbabura y Tungurahua, asi como otras observaciones en la sierra
ecuatoriana.
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2. ¢POR QUE LA METAFORA?

La capacidad analitica de la metafora dentro del curso de la
vida social radica en su bivalencia pues a la vez que se liga
inevitablemente a la produccidén simbolica, es tambien parte del
discurso: liga lo gue pensamos con lo que comunicamos, la forma en
que concebimos nuestras relaciones con la forma en que las

expresamos.

Entendemos a la metafora como un principio de cognicion que
antecede al simbolo®. La metafora tiene primacia entre 1los
recursos de representacion de la experiencia. Las sefiales y los
signos orientan la interaccion; los simbolos conllevan sentidos
plenamente conceptualizados y a menudo expresos, pero unos y otros
estan en constante conversion, lo que permanece es la imagen-signo,
atribuida metaforica y primariamente a un sujeto (por lo que los
simbolos se originan en wuna expresion metaforica y pueden

explicarse por ella).

La definicion elemental, adecuada y util de la metafora es la
que proporciona Fernandez: "la adscripcion de una imagen-signo a un

sujeto primario" (Fernandez 1974:6), cuya mision fundamental es

“ un simbolo es simplemente una metafora abstracta y auténoma. Los simbolos
son repositorios de significados varios y altamente condensados, y esta
pelisemia, o multivocalidad, rara vez puede ser explicada por las gentes locales.
La metafora, y no el simbolo, debe ser considerada la unidad analitica bédsica del
ritual porque el ritual y los simbolos rituales nacen de las metidforas (Fernandez
1973).

12



proporcionar -y convertir-identidad a tal sujeto. La secuencia
presente en la experiencia vendria a ser: sujeto/imagen-

signo/predicacion metaforica/simbolos y signos.

La esencia de la metafora es comprender y experimentar una
clase de cosas en terminos de otra. En una afirmacion metaforica
encontramos dos sujetos distintos, un principal y un subsidiario,
cada uno de los cuales son en si mismos simbolos multivocos,
sistemas semanticos completos que provocan implicaciones asociadas
referidas a lugares comunes propios del sentido comun (Turner
1974:7). El paso semantico que da la metafora es de lo abstracto y
primario del sujeto a lo mas concreto, patente y facilmente

comprensible de la atribucion metaforica (Fernandez 1974:16).

Turner habla de la metafora como metamorfica y transformativa,
como un 1inicio de la percepcion, como una forma de ir de 1lo
conocido a lo desconocido, cuyo grado de importancia radica en la
transformacion semantica mas gue en una forma gramatical (Turner
1974:3); citando a Nisbet plantea que la metafora es el medio para
efectuar una fusidn instantanea de dos ambitos separados de la
existencia en una imagen iluminadora, iconica, encapsulante

(ibid:4).

Pero no es tan importante definir las metaforas -en plural y
en tanto forma basica o elemental de un conjunto de tropos

(metafora propiamente tal, metonimia, sinécdoque; Sapir 1977)- como
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descifrar su funcionamiento respecto a las relaciones sociales y al
comportamiento social. Estas metaforas, lncrustadas en el
pensamiento de la gente comun, naturalizadas y convertidas en mitos
persuasivos a fuerza de ser repetidas, actuan como elementos clave
del pensamiento y el discurso hegemonico, afirmando las relaciones
de poder establecidas. Las metaforas devenidas mito permanecen
como una metafisica fascinante, inmune a las contrapruebas
empiricas (Turner 1974), reguladora de las relaciones humanas y

socilales.

Aungue no descartamos identificar las metaforas fundacionales
de un sistema conceptual, nos interesa mas bien resaltar las
metaforas como recursos primordiales de representacion de la
experiencia (Fernandez 1974:5) que se encuentran en la base de las
relaciones sociales, clasistas, étnicas y de genero y, a la vez,

representan, diferencian y asimilan al otro en cuestion.

3. LA METAFORA EN EL DISCURSO/LA METAFORA EN LA EXPERIENCIA

De un modo primario, el discurso se podria entender como una
fase de la comunicacion humana, como un aspecto particular del
lenguaje. Yo entendere al discurso como una practica social
institucionalizada bajo relaciones de poder que, como tal, se va

desprendiendo de las 1intenciones directas de los actores
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individuales. Bajo este punto de vista, el discurso de alguna
manera se aleja del campo directo del lenguaje Yy adquiere, como
una de sus caracteristicas fundamentales, la posibilidad de crear
verdad social®. Implicada en esta funcién del discurso y como
parte constitutiva y preponderante de €l, la metafora, la relacion
entre términos y/o significados, se introduce en la cognicion y en
la vida cotidiana, en la formacidn del sentido comun (la doxa, la
forma en gque se entiende que las cosas deben ser). Discurso y
metafora van mas alla de la langue y la parole, de la expresion
inmediata; son momentos del <conocimiento y emergen de la

experiencia para volcarse nuevamente a ella.

No es aventurado afirmar que nuestro sistema conceptual es,
fundamentalmente, de naturaleza metaforica, mas aun, la manera en
que pensamos, lo que experimentamos y lo que hacemos cada dia
tambien es en gran medida cosa de metaforas (Lakoff y Johnson
1991:39). La forma en que actuamos depende en mucho de la forma en
que concebimos algo (el tiempo, la vida, etc.), pero, para los
fines del relacionamiento social, no interesa tantoc la manera en
que se produce el mismo proceso cognitivo sino la manera en gque los
humanos captan un concepto -como lo entienden y funcionan en el-

(ibid:157).

> No hay razén para creer gque existe una verdad absoluta o un significado
objetivo. S6lo es posible dar cuenta de la verdad y el significado con relacién
a la forma en que la gente entiende el mundo y funciona en €l (Lakoff y Johnson
1991:262). La verdad se basa en la comprensidén y la metdfora es uno de los
principales vehiculos de la comprensidén, por lo tanto, una explicacién de la
manera en que pueden ser verdaderas las metidforas revelard la forma en que la
verdad depende de la comprensidén (ibid:202)
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El mundo se aprehende a través de relaciones de semejanza que
se establecen entre las cosas mediante la metafora; la metafora
crea -o mejor, modela- la percepcion de cada grupo humano, pone

limites y posibilidades a la experiencia y a la interaccion.

El ser como, las semejanzas metaforicas, nos posibilitan la
comprension del mundo de la vida; en efecto, logramos "hacer
entendible” el mundo que vivimos a travées de lo que podriamos
llamar "asociaciones cognitivas", es decir, juntando y relacionando
unas imagenes -ideas, conceptos, categorias, experiencias- con

otras.

La metafora es el principio de la construccion simbolica, el
punto de partida en la constitucion del significado que se hace
sentido comun, que se hace habitus. Podriamos pensar al sentido
comun como el pensamiento hegemonico, como la base sobre la cual se
asienta el poder, poder que a su vez no lo veremos solo en sus
aspectos negativos sino mas bien en su sentido productivo, como un
verdadero motor de la historia, con un papel protagonico dentro del

devenir de la humanidad (Foucault 1988).

El mundo de la vida, la vida cotidiana, se nos aparecen como
hechos dados, ya construidos, con un hilo conductor definido, con
un "deber ser" presupuesto. Crecer en una cultura es aprender a
pensar dentro de unos esquemas doxicos, otorgar significados

comunes a las relaciones y a las cosas; incluso plantearse el
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cambio y/o la transgresion pasa por conocer las reglas del juego

que rigen esa cotidianidad.

Nuestros pensamientos, nuestras percepciones, aun nuestros
sentimientos y nuestras emociones, la forma en que construimos
nuestras identidades y nuestras relaciones -de clase, de etnia, de
estrato y de género- dependen de una organizacion metaforico-
cognitiva culturalmente delimitada. Es a traves de las metaforas

que el pensamiento toma forma y encarna en la interaccion social

(Lakoff y Johnson 1991)°.

Pero la metafora aclara y oculta a la vez, nos conforma un
mundo, nos oculta otro, nos permite un modo de ser, nos reprime la
posibilidad de crear otro(s). La transformacion metaforica pasa, no
obstante, por la concientizacidn de las anteriores metaforas y su
puesta en cuestion. Esta transformacion se juega tanto en el campo
de la produccion material como en el campo de la produccion
simbolica, sin atribuir necesariamente prioridad a uno de esos

ambitos.

¢ Los cambios en nuestro sistema conceptual -metafdrico- cambian lo que es
real para nosotros y afectan la forma en que percibimos el mundoc y actuamos sobre
la base de esas percepciones, por lo tanto, las metdforas pueden crear realidades
(Lakoff y Johnson 1991:187). La realidad social definida por una cultura afecta
la concepcién de la realidad fisica y puesto que gran parte de nuestras
realidades sociales ge entienden en términos metaféricos, y dado que nuestra
concepcidén del mundo fisico es esencialmente metafdrica, la metdfora desempefa
un papel muy significativo en la determinacidén de lo que es real para nosotros
(1ib1d:188).

Las metaforas pueden crear realidades sociales, convirtiéndose en guias
para la accién. Lo importante de esto es que la gente que esta en el poder es la
que consigue imponer sus metadforas, por lo tanto desempefia un papel central en
la construccidén de la realidad social y politica (ibid:201}).
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Empezamos una transformacion metaforica -que es indudablemente
social- cuando nos plantemos: no ser como/ser otra cosa. Un ejemplo
claro es el hecho de que para empezar a dar fin al relegamiento de
la mujer de las culturas occidentales a las tareas domesticas por
su identificacion metonimica con sus capacidades reproductivas
(mujer = utero), hubo de alzarse un movimiento que creara nuevas
opciones de vida para las mujeres -nuevas asociaciones cognitivas

imaginables, posibles, alcanzables-.

En efecto, de la organizacidon metafdorica en que se basa
nuestra comprension de las relaciones cotidianas, emerge tambien,
y necesariamente, nuestra comprension de genero, es decir la forma
en que nos entendemos -y nos proyectamos o nos limitamos- como
mujeres y también como hombres. La doxa, como practica comun no
cuestionada, da forma a unos estereotipos a los cuales terminamos
sujetos; la esclavitud del estereotipo creado por una situacion de
dominacion puede ser a la vez la esclavitud del dominador, al modo

en que Bourdieu entiende la dominacion masculina (Bourdieu s.f.).

Sin embargo, las relaciones de geénero no son inherente o
abiertamente conflictivas, se basan mas bien en la aceptacion de
una mundo cultural compartido por ambos géneros, en una violencia
dulce, consensuada, aceptada. Los medios por los que sucede ello
deben buscarse en la percepcion, en el habitus, en el discurso, por

lo tanto, como una parte basica, en la metafora.
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4., COMO IN/CORPO/RAMOS EL SER MUJERES U HOMBRES?

"Hacer carne" de una representacion pasa por asumir roles,
estereotipos, ideas, conceptos y, sobre todo o como punto de

partida, metaforas o imagenes-signo.

Si entendemos al género como una construccién social’ que
moldea nuestra forma de insercion en la sociedad, entonces 1la
socializacion es el proceso transhistérico de la persona a traves
del cual se va imbuyendo de su deber ser. Que el género es una
construccion social nos lo han venido repitiendo los estudios
feministas y antropologicos del mas diverso estilo. Hoy ello se da
como una verdad aceptada. En efecto, la forma en que nos entendemos
mujeres u hombres dentro de una cultura varia sustancialmente de un
grupo humano a otro y depende de factores ambientales y sociales
condensados en el hecho de la socializacién. A traves de la
socializacidn, imbuimos roles y practicas adecuadas al genero que
nos ha correspondido por haber nacido como parte del sexo masculino

o femenino en un grupo dado.

Pero la construccion social del género es principalmente una

construccion simbodlica, una forma de aprehension, percepcion y

7 E1 construccionismo social puede entenderse como un hecho general o
simplemente como una perspectiva tedrica. Para Penélope Harvey, un punto de vista
diferente seria la asercidén de M. Strathern de que los melanesios no nacen
hombres o mujeres sino que cada persona lleva en si posibilidades masculinas y
femeninas (P. Harvey, comunicacién personal). Este planteamiento se acerca a lo
que yo misma trato mds adelante sobre la androginia en los Andes, pero no me
parece una posicién realmente antagdnica o contradictoria con la del
construccionismo social.
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comprension que se adentra en los individuos de modo "natural", es
decir como lo que es y debe ser, como la unica forma posible de

entender el universo y las relaciones sociales.

La naturalizacion de las relaciones de genero corre paralela
entonces a la forma como las personas entienden su rol de genero,
es decir, a la forma en que entienden constituida su feminidad o su

masculinidad.

La nocion de genero no puede reducirse a la mera diferencia
sexual pues opone la mujer al hombre pero dificulta articular las
diferencias entre las mujeres. Un sujeto constituido en un geéenero
no da cuenta solo de 1la diferencia sexual sino tambien de
relaciones de raza, etnia y clase. El sujeto entonces no es
unificado sino multiple, y tan dividido como contradictorio (De
Lauretis 1987:1-2). Nos interesa destacar este ultimo aspecto por
el hecho de que no vamos a hablar de una esencialidad femenina ni
de una cultura de las mujeres sino que mas bien resaltaremos las
diferencias culturales en el desarrollo de representaciones vy
autorepresentaciones. El genero es el producto de varias
tecnologias sociales que tienen un diferente peso de acuerdo con la
cultura gque se trate; en nuestra cultura occidental son
fundamentales recursos tales como el cine, asi como discursos

especializados, epistemologias y practicas criticas, tanto como
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practicas de la vida diaria8.

El género es (una) representacion con implicaciones reales y
concretas, sociales y subjetivas; ademas es la representacion de
una relacion pues el género representa no a un individuo sino a una

relacion (social) (De Lauretis 1987:3-5).

La construccion del genero es a la vez el proceso y el
producto de su representacion. Representar es construir, la
construccion es permanente y en ocasiones esta dada tambien por la

deconstruccion (ibid).

En toda sociedad se ha construido un sistema de sexo-género.
Pero aun si acordamos que hay una forma similar de constituir la
diferencia entre hombres y mujeres, el contenido de esta
diferencia, la manera en que esa diferencia deviene desigualdad o
no, esta culturalmente delimitado y constrefiido. El1 geénero
constituye una identidad en interaccion con otras, es un referente

importante pero en si mismo fragmentario o incompleto.

8 De Lauretis habla de una tecnologia del género en referencia a 1la
tecnologia del sexo, problemadtica inaugurada por Foucault. Para Foucault, la
sexualidad, de la cual se piensa comunmente que es un asunto privado e intimo,
estd de hecho completamente construida por la cultura de acuerdo con los
intereses politicos de la clase dominante de la sociedad. Para este autor las
tecnologias del sexo son "un conjunto de técnicas para maximizar la vida“".Sin
embargo, De Lauretis critica la posicién foucaultiana en tanto en cuanto ésta,
para combatir la tecnologia social que produce la sexualidad y la opresién
sexual, negard el género. Por tanto es al fin una teoria radical pero centrada
en el hombre porque negar el génerc es negar las relaciones sociales de género
gue constituyen y validan la opresién sexual de las mujeres. Ademds Foucault pone
mas énfasis en la produccién del discurso que en el cambio (De Lauretis 1987:1-
l6).
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De acuerdo con lo anterior, propongo, en primer termino, gque
la identidad de genero es (auto)atribuida en un juego de metaforas
(imagenes-signo) y contextos, donde hombres y mujeres funcionan
como pronombres primarios o sujetos incoados (Cf. Fernandez 1974,
1991), sujetos necesitados de definicion o identidad que pueden

lograr a través de la interaccion metaforica.

Las relaciones de género, y mas especificamente 1las
estructuras simbolicas de esas relaciones susceptibles de ser
proyectadas en metaforas -ya que los simbolos se originan en una
expresion metaforica y pueden explicarse por ella (ibid)-
constituyen un dominio significativo, sistematicamente integrado y
con posibilidades ciertas de analisis y comparacion. Pretendo
tomar a las metaforas como textos a ser interpretados,
parafraseando a Geertz (1973) aunque tratando de ir un poco mas
lejos, pues no interesa singularizar a la metafora en su forma
gramatical o 1logica sino revertirla a la comprension de una

problematica donde el poder -centrado nicialmente en las

relaciones de género- es una hocién fundamental.

Propongo, en segundo termino, que la metafora devendria como
texto en forma de discurso institucionalizado -ya que es un
dispositivo retorico- (Fernandez 1974:20), y como representacion en
"un hecho social" (Rabinow 1986); como texto y como representaciodn
a la vez, se explica en un contexto social e incide sobre él. Hablo

de metaforas intencionalmente, pues trataré de buscar miltiples
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expresiones que no necesariamente formaran un conjunto ordenado y
sin contradicciones; pretendo ver las relaciones entre las

metaforas y las transformaciones que ocurren en ellas y por ellas.

El género es una instancia primaria de la ideologia®, no sélo
para las mujeres. La ideologia trabaja en lo subjetivo, necesita de
un sujeto. Como un momento de la ideologia, la interpelacion es el
proceso a traves del cual una representacion social es aceptada y
absorbida por un individuo como su propia representacion, y asi
viene a ser, para ese individuo, real, aunque de hecho es

imaginaria (ibid:12: vease Rabinow 1986).

Por otro lado, Foucault advierte que el poder no es solo una
cuestion teorica sino que forma parte de nuestra experiencia
(Foucault 1988:4). De Lauretis entiende por experiencia el proceso
de construccion de la subjetividad (De Lauretis 1987:18), de tal
modo, el poder necesariamente se incrusta en la forma como nos
conocemos y definimos como seres humanos, en la forma en que nos
socializamos y nos simbolizamos en un género, en las metaforas que
usamos, en el sentido que les damos y en el modo en que estas
aparecen como guias de accién o actuacion social. las

representaciones cristalizan dentro de relaciones de poder; el

? pe acuerdo con Althusser la ideologia representa "no el sistema de las
relaciones reales que gobiernan la existencia de los individuos, sino la relacién
imaginaria de esos individuos a las relaciones reales en que ellos viven" (citado
por De Lauretis 1987:6). Esto para De Lauretis es el funcionamiento del género.
Toda ideologia tiene la funcién (que lo define) de "constituir"a los individuos
como sujetos seglin Althusser, De Lauretis afirma que el género tiene la funcién
de constituir a los individuos como hombres y mujeres (ibid).
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poder -o los poderes- moldea la percepcion pero a la vez sienta las

bases para su propia critica y cuestionamiento.

Pero el mismo Foucault no iguala al poder con la opresioén sino
que lo ve en su capacidad de producir significados, valores,
conocimientos y practicas (en De Lauretis 1987:16). El1 poder tiene
varios modos de naturalizarse, de aparecer como la unica forma

posible de ser.

Quizas podriamos hablar de un habitus de grupo nutrido por las
metaforas del geénero, de un modo de percibir la "naturalidad" de
las relaciones de género dentro de una aparente continuidad. Las
practicas del género, de cara a las percepciones y representaciones
de si mismas estan correlacionadas, en principio, con esa mediaciodn
entre lo consciente y lo inconsciente que es el habitus (Bourdieu
1982). Un habitus expresado en un discurso que no solo se compone
de referencias directas e inmediatas sino de continuas evocaciones
y rodeos metalinguisticos; un discurso en relacion con la
ideologia, entendida también como la dimensidn de la experiencia
social en que se producen los significados y los valores, como el
sistema de construccion social de la significacidn; un discurso
entendido como una estructura historica en que la elaboracion de
significado implica conflicto y poder, expresado no solo en
palabras sino también en instituciones y organizaciones (Scott

1992).
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El género esta institucionalizado y manifiesta un discurso
social dominante. Pero la oposicion -complementaria o no-
hombre/mujer, no es solamente resistencia e impugnacion ni hay una
tajante division entre 1la produccion simbolica -metaforas
incluidas- del término hegemonico y el secundarizado; entre medio
hay integracioén, interpenetracion, encubrimiento, disimulacion y
amortiguamiento de las contradicciones (Cf. Garcia-Canclini
1982:70), diriamos que legitimacion, consenso y aceptacion; un
campo cultural compartido en que se introducen los sentimientos
como "pensamientos internalizados" (Ricoeur 1977). Alli encontramos

las sutiles conexiones entre cultura y poder, entre dominacion y

placer.

No obstante, la relacion de género, como toda relacion de
poder, se topa con la contradiccion de no ser capaz de, a la vez,
crear e incorporar al otro como un otro y abre asi un espacio para

una continuada resistencia y un distanciamiento (Sider 1987:22).

En las representaciones, las metaforas, el mundo ritual y
simbolico en general, podemos ver manifestaciones particulares de
un dialogo confrontacional e incorporativo cuyo 1lenguaje
fundamental no se encuentra en las palabras ni aun en los simbolos
sino que se enraiza mas bien en el dominio de la organizacion
social (ibid), en el contexto de una lucha entre lo diferente, que

engloba no solo las relaciones de género sino también las étnicas

y de clase.
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Lo gue Octavio Paz ha escrito sobre la analogla parece calzar
adecuadamente con lo que quiero proponer al hablar de las metaforas

del geénero, permitaseme entonces citar a este autor:

El puente (que tiende la analogia) no suprime
la distancia: es una mediacion; tampoco anula
las diferencias: establece una relacion entre
terminos distintos. La analogia es la metafora
en la que la alteridad se suefia unidad y la
diferencia se proyecta 1ilusoriamente como
identidad. Por la analogia el paisaje confuso
de la pluralidad y la heterogeneidad se ordena
y se vuelve inteligible; la analogia es la
operacion por medio de la que, gracias al
juego de las semejanzas, aceptamos las
diferencias. La analogia no suprime las
diferencias: 1las redime, hace tolerable su
existencia (Paz 1985:66).

Donde dice analogia, yo pondria metafora, pero el resultado es
igual: el encantamiento de los seres con una forma determinada de
existencia que no es, vale recalcarlo, ni la unica posible ni

necesariamente la mejor.

Podemos hablar de un conocimiento a través de imagenes como

una primera manera de captar la realidad y construirla (construir

una realidad es construir un mundo de la vida para poder actuar en
él, por 1lo tanto, junto a una construccion social del género
deberemos hablar tambien de una dinamica social del geénero).
"Imaginar" una realidad de género es construir una forma posible de

relacion de un género con otro.
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Al construir una realidad podemos encauzar la actuacion
simbolica (que es una actuacion social): cefiirse a la norma o
transgredirla implica conocerla, saber lo gque es adecuado, lo

culturalmente esperado y esperable.

5. METAFORAS DEL GENERO: un acercamiento transcultural

Una entrada al género desde la metafora tiene grandes
posibilidades en una sociedad plural, donde multiples culturas -y
subculturas- se cruzan y entrecruzan condicionandose mutuamente. En
el encuentro de lo diferente podemos apreciar la posibilidad de 1lo

otro y, quizas, de lo mejor.

Tomandolas de modo cruzado, veremos que las metaforas del
genero no responden a una esencialidad de hombres y mujeres sino
mas bien a una posicionalidad precisa de los actores dentro de una
clase social y de una etnia determinada. Las identidades de género
constituidas a través de las metaforas tienen un referente
cultural, se explican en el contexto social, ampliamente entendido,

y en las condiciones y las relaciones de poder en particular.

Por lo tanto, las metaforas del genero combinarian visiones
del otro genérico, del otro etnhico, del otro dominante, del otro

poderoso, a partir de las cuales se construirian identidades
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posicionales con mayor o menor compatibilidad entre si.

: Las metaforas del genero son un caapo no-objetivado o no-
consciente de la cultura que permitiria vislumbrar tanto los
aspectos contradictorios o ambiguos de las microidentidades como
los aspectos que se mantienen constantes a través de los cortes de
clase, etnia y género. Lo comun, lo compartido, podria ser un
acceso para comprender el proceso de construccion de una identidad
nacional ecuatoriana en medio de las identidades parciales de las

nacionalidades.

Las metaforas quichuas, emergidas del ambito rural y de 1la
relacion del campesino indigena con la tierra, la produccion
agricola y 1la misma sociedad capitalista a la gque ha debido
articularse para sobrevivir, nos hablan de una realidad donde
hombres y mujeres han dado forma a una organizacion metaforica por
la cual ha ocurrido una personificacion de la naturaleza y una

naturalizacion de lo social.

Por otra parte, la sociedad dominante blanco-mestiza urbana ha
heredado una cultura mixtificada donde, sin embargo, predominan los
estereotipos gque han caracterizado a la vertiente cultural
occidental, apareciendo una clara metonimizacion de la mujer hacia

su utero y del hombre hacia su cerebro o su fuerza fisica.
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En un mundo donde cada vez mas intensamente la autoconciencia
domina nuestra proyeccidén social, el comprender CcOmMO nos
representamos es un medio adecuado para saber como interactuamos y

cémo podemos cambiar para mejor las condiciones de esa interaccion.

6. LAS METAFORAS DEL GENERO EN LA CULTURA QUICHUA DE LA SIERRA

ECUATORIANA

6.1. Cultura, género, poder

Para resumir 1lo gque hemos expresado en las secciones
anteriores, podemos decir que desde la antropologia y desde el
feminismo se ha insistido en ver al sistema de sexo-género Como una
construccion social, culturalmente diferenciada y simbolicamente
expresada (Cf. Rubin 1975; Harris y Young 1979). Planteamos que el
genero se construye y se dinamiza a partir de metaforas, que las
metaforas constituyen una forma generalizada de cognicion vy
pensamiento y que es a travées de las metaforas gque cada grupo
etnico logra constituir un ordenamiento del mundo dque guia su
comportamiento cotidiano y que se transforma en sentido comun
(habitus), como la unica forma posible de entender el universo y de
accionar en el. Las metaforas, entonces, constituyen un sistema de

verdad social (Cf. Lakoff y Johnson 1991), el fundamento cierto de
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las practicas de poder, el medio a traves del cual la diferencia

sexual deviene desigualdad de génerol®.

Siempre presentes, las metaforas organizan la vida social,
interactuyan en las relaciones de los seres humanos entre si y con
el mundo natural y sobrenatural. E1 Jjuego de las metaforas va
atribuyendo identidades y creando oposiciones -la semejanza €S un
operador de igualdades y diferencias-(Ricoeur 1977), formando una

red metaforica que enlaza los diversos dominios de la experiencia.

Pero asi como la cultura esta "en el hacer" (Fox 1985) pues no
constituye un espacio cerrado ni un conjunto de elementos calzando
perfectamente los unos en los otros; del mismo modo las metaforas -
y el andamiaje de poder que sostienen- se crean, consolidan vy
transforman -al hacerse conscientes- en las practicas, en

interaccion con sus contextos.

El género es a la vez proceso y producto de representaciones
y autorepresentaciones. Las metaforas son recursos primordiales de
representacion de la experiencia (Fernandez 1974:5) que se vuelcan
nuevamente sobre la experiencia social. Los enunciados metaforicos
se pueden leer como textos inscritos en un discurso social, o

mejor, en los discursos sociales que sostienen la produccion

0 ytilizo una comprensién amplia y no restrictiva de la metifora: como una
primera forma del pensamiento discursivo (Lévi-Strauss 1964:148; 1965; Sapir
1977), como una forma de cognicidén y organizacidn social (Fernandez 1974,1991;
Lakoff y Johnson 1991).
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cultural, en plural porque a la par de un discurso hegemonico,

dominante, florecen otros discursos alternativos, pequefios saberes

especializados u ocultos.

En la trama de relaciones sociales se sostiene el poder, pero,
en un juego permanente, esa trama se configura a partir de las
formas de cognicion de lo natural y lo social viabilizadas por la
red metafdrica y el discurso social. En este sentido, metaforas y
discurso entran en la ideologia entendida como la dimension de la
experiencia social en que se producen los significados y los
valores, como el sistema de <construccion social de 1la
significacion, que puede ser y de hecho es, apropiado
sectorialmente dentro de un grupo social. De ahi que, a traves de

las metaforas y el discurso, el sexo deviene genero.

6.2. La red metaférica y el discurso social

Si bien consideramos el pensamiento metaforico como una
constante y una necesidad transcultural, debemos precisar que el
entendimiento metaforico se da en funcion de la cultura en que
aparece la metafora; las metaforas que existen en una cultura no

pueden entenderse o predecirse fuera de su contextoll, metaforas

" pe acuerdo con Penélope Harvey, es necesario distinguir entre un contexto
de uso y un contexto estructural (comunicacidn personal). Mi énfasis, y mi
argumentacidén, se dirigen mas bien a un contexto estructural: aspectos de
organizacidén social, econdmicos, ecoldgicos.
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y cultura son complices de la expresion. Una cultura agraria no
producira las mismas metaforas para el geénero gque una cultura
pesguera o una cultura urbana, aunqgue el procedimiento para
crearlas y el fin que logren sean semejantes: el origen de 1la
metafora esta en la cognicion y su fin en las vivencias cotidianas

culturalmente delimitadas.

Las culturas quichuas de la sierra ecuatoriana presentan ya
entre si marcados contrastes en lo que hace a la representacion
metaforica de 1las relaciones de geénero. Aludirée aqui a mni
experiencia con comunidades de la 2zona de San Pablo del Lago
(Imbabura), al norte del Ecuador, una zona de frontera en tiempos
de la dominacidn incaica. Hoy, éstas son comunidades bilingues
quichua-castellano, esencialmente dedicadas a la agricultura pero
con fuertes experiencias migratorias a las ciudades'?; sus
actividades rituales presentan variaciones sustantivas con respecto
a las de otras comunidades de la misma provincia13, aungue en
general podemos decir que los quichuas de la sierra comparten una

cosmovision, unos valores y un ordenamiento sociales mas o menos

similares.

12 Mis anteriores experiencias de investigacién en la zona han tocado
aspectos de produccién econdmica, histéricos y poblacionales (Cf. Rosero, et. al.
1986; Vaca B. 1986), migracidn y fecundidad (Vaca B. 1992), divisién sexual del
trabajo y socializacién (Vaca B. 1992b).

3 Las comunidades con las que he trabajado pertenecen al grupo de los
llamados "mochos", por oposicién a 1los “"guangudos", é&stos son términos
peyorativos que se aplican mutuamente de acuerdo a si llevan el pelo recortado
o con una larga trenza sobre la espalda, respectivamente. Mochos y guangudos
comparten el escenario provincial aungue la presencia de los segundos es
significativamente mds numerosa.
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6.3. Los sanjuanes y las metaforas del género

Las fiestas constituyen escenarios privilegiados para la
expresion metaforica, en ellas aparecen entrelazadas la coherencia
y la contradiccion; momentos de exacerbacidon, oposicion, inversion
y colusion de los roles cotidianos, muestran ademas la norma y la
transgresion, es decir la practica como tal, real, viva. Los
sanjuanes se celebran y se bailan masivamente en Imbabura; fiesta
de agradecimiento a la allpamamal?, fiesta de fecundidad, es
también una fiesta de relacionamiento sexual, de cortejos y
encuentros de los que participan principalmente los Jjovenes de

ambos sexos; en junio se baila un fin y un comienzo, la cosecha y

la reproduccion de los seres humanos.

Cuando acaba un San Juan ya se empieza a esperar el siguiente.
Largamente ansiada, la fiesta anual que celebra el solsticio de
verano en junio, se prepara con una enorme antelacion dentro de la
comunidad. Las mamas cocineras y los taitas!® estanqueros son los
primeros responsables y constituyen la primera diferenciacion: las

mujeres son designadas para preparar y repartir los alimentos

1% ra allpamama es la madre tierra, este término es menos abarcativo que el
de pachamama que se refiere al universo total.

15 Las mamas y los taitas son mujeres y hombres mayores y respetados dentro
de la comunidad.
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"sélidos", los hombres se encargan de la chicha16, los "liquidos"
(la mujer es a la cocina -la comida- como el hombre es al estanco -

a la bebida).

El mediodia se acerca. De repente los cerros se visten de
colores y se inundan de voces y notas musicales, priostes vy
comparsas se dirigen a la fiesta. Si habitualmente la vestimenta
amplia y colorida de las mujeres contrasta con los tonos adustos
que llevan los hombres, hoy los disfraces hasta cierto punto anulan

esa diferencia.

Los priostes entregan gallos y una ofrenda de la que penden
varios alimentos: pan, naranjas, platanos, aji, especialmente, y
ademas, cintas de colores y en ocasiones petardos. Las mujeres
entregan gallos blancos, los hombres saratanes o pintos; las
comparsas ocupah la cancha17, dan vivas por el/la prioste, lanzan

camaretas y petardos. Cuanto mas ruido se haga, mejor.

Las comparsas que acompafian a los priostes tienen que ser
variadas e innovadoras, se preparan cuidadosamente y en la mafiana
se reunen para salir de la casa de aquellos; durante la reunion y

en el trayecto hacia la cancha consumen ya grandes cantidades de

6 La chicha es una bebida alcohélica que se prepara en base a maiz molido,
agua y dulce de cafa; se deja fermentar varios dias antes de la fiesta.

7 La cancha es un amplio espacio abierto aungue no necesariamente una
plaza. Se entiende mas bien como patio.
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chicha y tragol®. Muchos de 1los participantes en las comparsas,
usualmente parientes de los priostes, usan gafas, principalmente
las mujeres solteras que visten sus mejores galas y que empiezan a
tener una conducta desenfadada -inusual-, de abierto coqueteo y
provocacion sexual, frente a los presentes. Las mujeres cantan todo
el tiempo, sus voces, en un tono caracteristicamente alto llenan el
ambiente. Por un espacio de tiempo, la mujer se expresa con su voz,

es su voz.

Los hombres, por su parte, llegan en grupos. Los aruchicos son
hombres de mediana edad que cargan un cuero de res repleto de
pequenias campanas de bronce en sus espaldas y tocan instrumentos de
viento -flautas, pingullos, quenas, bocinas-; los guitarreros son
jovenes solteros al 1igual dgque 1los rondineros (que tocan la
armonica). Todos estos musicos llegan "pisando fuerte'", golpean la
tierra con mucha fuerza en cada pisada y si cantan lo hacen con
voces roncas, duras. E]l hombre se expresa con las flautas, las
guitarras, los rondines =-es su instrumentol®.

Los diabloumas o ayaumas?® gon hombres disfrazados con

8 g1 trago estd hecho de aguardiente de cafia, cultivo de las zonas bajas

de la provincia.

19 Hay una clara asociacién de la mujer con su voz y del hombre con los
instrumentos, la cual no deja de tener connoctaciones sexuales. La explicacién
local dice que las guitarras y las flautas tienen que ver con el érgano sexual
masculino. Se me relatd que una soltera "que habia cogido guitarra" se habia
convertido en hombre ain cuando seguia vistiendo de mujer.

%0 yma es cabeza, estas expresiones se traducirian literalmente como cabeza
de diablo o cabeza de muerto (alma), respectivamente.
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vestimentas de colores llamativos, en sus cabezas 1llevan una
mascara de tela cuyos rasgos se repiten haclia adelante y hacia
atras, simulando que pueden ver en ambas direcciones. Con evidente
animo de fastidiar, 1los diabloumas cantan sandeces con voces
fingidas y en tonos altos, lanzan piedrecillas o frutos silvestres
y no comestibles a los presentes, dan golpes de acial o toman por
la fuerza a una mujer para bailar. Estos personajes son la
encarnacion de la transgresion. De un genero indefinible, seres
humanos y seres sobrenaturales, vivos y muertos, pasado y futuro.

Los diabloumas son una contradiccidon viviente.

Otros hombres se disfrazan de mujeres y fingiendo estar
borrachas se lanzan a los hombres o les hacen propuestas sexuales
descaradamente. Cuando la fiesta esta mas alla de su segundo dia -
puede durar una semana sin dificultad-, las actitudes de estos
disfrazados se confunden con las de mujeres mayores -viudas o
casadas?®!- que liberadas repentinamente por efecto del alcohol,
exhiben comportamientos semejantes, bailando sin ton ni son y

haciendo escandalos que todos festejan con grandes risotadas.

Entregadas las ofrendas los actores se confunden. Los solteros

y las solteras forman rondas por separado y empiezan a cantar y

21 Hay una diferencia sustancial entre las mujeres casadas y las viudas. Las
primeras participan poco de la fiesta, asisten si van a cuidar a sus esposos pero
se cuidan de no ingerir mucho alcohol; en general permanecen en la casa —son las
huasicamas/cuidadoras de casa- con los nifios y los viejos; son la manifestacifn
mas concreta de la sexualidad domesticada que hay que proteger de los desmanes
y los excesos de la fiesta. Las viudas mayores y/o pobres a menudo se convierten
en una especie de "mujeres pliblicas" acosadas permanentemente por los hombres de
las comunidades.
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bailar las coplas en una especie de dialogo o contrapunto en que a
medida gue avanza el consumo de alcohol el lenguaje va adguiriendo
connotaciones mas abiertamente sexuales. Las coplas expresan
metaforas de afirmacion (ser) y negacion (no ser) dque se refieren
a las relaciones entre hombres y mujeres, éstos funcionan como el
tenor o el término del enunciado metafdorico necesitado de
identidad, como sujetos incoados; los vehiculos metaforicos son con
frecuencia alimentos y/o bebidas. Resalta esta utilizacion por
cuanto se asocia recurrentemente el acto sexual con el acto de

comer o de beber:22

Que bonita la gallada

la gallada del comer

bonitos para cantar

y no solo para comer

a las guambritas mujeres... (copla cantada por hombres)
La provincia de Imbabura

yo me vengo de Angochagua

una virgen milagrera

de sus senos he bebido (cantan hombres)

2 Las coplas que aqul se transcriben han sido recogidas en diversas etapas
de trabajo de campo (1985-1992). S6lo expongo las mids adecuadas a los argumentos
de este trabajo; en conjunto, los temas que tratan son de lo mads variados y
muchas son improvisaciones del momento. Algunas se cantan en quichua y otras en
castellano, aqui presento solamente versiones en castellano para facilitar la
comprensidn.
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Es notorio que las mujeres crean, a través de las coplas, mas
representaciones y autorepresentaciones metaforicas; los hombres en

general y en particular los solteros se asocian con alimentos y

animales, por ejemplo:

hombres solteros:chicha:aji molido:pajaro:pulga:berraco:gallo

Los solteros de este tiempo
son como el aji molido
pica la una, pica la otra,

que cara tan sinverguenza. (copla cantada por mujeres)

Los hombres solteros suelen mofarse de los hombres casados,

comparando su estado de libertad con un estado de sujecion:

En la loma de Zuleta
se ha formado una laguna
donde lloran los casados

sin esperanza ninguna (cantada por solteros)

Por su parte, las mujeres le cantan al deseo sexual de los
casados, muchos de ellos migrantes temporales que salen de la

comunidad durante la semana:

Los casados de este tiempo

son como pifia madura
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cuando piden la semana

les da fiebre y calentura (cantada por mujeres)

Pero dentro de la clasificacion frio/caliente que se asigna a
los alimentos, la pifia y otras frutas tienen caracteristicas de

"caliente", por eso las solteras cantan de si mismas:

Yo no soy naranja entera
ni tampoco pifia entera
yo no soy para cualquiera

solo uno es el que quiero

Esta aparente contradiccién en la asignacion metaforica nos
permitira mas tarde argumentar respecto a los campos de la divisidn
de geénero. Por ahora sigamos revisando otras coplas Yy otras

asociaciones:

hombre:flor de guanto:lucero:poncho ::

mujer:flor de yuyo:luna:sombrero

En algunas coplas encontramos equivalencias o correspondencias
entre aquello que representa a la mujer y agquello que representa al

hombre:
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Amorcito flor de yuyo / algun dia sere tuyo (cantan hombres)
Amorcito flor de guanto / porque te quiero te aguanto (cantan

mujeres)

Esta equivalencia en la flora es mas marcada al referirse al
cosmos, la luna es con frecuencia identificada con la mujer pero su

opuesto masculino no necesariamente es el sol, veamos:

Harto camina la luna / un lucero le acompafia
asi le acompafia el hombre / a la mujer en el monte

(cantan hombres)

La luna y el 1lucero son dos elementos cercanos, no
necesariamente opuestos que calzan bien con la division entre una
parte masculina y una femenina que se hace de otros elementos
naturales, p. ej., el cerro Imbabura que preside el paisaje de la
region es considerado un taita (padre-masculino) pero en si mismo
tiene una cuspide mas alta que se llama el cari-Imbabura (hombre)
y otra mas baja que se llama warmi-Imbabura (mujer). Del mismo
modo, dos lagunas cercanas que se encuentran en la cima de otro
cerro se llaman Warmicocha y Caricocha (laguna mujer y laguna

hombre)23. La oposicion que aqui encontramos es bastante cercana

3 Esta clasificacién por género de los elementos naturales varia
significativamente de aquella que se encuentra en los andes centrales donde la
pachamama -la tierra~ se identifica con lo femenino mientras los cerros se
piensan masculinos (Véase la posicidn de Harvey s8.f.; 1990a). En toda la sierra
ecuatoriana ademds, unos cerros se consideran masculinos "taitas” =-Cotopaxi,
Chimborazo, Carihuairazo, Altar- mientras otros son femeninos "mamas"” -Cotacachi,

Cayambe, Tungurahua-.
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a la identidad, a la fusion.

Cuando decimos que el sombrero es a la mujer como el poncho es
al hombre, encontramos una asociacion sinecddquica que se proyecta
metonimicamente hacia los organos sexuales. En efecto, el sombrero

sirve para referirse eufemisticamente a la vulva:

No se ha de beber el agua / en hoyo de mi sombrero

(cantan mujeres)

El sombrero que yo ponga
debe ser de terciopelo
la mujer que a mi me quiera

debe ser una soltera (cantan hombres)

El poncho cubre los organos masculinos y recubre el acto
sexual, que en el caso de los solteros tiene lugar con frecuencia
en el monte, cuando las solteras cuidan el ganado; invariablemente

so6lo los hombres llevan poncho:

S1 es soltera yo me caso
si es casada yo me vuelvo
anoche dormi en ponchito

y mamita ha de saber (cantan hombres)

Las referencias sexuales indirectas necesitan un juego de
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tropos para poderse captar, p. ej. en esta copla que cantan los

hombres:

Yo no soy jora molida
(sino) la chicha que has de beber
en los labios de mi guambra®?

yo le puse un pescado

Al principio habiamos constatado la asociacion metafdrica del
hombre con la chicha -lo liquido- y la mujer con lo solido para
comer, en esta ultima copla encontramos la negacion de lo masculino
sélido (jora o maiz molido) y la afirmacion de lo masculino liguido
(la chicha) para referirse entonces directamente al acto sexual:
los labios son los labios de la vulva, el pescado es una metafora
del Organo sexual masculino. Del mismo modo se entiende esta otra

copla:

Solo chicha, solo trago
la barriga ya se llena
esta noche mi guambrita

la barriga he de llenar (cantan hombres)

El agua es un elemento asociado con 1la fertilidad vy

frecuentemente se dice masculina para oponerla a la tierra que es

2 Guambra es una forma familiar de designar a los jévenes -hombres y
mujeres.
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femenina. Sin embargo, las vertientes, las quebradas, los pogyos u
ojos de agua son lugares poblados de espiritus supay25 Yy seres
miticos capaces de obrar para bien o para mal de las personas, por

eso el agua confronta una necesaria ambigﬁedade.

rabadilla:soltera::barriga:casada

fecundacion (concepcion):siembra::parto:cosecha

Observemos en esta ultima copla la importancia del paso de la
solteria al matrimonio y la asociacion de la fecundidad de 1la

tierra con la fecundidad de la mujer:

Las guambritas de este tiempo
solo mueven rabadilla

pero cuando ya se casan

se les mueve la barriga

Esta noche yo he llenado

a la Rosita Maria

un chiquito yo he sembrado

para el ano de cosechas (cantan hombres)

B gp el punto 6.4. se realizard una descripcién mids detallada sobre los
espiritus supay.

26 Esta afirmacidén tomard relevancia mis adelante cuando nos refiramos a
las interpretaciones sobre el género en los Andes de Salomon 1992 e Isbell 1992.
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6.4. El1 matrimonio y la tradicién oral

lL.as metaforas presentes en el San Juan se relacionan con el
ritual del matrimonio y con relatos de la tradicidon oral vy
adivinanzas que aluden directamente a la identidad de hombres y

mujeres y a las relaciones de género.

La mujer es a la casa como el hombre es a la agricultura

Partiendo de esta analogia, podemos hacer una serie de
asociaciones metonimicas: si la mujer es a la casa, es tambien a
cocinar, a barrer, a hilar, a cargar guaguas; si el hombre es a la
agricultura, lo es a 1llevar el arado, manejar los animales,
preparar la tierra. Esto es lo que se representa en el ritual del
matrimonio, cuando los novios son cargados con los instrumentos que
simbolizan el trabajo que enfrentaran en la vida posterior, asi es
que la mujer carga un envuelto (como un nifio), un pondo (para
acarrear agua), unas matas amarradas a modo de escoba, alimentos
(para cocinar), una planta de maiz, un sigse (huso para hilar) y
lana. El1 novio 1lleva el arado (para trabajar la tierra), un
cabestro y una puya (para los animales), otras herramientas y lefa.
El matrimonio es un verdadero rito de paso cuyo mayor simbolismo
esta dado por la ruptura entre el estado natural y casi salvaje que

se atribuye a 1la sexualidad de los solteros y 1la sexualidad
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controlada y "bajo techo" propia de los casados?’. La oposicién

naturaleza/cultura tan frecuentemente tratada en relacion al genero
(Cf. Ortner 1979; McCormack y Strathern 1980) es aquil nitidamente
establecida entre solteros/as y casados/as y no entre mujeres y

hombres (Cf. Harris 1980).

La importancia de este paso decisivo para la (re)produccion de
la sociedad que es el matrimonio esta ampliamente tratado por 1la
tradicion oral. Uno de los relatos mas difundidos aungque con
variantes es el de la soltera y el condor; sinteticamente podemos
plantearlo asi: Una Jjoven soltera esta pastando un rebafio de
ovejas en el cerro acompahada de un perro; mientras tanto se dedica
a hilar. En eso aparece un joven muy apuesto con un poncho de dos
colores y una bufanda de seda blanca al cuello y tras "encantarla"
termina por raptarla al momento en que se convierte en un condor y
la eleva por los aires. El perro, desesperado por la suerte de su
ama, conduce el rebafio a la casa y lleva también el huso con que
trabajaba la joven, dando aviso a los padres de que ha sido raptada
por el condor. Estos deciden ir a buscarla y se aventuran por 1lo
mas alto de los cerros. En algunas versiones encuentran a su hija
ya convertida en condor hembra y deciden dejarla con el coéndor
macho. En otras, su hija apenas tiene unas pocas plumas y logran
rescatarla y llevarla nuevamente al hogar. Aun en alguna version,

el condor se enamora de la soltera y deja su condicion de tal para

27 una constatacién similar hace Harris para el caso de los laymis de

Bolivia, véase especialmente Harris 1980.
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integrarse a la vida humana.

Las metaforas presentes en este relato son bastante obvias: la
mujer soltera se asimila al mundo domesticado en que debiera
permanecer (el perro, las ovejas, el huso para hilar, la pareja
casada que son sus padres), el hombre soltero es un condor presto
a devolver a la soltera al estado natural. La referencia al poncho
es clara pues como velamos antes es una metafora del acto sexual,
por lo tanto de la condicion desenfrenada de la sexualidad de los
solteros. Si la joven cede a los encantos del hombre-condor corre

el riesgo de volver al estado presocial.

La naturaleza es una amenaza para la cultura -la sexualidad
desenfrenada un reto a la cultura reproductiva- al mismo tiempo que
el hombre es una amenaza para la mujer. El1 relato debe tambien
entenderse dentro de una sociedad que prescribe la residencia
patrilocal y separa a las mujeres de sus hogares paternos para
llevarlas a vivir con la familia del varon. Este cambio es a veces
una transicion muy dura para la mujer pues ella debe ser aprobada
por los padres del novio-esposo y especialmente por su suegra. La
separacion de sus propios padres, sin embargo, nunca es definitiva
ni total y estos no dejan de protegerla o de defenderla. Las ovejas
son una metafora de la mujer por la extremada vulnerabilidad de
ésta en la transicion de la solteria al matrimonio; el cdéndor es
una metafora del hombre porque es un ave de rapifia que se lleva los

animales domésticos del mismo modo que el varon saca a la mujer del
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hogar en que se ha criado. La debilidad frente a la fuerza, el
orden cultural frente a la transgresion que devuelve a los seres

humanos a la naturaleza.

A muchos frutos, flores y animales se les asigna un geénero;
por ejemplo, en las adivinanzas (quizas una forma popular de los

enigmas aristotélicos) abundan las metaforas del geénero:

Una sefiora de cara colorada, en la quebrada mirando hacia
abajo, llevando una bandera colorada, que sera? (la flor de

paja de alturas)

Qué sera? Un hombre que crecio verde, vivio rojo y termino

negro. (el capuli).?8

A traves de las adivinanzas podemos identificar a la mujer con
la flor de fachaj, con el vicundo que crece en los arboles, la
mashua, el yuyo, 29, el durazno, el maiz, etc. El hombre, por su
parte, forma enunciados metaforicos con la achupalla, el arbol de

eucalipto, la cebolla blanca, el aji:

Un hermoso varon pero como padrastro bravo, puesto un lindo

poncho rojo (el aji).

28 Las adivinanzas gque ilustran esta seccién estdn tomadas de 1la
recopilacién de Kleymeyer 1990.

29 se trata de elementos de la flora propios de las zonas de altura.

47



Indefectiblemente, estas metaforas hacen uso de la iconicidad
y la sinestesia, no se pueden comprender sino a través de la forma
de cada producto, de sus colores, de sus olores, asociados a sus

contrapartes humanos.

En cuanto a los animales domésticos, preferentemente se
asocian con la mujer (ovejas, chivos, cuyes) aunque algunos forman
parejas del mismo modo que hombres y mujeres (los toros y los
gallos son una clara metafora del hombre, las vacas y las gallinas

se asocian a la mujer).
Asi también la mujer es la casa y la cama:

De noche esta encinta, de dia no esta (la casa)

De noche se embaraza, de dia da a luz (la cama)

Pero dentro de la casa se encuentran también elementos
femeninos y masculinos, las piedras del fogon y el horno de pan son
masculinos mientras la candela es femenina, la piedra de moler fija

es femenina mientras que la pequefia es masculina, la olla es

femenina mientras la cuchara que mueve el contenido es masculina.
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6.5. Confrontacidén v confluencia: las metaforas mas alla del

,

genero

Hemos dicho anteriormente que la fiesta muestra una
exacerbacioén, oposicion, inversion y colusion de los roles
asignados a cada género. En efecto, las rondas que forman hombres
y mujeres los enfrentan mediante la voz y el instrumento musical,
oponiendolos visiblemente, diferenciandolos. Pero en ese proceso de
nitida oposicion detectamos la necesidad y la posibilidad de 1la
confluencia, de la colusiodn a través de la relacion sexual gque se

convierte en el tema recurrente.

La institucionalizacion de los contrarios es una necesidad del
orden social, del poder, pero la colusion de los contrarios es la

condicion de la vida misma, de la reproduccion.

Aun siendo la division de género una division fundamental, no
la vemos como definitiva y paradigmatica de todas las divisiones
metaforico-simbdlicas presentes en la sociedad quichua3?. a1l
contrario, nos parece que mas alla de las divisiones de genero es
posible encontrar otras oposiciones que mas que diferenciar los

géneros ratifican la unidad fundamental del género humano3!.

30 Para una posicién alternativa véase Bourdieu 1991:353; s.f.

3 Género humano~-géneros humanos: en el castellano no hay una distincién
lingiistica apropiada pero el juego de palabras que se produce puede ser también
significativo: un género mas alli de los géneros.
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Algunos autores, principalmente aquellos de formacion
estructuralista, han visto en 1la division espacial hanan/urin
(arriba/abajo) una analogia con la relacidén hombre/mujer (Cf. Platt
1981; Moya 1981): las tierras altas y los productos de altura como
metaforas del hombre y las tierras bajas y sus productos como
metaforas de la mujer. Por extension serian femeninas y masculinas
todas las otras oposiciones encontradas: dentro/fuera,
delante/atras, frio/caliente, etc. Pero en este intento no dejan de
aparecen ambiguedades y contradicciones que nos llevan del lado de

otra interpretacion.

Mas que una oposicion, seria correcto hablar de una secuencia
o de un continuo -de un espacio de calidad- a traves del cual se
mueven las metaforas. El tercer término -chaupi, el medio- es una
prueba de ello; este tercer término se refleja en 1la
caracterizacion manifiesta por ejemplo en los diabloumas o en los
hombres disfrazados de mujer para el caso del género. Pero la
inversion, el fingimiento, el disfraz, mas bien termina por

reafirmar aquello de que se mofa.

El hombre y la mujer son metaforicamente diferenciados pero no
totalmente opuestos, subyace una unidad identitaria ya que es el
ser humano como tal, el ser humano en plenitud -casado, con hijos,
agente de produccion y reproduccién- el que se representa con mas

claridad a traves de las otras divisiones, p. ej., los que nos
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anteceden en la division kipa/ﬁaupa32 son los antepasados o los
mayores, los que han cumplido con la comunidad, pero conforman una
unidad de hombres y mujeres, tal como la sociedad actual. Lo frio
y lo caliente tampoco puede ser asignado solamente a uno de los
géneros: la pifia-caliente nos muestra esa dualidad. Y los productos
de las tierras bajas como el aji son metaforas del hombres mientras
que un tuberculo de altura como la mashua es a su vez femenino. Un
cronista de 1la colonia 1llamado Santacruz Pachacuti Yamqui
represento al primer ancestro =-Viracocha- como una entidad sin
geénero de la cual se desprendian hombres y mujeres en lineas
paralelas (Cf. Silverblatt 1990). Me parece que el principio y el
final dentro de la ideologia gquichua muestra la necesidad de
superar las oposiciones masculino/femenino y resaltar la unidad

primordial de lo humano.33

La perspectiva bajo la cual estoy tratando de entender 1la
concepcion sobre el género en el contexto quichua se acerca a la
posicion de Isbell (1992) para gquien es necesario empezar a

documentar la androginia por sobre la tendencia a polarizar las

2 p tiempo quichua es circular, los que han muerto estdn por delante,
nosotros seguimos el camino que ellos han trazado, por lo tanto el pasado estéi
delante y el futuro detrds, no lo vemos. Los diabloumas pretenden poder mirar
hacia delante y hacia atrds con la miascara de dos caras, igual que un ser mitico
gue se llama la Chificha y que tiene ojos por dentro del pelo en la cabeza.
También los que han muerto han podido conocer ("ver") el mundo de adelante y el
de atras.

33 En el castellano 1la palabra hombre designa tanto a los varones por una
parte, como a varones y mujeres por otra; en el quichua hay una palabra para
hombre -cari- y otra para todo ser humano -runa-. En el castellano todas las
palabras llevan un articulo que sefiala género y nimero (lIa tierra, el monte,
etc.); eso no sucede en el quichua, cada palabra adquiere un género a través de
la predicacidén metafdrica y del contexto del discurso.
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entidades masculinas y femeninas, ya que aquella es una categoria
fundamental en el sistema de género en los Andes que permitiria
superar visiones distorsionadas sobre la valoracidén y la actividad
de las mujeres o atribuciones simbdlicas un tanto esquematicas como
la que realiza Salomon en su introduccion al texto de Huarochiri

(1992): hombre:agua::mujer:piedra (Véase Isbell 1992).

En su discusion sobre la Pachamama en el discurso boliviano,
Harris nos presenta una reafirmacion de gque no hay una total
oposicion entre lo femenino y lo masculino pudiendo la Pachamama
incluir elementos masculinos o diabdlicos y malevolos (Harris

1988).

La Pachamama es una mujer pero rechaza todo esencialismo sobre
lo femenino porque en si misma guarda elementos de masculinidad
(ibid:86), lo mismo se puede decir de Mama Waku, la primera mujer
en emerger de la cueva de Tambutoco en el mito de los hermanos
Ayar: "una mujer viril, la primera encarnacion de la Pachamama”
(Isbell 1992:24). Harris afirma que muchas divinidades pueden ser
explicadas simultaneamente como masculina y femenina, o al menos
con atributos compartidos del otro genero (Harris 1988:69), con
esta afirmacion nos acerca a la androginia como principio de
generacion y nos permite alejarnos de 1la oposicidén y 1la
dicotomizacion promovidas por la cultura occidental donde lo
masculino es concebido como positivo, activo, agresivo; mientras

que lo femenino es negativo, pasivo, etc. (ibid:75).
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En esta misma linea de pensamiento es posible recurrir a
Harrison (1989) quien a traves del analisis de canciones quichuas
encuentra una identificacion de la mujer con supay como una fuerza
espiritual o un poder vital, no necesariamente malevolo. Lo
femenino se podria entender como un "aliento de vida" (camay) Yy
también como una fuerza constrefiidora del estado natural, como una
fuerza cultural capaz de limitar o controlar la excesiva sexualidad
del hombre, expresion simbolica de la conquista y la imposicion de

lo foraneo (Cf. Isbell 1992).

En las zonas rurales del Ecuador se considera a los supay como
espiritus de género neutro cuyas acciones pueden ser maléficas o
benéficas seqgun el contexto en que accionen. Los supay podrian
identificarse con 1los antepasados [ayacuna:muertos (Cf. Taylor
1980) ] que yacen bajo la tierra pero que pueden salir e interferir
con el mundo de 1los vivos. Los muertos vuelven a un estado

primordial androgino, un estado sin marcas de género.

La experiencia colonial hizo que progresivamente la cultura
mestiza y los mismos indigenas asociaran el supay con el diablo -
masculino- cristiano y desde entonces ha empezado a tener
connotaciones maleficas aun para los mismos quichuas (he ahi un
ejemplo del poder de reversion social de las metaforas y la
imposibilidad de la traduccion cabal de las metaforas). Aunque la
discusion y las interpretaciones sobre el diablo en los Andes son

muy amplias (vease p. ej. Nash 1979, Taussig 1987, Platt s.r.,
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Crain 1991), me parece que las posiciones de Nash y Platt3? son
las mas acertadas pues el énfasis en el aspecto masculino del Tio
o Pachatata va de acuerdo con la realidad de las minas de Bolivia
hoy en dia. Sin embargo, tratandose de culturas agrarias andinas,
la problematica del supay es un tanto diferente y se asocia mas

bien con un estado de género ambiguo o indefinido3®.

6.6. La humanizacion de la naturaleza y la naturalizaciodon de 1lo

social

De acuerdo con las descripciones anteriores podemos ver que
las fuentes metaforicas predilectas para referirse al género son
elementos de la flora y la fauna que hacen parte del ambiente de la
cultura quichua en cuestion; asimismo los procesos de siembra y
cosecha se asemejan a la concepcion -el acto sexual- y el embarazo.
Estos recursos promueven asociaciones figurativas que ponen en

interaccion dimensiones humanas y naturales, dando lugar a una

34 Taussig (1987) desarrolla una posicidén esquemdtica, dualista y hasta
manigqueista sobre el diablo al identificar el sistema capitalista con la maldad
idealizando al mismo tiempo la comunidad andina como el summum de la bondad.
Crain (1991) sigue la corriente de Taussig y lo aplica a un caso en la sierra
ecuatoriana en una interpretacién bastante discutible. El articulo de Platt
(s.f.) contiene una acertada critica de Taussig y provee de elementos para
comprender las representaciones diabélicas en la sociedad andina de hoy.

35 yéase Platt s.f.:56: Cuadro I: Una dualidad secundaria en la mesa ritual
de Churina. Platt describe una Tia Pachamama ambigua, que incluye en su
definicidén dos nombres, dos ramilletes, dos colores de maiz y dos colores de
alfefiiques, frente a un Tio Pachatata en singular. La descripcidn de este autor,
enfatizando lo definido de esta segunda entidad, pareceria corroborrar la
afirmacidén de Isbell de que "Lo femenino como una abstraccidn, es una categoria
no marcada (unmarked), por lo cual en contraste lo masculino es elaborado, o
marcado” (Isbell 1992:1).
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transformacidén de uno y otro término dentro de los enunciados
metaforicos. En efecto, si digo gque las mujeres son ovejas y los
hombres son cdndores pongo a funcionar una serie de imagenes,
categorias, valores, gque no solamente proveen de identidad a
hombres y mujeres sino que a la vez transforman la concepcion gue
tengamos de esos animales =-o para el caso, de alimentos como en el
ejemplo del aji que deviene metafora del hombre y su consumo se
asocia con bravura, valentia, fuerza, decision. Si digo que 1la
cuspide mayor de un cerro es masculina y la mas pequefia femenina,
estoy viendo una oposicion complementaria, pero no puedo dejar de
ver que es también una relacion jerarquica, de mayor a menor, que
de algun modo se proyecta sobre lo social. El poder, en una de sus
manifestaciones, es un juego de tropos; mientras la predicacion
metaforica crea consenso y comunidad, la predicacion metonimica
entra en un dominio determinado y produce una jerarquizacion en la
comunidad creada (Fernandez 24.08.92); la pluralidad metaforica
lleva a gque el orden vertical sea cubierto por un velo de

aceptacion y/o resignacion.

Las metaforas del género provocan en su interrelacion
"porciones de significado culturalmente coherentes"3® al decir de
Isbell (1985:287). Las relaciones entre hombres y mujeres son

comunicadas por complejos de significados metaforicos bastante

3¢ La coherencia implica ligazén, "juntura”, pero no consistencia légica
(por lo tanto la coherencia puede dejar intacta la ambigliedad). Para una acertada
discusién sobre la diferencia entre coherencia y consistencia vedse Lakoff y
Johnson 1991.
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diversos que llevan a que las relaciones humanas problematicas sean
mal-representadas como naturales (ibid). Estoy de acuerdo con esta
autora cuando plantea que el proceso metaforico provee de imagenes
"que saltan de la cultura a la naturaleza y para atras otra vez,
estableciendo analogias entre los mundos humano y animal (natural)

y de ese modo transformandolos" (ibid:289).

En los contextos festivos aparecen entremezclados claramente
los componentes cognitivo, imaginativo y emocional de las
metaforas. Las traslaciones metaforicas ponen en relacion dominios
de la experiencia que se revelan, o bien problematicos -necesitados
de definicion- como las relaciones de género, o bien concretos

como el comer o el tomar.

Al hacer uso de elementos metaforicos naturales para dar
identidad a los sujetos de la relacion de geénero que son los
hombres y 1las mujeres, se produce una naturalizacion de esta
relacion, pero a la vez se proyecta el contenido de la social sobre
lo natural por lo que el resultado final es que la naturaleza soélo
existe en tanto aprehendida por la cultura y la cultura sdlo es tal
en tanto se funda sobre la naturaleza. La oposicion es relativa asi
como las verdades que fundan las relaciones sociales. Se naturaliza
aquello que parece confirmarse en el curso del mundo, en los ciclos

biologicos y cosmicos, en el acuerdo de los dioses (Bourdieu s.f.).
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7. UNA PROYECCION DE LAS METAFORAS DEL GENERO HACIA EL MUNDO

URBANO:

Hemos insistido lo suficiente en el hecho de que existen
varias maneras de ser hombres y/o mujeres. Las metdforas del genero
que hemos analizado para el caso de la cultura dgquichua se
transmiten hacia la cultura urbana solo de un modo marginal y no
uniformemente. En la ciudad, los mass media moldean una concepcion
de género sostenida fundamentalmente en una asociacion metonimica
muy propia de la cultura occidental (De Beauvoir) de la mujer con

su aparato reproductivo, por ende con la maternidad.

En la television, en los periddicos, en la radio se transmite
un claro mensaje sobre los roles establecidos para la mujer: hogar,
hijos y solo secundariamente el trabajo; la mujer como el
complemento domeéstico del hombre productor, mantenedor, creador de
riqueza. La "mujer madre" (mujer=utero) es festejada y premiada;
basta ver la importancia que tiene en el Ecuador la celebracion del
Dia de la Madre -largamente superior a la celebracion del Dia de la
Mujer y del Dia del Padre (y no hay un "Dia del Hombre"). Mas claro
aun es el hecho de que el culto a la Virgen Maria con el Nifio esta
mas extendido en la sierra ecuatoriana mas que cualquier otro culto

o devocion (Cf. Naranjo, Carrasco y Vaca, 1988; 1992).

Emile Durkheim sostenia, en el siglo pasado, que la mujer

podia acceder a los espacios que el hombre iba dejando libres por
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haberse dedicado a tareas mas elevadas. Asi, si ella podia
incursionar en las artes era porque ¢l se dedicaba con mas ahinco
a las ciencias. Hace poco, en un periddico de circulacion nacional,
se afirmaba que la mujer se estaba tomando los espacios del
periodismo porque los hombres preferian ahora carreras como la
informatica. Se decia también que ella tenia una vocacion natural

hacia carreras de servicio como el periodismo3’.

La asociacion hombre:cerebro::mujer:utero y su variante
mujer:corazon, sigue funcionando como una verdad gque moldea los
comportamientos sociales en nuestras sociedades y que sostiene
practicas machistas como la violencia domestica o la discriminacion

laboral y social.

Una fuente muy importante para llegar a comprender la
afirmacién anterior es la de las canciones populares3®. Estas
canciones cantan a los sentimientos, a las decepciones, a las
traiciones; en ellas, la mujer asume muchas asociaciones

"viscerales", si asi pueden llamarse. Los trovadores populares son

verdaderos idolos de hombres y mujeres por igqual.

Para empezar, tomemos como ejemplo la tan conocida balada del

idolo de multitudes Julio Jaramillo, '"Nuestro Juramento’:

37 El Comercio. Septiembre de 1993.

38 La autora se encuentra trabajando actualmente el tema de las metéaforas

del género dentro de las canciones populares, enfatizando sobre todo en el
pasillo y la masica rockolera.
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si yo muero primero, es tu promesa
sobre de mi cadaver dejar caer
todo el llanto que brote de tu tristeza

y que todos se enteren de tu querer.....

si tu mueres primero, yo te prometo

que escribire la historia de nuestro amor...

La promesa de una mujer es la llorar, un acto natural, 1lleno
de emotividad y sentimiento, que no necesita elaboracion ni
creatividad; la promesa del hombre es 1la escribir, un acto
directamente cultural, una elaboracion sobre el hecho natural del

amor.

Pero muchas veces la mujer no es '"buena", de ella se apoderan

la maldad y la perdicion:

Cual reptil ponzofioso, tu cuerpo se desliza

y tienen tus caricias el frio del terror.

Es tu mirar tan triste que a veces causa pena,
igual que el de la hiena que incuba una traicion.
Cual un pequefio frasco de extracto que perfuma,

tiene con tu estatura una similitud;
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pero tambien recuerda que un frasco en miniatura,

trae mortal veneno asi como eres tu.3°

Estos ejemplos nos transmiten tambien la asociacion -propia de
la cultura occidental- de la mujer con la naturaleza y el hombre
con la cultura, asociacion que ha sido tratada detalladamente por
Oortner (1979) y gque rara vez se presenta brutalmente pues el modo
mejor de expresarse, y consolidarse en las conciencias, es a traves
de la sutilidad de los sentimientos de las personas. Otra vez, la
dominacion ideologica, en la que se sostiene la dominacion
practica, transcurre por senderos de dulzura, de consenso, de

acomodo, fascinacién y encantamiento?©.

8. A MODO DE CONCLUSION

Las metaforas permite conocer, clasificar, ordenar,
naturalizar, justificar, discriminar; nos "“iluminan" un orden, nos
obscurecen otros. Ellas destacan tanto como c¢ocultan, fundan un
orden basado en el es como esconden otro orden posible basado en el

no-es (Ricoeur 1977).

Las metaforas son el sustento del sentido comun, del habitus,

39 Interpretada por "Los Visconti".

40 : . : . : c . ~
"Fascinar quiere decir hechizar, magnetizar, encantar; asimismo: engafar"
(Octavioc Paz, Los hijos del 1imo).

60



pero tambien recuerda que un frasco en miniatura,
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de la forma en que la gente enfrenta cotidianamente la produccion
y reproduccion cultural, a medio camino entre lo consciente y lo

inconsciente.

Como sentido comun, las metaforas del genero delinean una
forma prescriptiva en que las identidades y las relaciones de
género deben constituirse y afirmarse. Estas metaforas, incrustadas
en el pensamiento de la gente comun, naturalizadas y convertidas en
mitos persuasivos a fuerza de ser repetidas, actuan como elementos
clave del pensamiento y el discurso hegemonico, afirmando 1las
relaciones de poder establecidas. Las metaforas devienen mito,

estereotipo, y hasta cierto punto, esclavitud.

La fascinacion que proyectan las metaforas del género debe ser
buscada en la epoche, la suspensidon de la referencia directa que
abre todo un campo de posibilidades de interpretacion (Ricoeur
1977). El1l poder de la metafora esta en la ambiguedad, en la no-
definicion que produce un encantamiento sobre los actores sociales,
un encantamiento que casi siempre no les hace posible ver ni desear
ese otro orden posible del no-es. La dominacioén entonces, no es
violenta, abierta o confrontativa, sino consensuada, simbdlica,

"dulce" (Cf. Bourdieu 1991).

Los sutiles enlazamientos entre cultura y poder discurren a
traves de las metaforas; cuanto mas vivas y efectivas éstas sean

mas consolidado estara el orden social, mas afirmado en las
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conciencias estara el poder y menos necesidad habra de ejercer la
dominacion abierta y la violencia; el poder entonces no es opresion
sino una fuerza productora de significados, valores, conocimientos
y practicas. De tal modo, el poder necesariamente se incrusta en la
forma como nos definimos como seres humanos, en la forma en gue nos
socializamos y simbolizamos en un genero, en las metaforas gque
usamos, en el sentido que les damos y en el modo en que estas

aparecen como guias de accion.

La manera en que percibimos, pensamos, hablamos y nos
relacionamos esta moldeada por metaforas o asociaciones gque nos
permiten naturalizar la cotidinanidad, introducirnos en ella y
encantarnos en ella. El efecto de encantamiento de 1los seres
humanos con el mundo que les rodea impide ver otras formas posibles

de relacionamiento.

Al mostrar in extenso la forma en gque se manifiestan las
metaforas del genero en la cultura quichua he pretendido acercarme
a un modo distinto de ordenamiento que, al modo de lo que Clifford
ha llamado criticamente la "alegoria etnografica'", nos permita
vislumbrar de mejor modo la situacion que nosotros, hombres y
mujeres de las ciudades de un pais multietnico, vivimos vy

aceptamos.

Las relaciones de geénero estan surcadas por relaciones de

clase y de etnia y, por lo mismo, no son relaciones en estado

62



"puro", es decir, interacciones delimitadas solamente por el hecho
de haber nacido hombre o mujer. En el espacio de un pais como el
nuestro, somos mujeres u hombres, pobres o ricos, negros, indios,
blancos o mestizos, urbanos o rurales, analfabetos o ilustrados.
Nuestra posicionalidad especifica nos define como miembros de un
grupo o como seres "liminares" sin afincamiento definitivo; define
tambieéen nuestra posibilidad o incapacidad de concientizar nuestras
practicas o de actuar permanentemente bajo el velo de 1la
desigualdad o la discriminacion. Sin embargo, gquiero plantear que
toda opcidon es valida y que en cuanto hace a la construccion
simbolica de la diferencia no hay patrones ni reglas que deban
seguirse: quizas en la ignorancia y en la inconsciencia germine la
felicidad o quizas podamos ser capaces de crear un mundo basado en

relaciones de genero transparentes, asumidas y gratificantes.
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