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DE INMADURO A DURO:

LO SIMBÓLICO FEMENINO Y LOS ESQUEMAS
ANDINOS DE GÉNERO

Billlejeanlsbell

Introducción*

0.1 Lo 'simbólico femenino'

El objetivo del presente capítulo es llamar la atención sobre lo 'simbólico
femenino', lo que parece ser la esencia de las conceptualizaciones andinas de
género1. El argumento que presentaré es el siguiente: lo femenino, como una
abstracción, es una categoría no marcada, mientras que la del masculino está
elaborada o marcada 2. Por otra parte, lo andrógino es una fuerza primigenia en la
recreación y reproducción continua del mundo, motivada por el deseo y el sexo
femeninos, y no por el deseo o el sexo masculinos, ni por la reproducción biológica.
Tal esquema del género provee una alternativa a la simbólica de Lacan, donde el
patriarcado parece ser inevitable.

Desde mi perspectiva, lo fundamental para el debate feminista actual es que, en
el esquema andino del género, las mujeres son socialmente valoradas. Además, el

La versión inglesa de este ensayo —"From unripe to petrified: the feminine symbolic and Andean gender
constructions"— aparecerá en B. J. Isbell (comp.) Making culture: texts and practices ¡n the Andes. Ithaca:
Cornell University Press.
Mi interpretación de los mitos andinos y de las prácticas culturales que expresan lo 'Simbólico Femenino'
ha sido guiada por las lecturas de Luce Irigaray, quien argumenta en su "The Bodily Encounter with the
Mother" (en Whitford 1991:34-36) que: "La función materna subyace al orden social y al orden del deseo...".
La crítica de Sangren (1988) de la "Nueva Etnografía" como un medio, no para desmistifar el poder, sino más
bien como un medio para consolidarlo, seguida por el análisis de Mascia-Lees, Sharpe y Cohén (1987-88)
acerca de la ausencia en ésta de atención a los escritos y tópicos feministas, confirmaron mi resolución de
efectuar esta investigación. En un nivel más abstracto, el ensayo clave de L. Sull ivan (1985) me movió a pensar
en el rol que tiene el género en laconceptualizacióndel movimiento cósmico y la estructura del orden ético.
Desde luego, la obra de R. T. Zuidema también fue formativa para mi trabajo.
Uso en este ensayo la obra de Waugh (1982) acerca de las categorías de "marcada" y "no-marcada" en la
teoría semiótica.
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deseo femenino que aparece en forma abundante, tanto en los textos etnográficos
como míticos, es construido culturalmente de manera que lo hace más poderoso que
el deseo masculino; este mismo poder es también socialmente valorado. De igual
modo, Irene Silverblatt (1990) ha sostenido que los Incas no se aferraron a la creencia,
un legado occidental, de que la sexualidad y la fecundidad femenina necesitaban el
control externo, a no ser que se tornaran destructivas.

0.2 El texto analizado

Uso aquí un texto del siglo XVII, los Mitos de Huarochirí, como ejemplo del poder
femenino, en que las mujeres tienen la responsabilidad de contener la sexualidad
masculina representada como el agua caudalosa de riego3. La sexualidad masculina
es potencialmente destructiva, en forma de inundaciones, mientras que el deseo y la
sexualidad femenina se propician ritualmente y se representan como los 'generadores
fundamentales' del mundo siempre cambiante.

Con frecuencia, la reproducción sexual es, en estos textos, un asunto ilegítimo que
termina en embrollos. Por ejemplo, en el Capítulo 2 de los Mitos, Caui Llaca, la
heroína, desaparece con un niño (de sexo no especificado) que fue engendrado, sin
tener relaciones sexuales, con un varón engañoso, Cuni Raya. Éste la embarazó
poniendo su semen en un fruto de lúcuma que ella comió.

Cuando el niño cumple un año y gatea, ella trata de determinar quién la había
embarazado dejando que el niño señale al padre: él/ella gatea hacia las faldas de Cuni
Raya, quien se había disfrazado de mendigo. Disgustada, ella toma al niño y se
encamina al inmenso mar, sin volver la cara hacia Cuni Raya (cap. 2, sec. 18)4,
aunque éste se transforma de un mendigo harapiento (que ella desprecia) en un
resplandeciente joven vestido de oro.

El mar, la totalidad femenina no marcada, reabsorbe a Caui Llaca y al niño cuyo
género no está determinado y aparece un nuevo mundo (un nuevo tiempo/espacio)
hacia donde otras heroírras femeninas también escapan de Cuni Raya, el engañador.
No está claro si Cuni Raya tuvo éxito en tener relaciones sexuales con ellas o no; sin

A menos que se especifique de otro modo, he usado la traducción de Salomón y Urioste, la cual ha retenido
la singular hermosura del quechua. Otras traducciones consultadas son: Taylor (1980), y Arguedas y Duviols
(1966).
De aquí en adelante, la nota 'sec. tal' refiere a la sección correspondiente en la traducción de Salomón y
Urioste (1991).
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embargo, existe la certeza de que las mujeres huyeron de sus esfuerzos por
atraparlas5.

Estos episodios del mito demuestran el poder femenino para controlar el deseo
sexual. Aun cuando el engañador tuvo éxito al embarazar a Caui Llaca, ella tiene el
poder de rehusar convertirse en objeto de su propiedad y de negarle los derechos sobre
su hijo. El sexo, el deseo y la reproducción están separados en los mitos y son
encausados por fuerzas distintas. Además, a todo lo largo de los mitos, yo encuentro
que el deseo y la sexualidad femenina son principios organizadores para la definición
del mundo social. Permítaseme enfatizar que en estos mitos, lo fundamental es el
deseo femenino y no la reproducción.

0.3 Más allá del falo

Gran parte del debate feminista actual se centra en las alternativas a las expl icaciones
de Lacan —después de Freud— referentes al dominio fálico y la femineidad como el
término negativo (o vacío) en la diferencia sexual (Brennan 1983). Se necesitan
cambios radicales de perspectiva que permitan un mejor examen del sexo y del género
en otros contextos culturales e históricos. Con este fin, presento aquí un esquema de
género en el cual la diferencia sexual se construye a partir de orígenes míticos.

En estos esquemas, l o femenino7 no se concibe como una categoría vacía, ni se
considera a las mujeres como varones inferiores por no tener falos. Al contrario, las
figuras femeninas en los Mitos de Huarochiríson sui generis—como cinco mujeres
en una— quienes, a través de sus actos, establecen diferenciaciones y jerarquías tanto
sexuales como sociales. La sexualidad y el deseo femenino están altamente valorizados
por la creciente diferenciación, mientras que la sexualidad masculina debe ser
controlada. Lo femenino, como una abstracción, no está marcado. Lo andrógino es
fundamental para la continuidad de la vida humana.

5 Capítulo 2 de Huarochirí (Salomón y Urioste 1991: 46-50 y Taylor 1987: 53-73). En ambas traducciones,
no se hace mención al hecho de que el término quechua churi, que significa 'hijo' cuando habla un varón
o hijo de un varón/es usado en el texto y no wawa, que es el término sin género usado por las mujeres. Churi
generalmente se usa con un término que especifica género, qar¡ churi, hijo varón, o warmi churi, hija mujer
de un varón. Interpreto la ausencia de especificación de género como altamente significativa en la que el
hijo —el resultado de una inseminación engañosa a una virgen— no es reclamadado por su madre, quien
retorna a la fuente líquida de todas las cosas, el mar. El niño nunca se convierte en un ser social (con género
definido), ni humano, y su madre, Caui Llaca, nunca mira atrás hacia Cuni Raya, el engañero, sin importarle
cuánto suplique o muestre su belleza, su oro o fineza. Ella tiene el poder de rechazar y se reincorpora a su
madre. Si mi interpretación tiene algún mérito, churi debería ser traducida como la prole de él, ¡y no como
el hijo de ella!
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I Un encuentro de conceptos muy diferentes sobre género

Duviols (1976) arguye que, como los españoles s$ enfrentaron a conjuntos de
cencías y prácticas extremadamente extrañas para ellos, con frecuencia sus
scripciones estaban equivocadas. Por tanto, muchas relaciones etnohistóricas
nfunden conceptos especialmente dificultuosos de entender para los españoles. Por
himplo, Duviols sostiene que cuando moría un individuo de la élite andina, éste se
nsformaba en dos: el mallqui, la momia de la persona viva y mitad femenina que
presentaba la semilla de las generaciones futuras, y la huaca, mitad masculina, una
:a fálica que representaba la fuerza inseminante. Este 'doble' andrógino representa
perfecto enclaustramiento de género al momento de morir y es un buen ejemplo
cómo el género es una construcción abstracta que asigna un valor cultural sin

erencia al sexo biológico.

Ambos sexos se transforman en este doble andrógino, el lazo entre los vivos, los
lertos y el futuro. Tanto la momia-ma//qti/como la huaca, se aderezaban con tejidos
os y eran venerados. El vocablo mallqui —que significa tanto antepasado, o
rendiente de cualquier sexo, como el retoño de un árbol o planta 6— encarna,
;ta cierto grado, la continuidad a través del tiempo y del espacio; yo argumentaría,
' tanto, que representa una forma poderosa de femineidad no marcada debido a
B, semánticamente, implica su contraparte, la huaca masculina.

A medida que ella o él se mueve hacia la divinidad, el abstracto 'doble' andino (mallqui/
ica) que forma el andrógino global de una persona viva después de muerto parece similar
e losconceptos mesoamericanos dedivinidad. Según Sylvia Marcos (1991:62): "Muchas
inidades antiguas mesoamericanas eran pares de diosa-dios, empezando por el creador
•remo, Ometeotl, cuyo nombre significa dios-dos o 'dios doble' ".

Marcos continúa expl ¡cando que el género abarcaba cada aspecto de la vida como
ente siempre cambiante. La dualidad en la cosmovisión mesoamericana no era fija
astática, sino fluida y en constante cambio. Además, existen otras similitudes con
conceptualizaciones andinas del género y la divinidad. Por ejemplo, los aztecas
leralmente usaron la palabra Teotl que Marcos traduce literalmente como "pétreo",
0 que significa, figurativamente, poderoso o permanente. También ellos creían
1 el placer sexual era positivo para ambos sexos, pero no está claro si el deseo
lenino jugaba un rol similar al que jugaban las conceptualizaciones andinas
coloniales.

En su estudio de la étnobotánica de Chinchero, Perú, C. Franquemont (1988) ha señalado que la gran mayoría
de las plantas se consideran andróginas.


