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    PRÓLOGO


    Fernando Urrea Giraldo1


    “La sexualidad es siempre el reflejo de la sociedad”


    Maurice Godelier, en Bajos y Bozon (2008: 16, Prefacio).


    Este libro recoge los principales resultados del proyecto de investigación Colciencias-Cidse/Universidad del Valle “Sexualidades y feminidades contemporáneas de mujeres negras e indígenas: un análisis de cohorte generacional y étnico-racial”. En él se analizan los cambios y continuidades que se presentan en las construcciones identitarias femeninas contemporáneas, desde el ámbito de las sexualidades, de mujeres negras e indígenas y mestizas-blancas, pertenecientes a clases medias, clases populares y clase obrera; de sectores campesinos indígenas de resguardo y migrantes indígenas urbanos, en Cali, Buenaventura, norte del Cauca (Villa Rica y Puerto Tejada) y los municipios de Toribío y Silvia; y de feminidades transgeneristas negras de clases populares en el contexto urbano de Cali y Jamundí. Estos cambios se abordaron desde una perspectiva socioantropológica y sociodemográfica, a través de un estudio de casos en las zonas urbanas y rurales ya mencionadas, en los que las variables étnico/racial, la clase social vía el nivel educativo y la cohorte generacional, marcan diferentes formas de construcción y manifestación de las diversas feminidades y sexualidades de los grupos de mujeres y feminidades transgeneristas arriba mencionados. Igualmente, se incluyó el análisis de las percepciones de los hombres sobre las mujeres y las feminidades transgeneristas respecto a estos cambios, controlando las mismas variables anteriores.


    Este proyecto se ubica en los estudios que trabajan la interseccionalidad de las categorías de las ciencias sociales tales como raza, etnicidad, sexualidad, género, clase social y generación, y por lo mismo articula perspectivas disciplinarias entre la sociología, la antropología, la historia y la demografía. Por esta razón de entrada se encuadra en un enfoque analítico en el que, de acuerdo con Godelier, “la sexualidad es siempre el reflejo de la sociedad”. De ahí que se apoyó en un ejercicio metodológico que combina metodologías cualitativas (etnográfica y biográfica) con cuantitativas (datos demográficos censales). El principal objetivo del estudio apuntó a registrar procesos de subjetivación en la transformación de las distintas feminidades contemporáneas en la región antes descrita, focalizando la observación en las sexualidades femeninas de las clases subalternas, producidas y articuladas alrededor de los componentes de clase social, sexos/géneros, raza-etnicidad y generación.


    El equipo del proyecto estuvo conformado por Fernando Urrea Giraldo (sociólogo, como investigador principal), Jeanny Posso Quiceno (antropóloga, coinvestigadora), Nancy Motta González (antropóloga, coinvestigadora), José Ignacio Reyes Serna (sociólogo, asistente de investigación; magíster en Ciencias Sociales de la Escuela de Altos Estudios en Ciencias Sociales de París, actualmente es doctorante en Ciencias de la Sociedad en la Universidad de Reims, Francia), Claudia Lorena Mera (socióloga, asistente de investigación; magíster en Políticas Públicas de la Universidad del Valle), Consuelo Malatesta Morera (estudió sociología, feminista y activista, asistente de investigación), Astrid Yulieth Cuero Montenegro (socióloga de la Universidad del Valle, magíster en Estudios Sociales de la Universidad Autónoma Metropolitana Unidad Iztapalapa en México D.F., actualmente estudiante de doctorado en la misma universidad; fue monitora del proyecto cuando era estudiante de pregrado), Yenny Velasco (licenciada en historia, en la actualidad cursa la Maestría en Historia en la Universidad del Valle, asistente de investigación durante el período del proyecto), Waldor Arias Botero (sociólogo, estudiante de Maestría en Antropología Social en la Universidade de São Paulo, fue monitor del proyecto cuando era estudiante de pregrado), Jairo Alexander Castaño López (sociólogo, fue monitor del proyecto cuando era estudiante de pregrado), Oswaldo Viera Martínez (historiador, con estudios de pregrado en sociología, fue monitor del proyecto cuando era estudiante de pregrado), Flor Delia Vitonás (trabajadora social, fue monitora del proyecto cuando era estudiante de pregrado).


    ESQUEMA DE LA OBRA Y ALGUNOS ABREBOCAS POLÉMICOS


    Se trata de un libro con una organización temática predeterminada a partir de los resultados de la investigación, la cual siguió una metodología etnográfica unificada, pero adecuada a cada contexto específico, con una guía de entrevista en profundidad (Anexo I), para los seis grupos de mujeres estudiadas2. Por lo mismo, la obra ha tenido una coordinación científica unificada. No es una compilación de artículos solicitados sobre una temática, todo lo contrario, los capítulos corresponden a un plan prefijado de puntos a desarrollar. Todos los textos fueron discutidos previamente por los diferentes miembros del equipo, si bien la escritura de cada capítulo fue una responsabilidad distribuida entre los miembros de acuerdo a los énfasis trazados desde un comienzo, según una división del trabajo que arrancó en febrero de 2008. Esto explica que hay una bibliografía unificada al final, la cual abarca los siete capítulos. Al final se incluyen tres anexos, los Anexos I y II presentan respectivamente los contenidos levantados y el perfil de las/os 80 entrevistadas/os. En síntesis puede decirse que se trata de una obra colectiva desarrollada bajo una sola directriz en todos los contenidos de los capítulos.


    La obra se desenvuelve en siete capítulos, el capítulo 1, “Sexualidades y feminidades de mujeres de clases subalternas: una mirada comparativa de múltiples identidades femeninas”, corresponde a una presentación de la problemática conceptual, metodológica y empírica de todo el estudio, abarcando las diferentes feminidades que constituyeron la investigación. Sus autores son Fernando Urrea Giraldo y Jeanny Posso Quiceno3. El capítulo 2, “Familias, sexualidades y feminidades indígenas andinas (nasas y guambianas) en transformación”, analiza las continuidades y transformaciones en la familia y las identidades femeninas y sexualidades en las sociedades nasa y misak o guambiana; autoría de Nancy Motta González. El capítulo 3, “La constitución de subjetividades femeninas indígenas en la ciudad de Cali”, enfrenta la problemática de las identidades femeninas y sexualidades de mujeres nasas y misaks en Cali; autoría de Waldor Arias Botero. El capítulo 4, “Entre las supervivencias de la moral católica y actitudes modernas: las mujeres blancas-mestizas”, toca dos aspectos relevantes de la investigación en el caso de las mujeres blancas-mestizas de Cali, tanto de clases medias como de sectores populares; escrito por Jeanny Posso Quiceno. El capítulo 5, “¿Quién desea a las mujeres negras?: la vivencia de las mujeres negras heterosexuales”, examina las identidades de las mujeres negras de clases populares y clases medias en Cali y Buenaventura, y capas del proletariado negro femenino en el norte del Cauca; autoría de Astrid Yulieth Cuero Motenegro. El capítulo 6, “Placer y afecto: mujeres negras lesbianas y bisexuales”, trata sobre las identidades de las mujeres negras homosexuales y bisexuales en la ciudad de Cali de diferentes clases sociales; sus autores son Fernando Urrea Giraldo y Consuelo Malatesta Morera. El capítulo 7, “Entre la transgresión subversiva y el conservadurismo de género: transgeneristas negras”, presenta las trayectorias biográficas con énfasis en las sexualidades e identidades femeninas de cuatro transgeneristas negras en Cali y Jamundí; autoría de José Ignacio Reyes Serna, Fernando Urrea Giraldo, Jairo Alexander Castaño López y Oswaldo Viera Martínez.


    El primer capítulo, “Sexualidades y feminidades de mujeres de clases subalternas: una mirada comparativa de múltiples identidades femeninas”, expone el objetivo principal del estudio y la metodología que fue usada; hace un levantamiento del estado del arte alrededor de la temática estudiada, en particular, desbrozando categorías como sexualidades, feminidades y sus articulaciones con la clase social, la raza, etnicidad y la generación. En este capítulo el autor y la autora colocan el problema de investigación en el terreno de juego de las ciencias sociales, mostrando las lógicas sociales que alimentan la producción de las subjetividades en torno a sexualidades y feminidades entre sectores de las clases subalternas. El primer capítulo enfatiza la categoría de sexualidad como la organización social del deseo y el placer, siguiendo las perspectivas teóricas de las ciencias sociales construccionistas. En todo momento se busca evitar un anclaje esencialista, ya sea desde un psicologismo y biologismo, o lo contrario, desde un culturalismo. Más bien la orientación analítica se mueve en los lineamientos de la antropología social clásica y contemporánea y en los trabajos recientes que han abierto brecha alrededor de la sociología de la sexualidad, sin dejar las tradiciones también clásicas del análisis de la base material (las poblaciones) que aporta la demografía y los estudios de clases sociales, raza y etnicidad. El lector indiscutiblemente encontrará un debate mediado por los aportes del feminismo de la tercera ola, los cuales, se puede decir, están entre los principales soportes teóricos de todo el estudio, junto con el psicoanálisis. Los psicoanalistas, ya sean freudianos o lacanianos, encontrarán interpretaciones demasiado provocadoras y problemáticas en el primer capítulo, pero también a lo largo de todo el texto. La misma terminología empleada de feminidades transgeneristas, así como la forma de acercamiento a las feminidades no heterosexuales pueden ser demasiado osadas para muchos/as. Pero de eso se trata el debate académico: abrir las ventanas y puertas a hechos sociales que hasta hace algún tiempo eran vistos como perversiones o comportamientos sexuales patológicos. Ciertamente este estudio no parte de clasificaciones “morales” predeterminadas sobre lo normal y lo patológico en las prácticas sexuales, porque el papel de las ciencias sociales no es entrar a juzgar las formas de organización social del deseo y el placer, sino interpretarlas con miras a entender las lógicas sociales que ellas comportan para los individuos y los colectivos humanos (ver Uhl y Brohm, 2003).


    Este primer capítulo hace un levantamiento analítico-empírico de las diferentes sexualidades y feminidades que desarrolla el texto. No se trata de un resumen, sino de su presentación a partir de una lógica de análisis sociológica que sirvió para realizar la investigación y que obedece a esta pregunta: ¿cómo se están dando los procesos de subjetivación en las múltiples identidades de sexos/géneros entre las clases subalternas, centradas en las distintas formas de ser mujer?


    La categoría de clases subalternas es fundamental en este estudio, porque a través de ella se integran las dimensiones de raza, etnicidad y clase social. Consideramos que las sexualidades y feminidades requieren trabajarse a través de estas categorías sociales. Por lo mismo se trata de un estudio novedoso, porque en lugar de abordar las sexualidades y construcciones de los roles femeninos y masculinos como resultantes de lo cultural, se opta por analizarlas articuladas a las ideologías de clase y a las modalidades de producción del racismo y la discriminación étnica en el contexto de la colonialidad del poder (Quijano, 2000, 2005; Urrea, 2008).


    Asimismo, este capítulo presenta un acercamiento sociodemográfico a las poblaciones negras, blancas-mestizas e indígenas, controlando clase social, en el caso de Cali, con base en la información por comunas y el nivel educativo por sexo y por grupo étnico-racial; y a las poblaciones de los municipios de Villa Rica y Puerto Tejada, en el norte del Cauca; la cabecera del municipio de Buenaventura, y las áreas de resguardo misak (guambiano) y nasa de los municipios de Silvia, Jambaló, Toribío, Páez, Inzá y Caldono (ver Cuadros 1.1 y 1.2).


    El segundo capítulo, “Familias, sexualidades y feminidades indígenas andinas (nasas y guambianas) en transformación”, describe la organización de las familias nasas y misaks (guambianas). Las primeras se caracterizan por la presencia de la poliginia, la cual es bien vista socialmente, ya que es un elemento que construye la virilidad del hombre nasa, y por lo mismo su identidad masculina, ligada a la paternidad biológica y a la responsabilidad doméstica. Al lado de esto, la maternidad ha sido el referente para la construcción de la feminidad entre los nasas. Tal vez por esto se expliquen las altas tasas de fecundidad en comparación con los misaks.


    Los mayores cambios en la familia se deben a mayores capitales escolares de mujeres y hombres, al lado de experiencias laborales en ciudades cercanas y de nuevas experiencias adquiridas en el “mundo de afuera” que integran a la cultura tradicional, pero se mantienen dentro de sus esquemas. Se generan así nuevas formas de entender las identidades tanto femeninas como masculinas, encontrando que a las primeras la autora les ha dado un mayor peso. La unión libre predomina aún en las familias nasas, aunque haya sido fuerte la presencia de la Iglesia católica y de iglesias evangélicas que promueven el matrimonio; se debe también en parte a estos procesos de migración hacia centros urbanos y a los mayores capitales escolares.


    La institución del madresolterismo es una etapa transitoria en la vida de las mujeres, y cada vez más se ven casos donde estas mujeres encuentran otros compañeros sentimentales, lo cual revela un menor control doméstico sobre su sexualidad. Los cambios que se han dado en la familia son derivados de la participación de la mujer en asuntos como las demandas por inasistencia alimentaria de los hombres, denuncias de casos de violación, de violencia intradoméstica y del maltrato del que son víctimas. Estos son cambios ya visibles como respuesta a la dominación masculina. La presencia de mujeres en espacios de participación política y de toma de decisiones y la mayor autonomía de género se deben a la adquisición de mayores capitales escolares, por encima de secundaria completa, y a la experiencia laboral en espacios urbanos.


    La familia para los misaks es un elemento importante porque se considera el centro de la cultura y la educación. En la sociedad misak la familia parte de un orden simbólico en el cual las relaciones de género no implican la jerarquía de uno sobre otro, sino que ambos son complementarios, aunque en la práctica para ambos existen responsabilidades diferentes. La labor de la mujer es cuidar del hogar, desde donde construye su identidad femenina, con sus oficios característicos; para los hombres se reserva la labor en el campo. En la sociedad misak la organización social es de carácter masculino y patriarcal, notándose en el sistema de herencia y en la patrilocalidad por el parentesco. El matrimonio pesa mucho más para los misaks, debido a la fuerte presencia de la Iglesia católica e iglesias evangélicas, las cuales han ejercido un mayor control frente a la unión libre y a la poliginia. Aunque las misaks se destaquen en ciertas labores domésticas y cuenten con una mayor autonomía en cuestiones económicas ‒que les brinda la comercialización de productos artesanales y agrícolas‒, frente a las nasas se encuentran en una posición desfavorable en cuestiones de participación política, evidencia de la fuerte organización masculina y patriarcal. Entre los misaks los ingresos generados por las mujeres han sido aprovechados para la educación formal de sus hijos/as; esto ha dado como resultado una transición demográfica más favorable en comparación con los nasas. En la esfera de la sexualidad, las mujeres misaks son más reservadas a la hora de verbalizar sus experiencias, en comparación con las mujeres nasas, que son mucho más abiertas frente a este tema. En las dos sociedades se han ido dando cambios en la percepción de la sexualidad y en la construcción de nuevas feminidades y masculinidades, gracias, entre otros aspectos, al mayor peso del proyecto escolar.


    El tercer capítulo, “La constitución de subjetividades femeninas indígenas en la ciudad de Cali”, aborda uno de los elementos –no el único– que conllevan a la migración indígena a las urbes: el maltrato al que han sido sometidas, por ejemplo, como víctimas de tratos sexuales agresivos. Las mujeres que salieron a muy temprana edad de su territorio a trabajar, en contadas ocasiones contaban con el consentimiento de los padres, si bien muchas veces no sabían en dónde se encontraban estos. Otros de los determinantes son las precarias condiciones económicas y la figura de padre ausente, con la presencia del padrastro. La ilusión de poder “vestirse bien” se considera también a la hora de tomar la decisión de irse a la ciudad, cosa que consiguen por su asalariamiento y proletarización. La llegada a los espacios urbanos las enfrenta a nuevos modos de organización social a los que se van acoplando, y en esa medida comienzan a diferenciarse de su lugar de origen. Los espacios de sociabilidad y recreación les brindan posibilidades de construcción de subjetividades, al expandir más allá de su lugar de trabajo sus experiencias sociales, sexuales; incluso, no resulta extraño que sus primeras relaciones sexuales sean propiciadas por los encuentros que se dan en estos lugares. Por efecto de estas nuevas experiencias, estas mujeres pierden su “identidad” frente a su comunidad, pero a la vez adquieren un capital sexual, por su condición de exotismo, son más deseadas dentro de la comunidad, aunque haya sido en el espacio urbano donde reafirmaron su identidad, ya sea por cuenta propia o por parte de las personas de la ciudad. Por las nuevas regulaciones de la sexualidad a que se ven sometidas en la ciudad, se encuentra que sus patrones de reproducción, las maneras en que entablan relaciones afectivas, las nuevas formas de placer, el autorreconocimiento de sus cuerpos, etc., distan en gran medida de los de sus pares de la comunidad. La escuela (la escolarización) ha sido un elemento importante en el reconocimiento de su sexualidad y de su cuerpo, al lado de la fuerte presencia de las mujeres mayores de la comunidad y de la experiencia en la urbe.


    Este capítulo da cuenta de las transformaciones de las subjetividades en razón del mayor espacio que se le brinda a la etapa del “enamoramiento” por fuera del tradicional amaño. Asociado esto a una mayor reflexión sobre el futuro, en la que consideran sus deseos de lograr terminar sus estudios secundarios y entrar a la universidad. Claras diferencias se vislumbran al comparar a las mujeres indígenas con las mujeres de la ciudad, diferencias que entran en los campos de clase social, pertenencia étnico-racial y rasgos fenotípicos, y diferencias en los patrones de consumo y la vivencia de la sexualidad. Aunque por estas mismas diferencias son objeto de deseo por parte de hombres de la ciudad, pero con una mirada “etnizada” y en busca de una aventura. En cuanto a las concepciones de la maternidad, han decidido en parte postergar la decisión de tener hijos, aunque no eliminan esa posibilidad. Los controles de reproducción son más utilizados y en algunos casos se han dado abortos. Estos cambios han dado paso a establecimientos de relaciones afectivas consensuales sobre las de conveniencia, dando más alcance a la decisión de la mujer en tales cuestiones. Aparece entonces también un sujeto femenino más autónomo en sus decisiones afectivas. Las transformaciones de las subjetividades de mujeres indígenas en la ciudad se dan en un continuo diálogo entre las tradiciones de su territorio de origen y sus experiencias de sociabilidad en la urbe.


    El capítulo cuarto, “Entre las supervivencias de la moral católica y actitudes modernas: las mujeres blancas-mestizas”, describe las primeras referencias sobre la sexualidad en el caso de las mujeres blancas-mestizas, quienes más jóvenes recibieron esta información principalmente en la educación formal y a través de los medios de comunicación. También se destacan los grupos de pares y los espacios laborales que les han permitido ampliar sus conocimientos. Esto les ha dado posibilidades para transgredir los modelos tradicionales sobre la feminidad que son exigidos por su entorno familiar. Sin embargo, guardar la virginidad hasta el matrimonio sigue teniendo fuerza, en tensión con la presión del grupo de pares de iniciar el ejercicio de la sexualidad rápidamente. En general, todas las mujeres blancas-mestizas vivieron la menarquia sin traumatismos. De igual forma, desde el colegio y dentro del grupo de pares adquirieron información sobre anticoncepción y relaciones sexuales.


    En las mujeres mayores de 30 años fue clave la instauración de la cátedra de educación sexual, ya que en las décadas de los sesenta y setenta el modelo de feminidad aceptable era dictado por la moral católica, por lo que sus padres consideraban un tabú el tema de la sexualidad. Con respecto al significado de la virginidad y la vivencia de la primera relación sexual, en las mujeres más jóvenes esta ha perdido importancia, lo que evidencia un cambio generacional frente a la valoración que tenían sus madres. Sin embargo, la censura moral aún pesa sobre la primera experiencia sexual, lo que hace que esta sea vivida con tensión. Por su parte, las mujeres blancas-mestizas mayores de 30 años que alcanzaron el nivel universitario y tuvieron participación política, vivieron de una forma más libre y autónoma su primera relación sexual, buscando experimentar el placer; aunque de todas maneras en esas primeras experiencias desarrollaron dependencias sexuales y afectivas con su primer compañero sexual.


    En contraste, las mujeres de sectores populares y menor nivel educativo, vivieron su primera relación sexual dentro del modelo más tradicional: la virginidad fue entregada al compañero sexual con el que ya se había establecido una relación de pareja estable, vía unión libre y, en contados casos, el matrimonio. De manera que en esta primera experiencia no involucraron la búsqueda del placer como principal motivación. Sin embargo, algunas de ellas expresan que actualmente llevan una vida sexual activa y placentera. En el terreno de las prácticas sexuales, son las mujeres con mayor nivel educativo las que se atreven a tomar la iniciativa en las prácticas sexuales, ya que en los casos de las mujeres de sectores populares y obreras, la búsqueda del placer propio debe subordinarse a la satisfacción de sus compañeros sexuales y la iniciativa recae principalmente en ellos. De todos modos, se evidencian transformaciones, en efecto, buena parte de las entrevistadas manifiestan tener la capacidad de expresar a sus compañeros cuándo desean mantener relaciones sexuales, qué clase de prácticas aceptan y cuáles no, y, en general, expresar la manera en que pueden ellas disfrutar su sexualidad. Se nota que aún permanecen entre estas mujeres percepciones tradicionales sobre prácticas sexuales consideradas no convencionales, como la masturbación, el sexo oral y anal. Principalmente es sobre esta última práctica que se manifiestan mayores prejuicios y temores, aunque el sexo en grupo también es rechazado. La masturbación es poco disfrutada y valorada por las mujeres más jóvenes, circunscribiendo su práctica al momento de la relación sexual con sus parejas, pero no desarrollada de forma autónoma. Con respecto al tema de la maternidad, ni la mujer obrera ni las chicas universitarias han tenido hijos, privilegian el cumplimiento de los proyectos laboral y educativo por encima de la vivencia de la maternidad, sin que esta llegue a excluirse. Las mujeres de sectores populares mayores de veinticinco años limitaron el número de hijos, a través de los métodos anticonceptivos.


    Las mujeres mayores más educadas privilegiaron el control sobre su cuerpo y sus vidas por lo que decidieron no tener hijos o asumir la maternidad por fuera del establecimiento de un hogar en donde la figura del padre debe estar presente. Estas mujeres comparten un discurso pro aborto, y se encuentra que en algunos casos recurrieron a esta práctica. Las mujeres más jóvenes también han hecho uso de métodos anticonceptivos desde la primera relación sexual, no obstante, todavía manifiestan temor por la posibilidad de que se presente un embarazo no deseado que obstaculice el logro de sus metas laborales y educativas. El tema del aborto genera diversas actitudes, algunas con posiciones muy claras y otras de carácter ambiguo. En general, el aborto se percibe desde un punto de vista moralizante, en varios casos desde los preceptos de creencias religiosas de diversa índole. Las mujeres mayores profesionales lo aceptan y promueven sin juicios morales y con responsabilidad; algunas de las mujeres más jóvenes se cuidan mucho de no llegar a una situación en la que tuvieran que enfrentarse ante tal decisión. Una entrevistada expresa de manera abierta que si su proyecto educativo se viera amenazado, se practicaría un aborto; mientras que las mujeres mayores con menor nivel educativo tienen una percepción moralista sobre el aborto, descartándolo como opción.


    El capítulo quinto, “¿Quién desea a las mujeres negras?: la vivencia de las mujeres negras heterosexuales”, introduce las primeras referencias del tema de la sexualidad en las mujeres negras heterosexuales de clases medias, populares y obreras, las cuales provienen principalmente de la socialización con el grupo de pares y la exposición a los mass media (la televisión, el cine, las revistas, el internet), que permiten un fácil acceso a los contenidos pornográficos, eróticos y de salud sexual y reproductiva. Algunas mujeres negras mayores de treinta años, de sectores populares y clase obrera, enfrentaron la primera relación sexual sin ningún conocimiento de la salud sexual y reproductiva. Tanto el sistema escolar como el entorno familiar proporcionaron poca información en este sentido. El caso de las mujeres negras menores de veinticinco años de sectores populares, es similar al de las mujeres obreras más jóvenes, ya que califican la información adquirida en el sistema escolar como limitada, a pesar de haber abordado temas como la salud sexual y reproductiva, puesto que se hacía más énfasis en el aspecto biológico de la sexualidad que en los contextos sociales y culturales en los que esta se manifiesta. Con respecto a la iniciativa en la primera relación sexual, en todos los casos las entrevistadas de sectores populares, obreras y de clases medias, expresan que esta recayó sobre sus compañeros, ya que ellos tenían la experiencia y el conocimiento, mientras que ellas no contaban con la preparación para enfrentar una relación sexual. Esto se conecta con el alto valor de la virginidad que aún ratifican las entrevistadas. La virginidad representa la prenda para afianzar un compromiso afectivo, es con esta ilusión que se accede a su entrega, sin embargo, las cosas son más fluidas, ya que el ideal pocas veces se cumple.


    Pero en otros casos la valoración de la virginidad está ligada a la percepción de la feminidad dentro de una moral conservadora que califica a una mujer como “buena” o “mala”, “virtuosa” o “licenciosa”, y por ello han adoptado una conducta de autocontrol sexual o el mantener una relación afectiva sin sexo hasta tanto no se cumpla el proyecto educativo o profesional. En cuanto a la racialización, se sostiene que los estereotipos sexuales raciales limitan las uniones intra o interraciales que se establecen o se desean establecer y restan las posibilidades para que estas mujeres vivan de forma autónoma y reflexiva su sexualidad. Las imágenes de las mujeres negras como brujas que atan sexual y sentimentalmente, con un saber sexual sobredimensionado, poseedoras de cuerpos hipersexualizados, o como mujeres poco atractivas físicamente por su fenotipo para el establecimiento de relaciones de pareja, generan atracción y rechazo entre hombres blancos-mestizos y negros en una ambivalencia de carácter patriarcal. El común de las mujeres negras de clases medias, populares y obreras aborda el tema del orgasmo de manera abierta, sus relatos manifiestan de manera explícita la búsqueda y el logro del placer sexual. El descubrimiento y la práctica de la masturbación en las mujeres negras de sectores populares y de clases medias, ha sido fundamental en el logro del orgasmo. Las primeras han comenzado a practicarla recientemente, por la influencia de lo discutido en las organizaciones en las cuales tienen participación política. Las mujeres universitarias de clases medias la practican con frecuencia, la disfrutan como ejercicio autónomo de la vivencia del placer, pero se enfrentan con temores y tabúes a la hora de admitir públicamente que se masturban. Se realiza una reconstrucción de las distintas trayectorias reproductivas de las mujeres entrevistadas, encontrando que aquellas en las que hay ausencia de hijos corresponden en su gran mayoría a mujeres universitarias de clases medias, dentro de las que se prioriza el proyecto escolar y profesional por encima del cumplimiento del rol de madres. En el caso de las mujeres negras obreras y de clases populares, la trayectoria reproductiva no ha estado marcada por proles numerosas, ya que el promedio de hijos es de dos. Se han producido transformaciones recientes con respecto al modelo de la mujer-madre vía una alta fecundidad.


    El capítulo sexto, “Placer y afecto: mujeres negras lesbianas y bisexuales”, tiene como soporte empírico seis entrevistas en profundidad a mujeres negras con una orientación sexual no heteronormativa, entre los 20 y 38 años de edad; la mayoría de ellas residen en barrios populares de Cali y en barrios típicos de clase media al norte y sur de la ciudad. Solamente dos mujeres viven fuera de la ciudad, en un municipio y un corregimiento, respectivamente, que se encuentran dentro del área metropolitana. El nivel educativo alcanzado por estas mujeres y el tipo de ocupación en la que se desempeñan permite ver diferencias por clase social entre las entrevistadas.


    De las mujeres de sectores populares, hay dos que han realizado estudios de bachillerato, una de ellas –la más joven de las mujeres no heterosexuales– trabaja por periodos cortos y sin contrato de trabajo como obrera de máquina plana en una maquiladora de ropa de la ciudad; la otra mujer, que además ha realizado cursos cortos de capacitación, se encontraba desempleada al momento de la entrevista. Dentro de este grupo de mujeres de sectores populares dos más alcanzaron un nivel educativo tecnológico y trabajaban al momento de la entrevista en oficios distintos a su especialidad y en condiciones de precariedad laboral. En el caso de las mujeres de clases medias, se tiene a dos que estaban terminando estudios de postgrado, una laborando en el sector público y otra desempleada; otra de ellas es tecnóloga en sistemas, terminando la carrera de ingeniería de sistemas, además trabaja para una empresa de prestación de servicios en el campo de la informática.


    En términos de la vivencia de la sexualidad, para todas ellas el placer sexual es una parte importante de su subjetividad y de su identidad femenina. En algunos casos a través del placer sexual muchas de ellas se afirman como lesbianas y como mujeres con otras formas de feminidad (como, por ejemplo, tener una apariencia masculina). Esto ha permitido que la performance del acto sexual se diversifique e incluya prácticas que se acercan más al modelo normativo, representado en la penetración vaginal, y prácticas no heteronormativas que en algunos casos se plantean, de manera reflexiva, como un desafío al modelo jerarquizado de prácticas heterosexuales, con un fuerte contenido de dominación masculina, lo que para ellas significa el rechazo al uso del dildo.


    Con respecto a las relaciones de pareja, podemos señalar que para estas mujeres la búsqueda personal de experiencias placenteras ha significado la renuncia o la incapacidad para entablar relaciones de pareja dentro de marcos regulados típicos de la heteronormatividad. Es decir, no es que sólo se busquen relaciones de pareja para tener sexo o por placer, el componente afectivo también es importante, pero desde una reinterpretación de la relación misma. Para algunas no es aceptable asumir roles masculinos o femeninos. En el juego de capitales corporales y en los distintos espacios de circulación y de sociabilidad lésbica, el color de la piel, para las mujeres entrevistadas, ha sido un factor que atrae el deseo sexual de mujeres blancas y mestizas, a partir del estereotipo de la sexualidad “ardiente” de las mujeres negras; en algunos casos, el hecho de tener un mayor capital sexual por el color de la piel genera tensiones en la feminidad de las mujeres que buscan establecer vínculos afectivos a través de relaciones de pareja.


    El capítulo séptimo, “Entre la transgresión subversiva y el conservadurismo de género: transgeneristas negras”, incursiona en las feminidades trans. Este capítulo, contrario a lo que se podría esperar, señala que este grupo de mujeres no son del todo transgresoras de los cánones establecidos en la organización social del deseo y el placer (heteronormatividad). Se trata de una subversión sexos/géneros que de alguna manera refuerza el juego de roles masculino y femenino. En este capítulo se analizan las entrevistas realizadas a cuatro trans negras de clases populares de Cali y Jamundí. La construcción que ellas hacen de sus feminidades se encuentra dentro de las distintas formas simbólicas y materiales de dominación masculina, ya sea como una manera de reafirmarse y construirse como mujeres, en una situación social de subalternidad, con bajos niveles escolares, situaciones económicas precarias, etc. Algunas de ellas se autodefinen no como mujeres, en estricto sentido de la palabra, porque dicen que una mujer nace mujer y no es la que nace hombre biológico, sino como travestis, que sería el tránsito del género masculino al femenino.


    Por su situación de subalternidad, sus primeras referencias sobre la sexualidad se dieron entre sus grupos de pares y, en menor medida, en la escuela, y no dentro de su familia, porque las sexualidades más alternativas constituyen un tema tabú entre sectores de las clases populares, con una larga tradición heterosexista. Para las trans sus primeras experiencias sexuales con penetración anal se iniciaron a temprana edad, pero de manera consensuada con su pareja; refieren que se encontraban enamoradas en el momento de su primera experiencia sexual, desmitificando el hecho de que hayan vivido un evento de violación. No obstante, en general, sus primeras experiencias fueron traumáticas y dolorosas. Algunas pasaron por un ciclo homosexual –de hombres que desean otros hombres–, pero luego optaron por el mundo travesti. A lo largo de su construcción femenina, para ellas es importante asumir un papel pasivo con sus parejas en sus relaciones sexuales; si bien a las que son trabajadoras sexuales la mayoría de las veces se les demanda que sean ellas quienes efectúen la penetración. El orgasmo forma parte de su identidad como mujeres y, según sus relatos, suele producirse en sus relaciones sexuales, sobre todo con los hombres que ellas desean.


    Para las transgeneristas de clases populares el hombre ideal es un macho viril que sólo gusta de mujeres, que no está en la búsqueda de otras trans y mucho menos de hombres. Algunas manifiestan que, como mujeres, se dedican a atenderlos (les lavan sus ropas, planchan, les hacen de comer, etc.). Al asumir todos estos roles característicos de las mujeres de clases populares atadas al espacio doméstico, reafirman un estereotipo de feminidad conservadora. Paradójicamente, la relación de pareja funciona para ellas, porque han asumido la carga económica, asegurando el sostenimiento de sus compañeros. Dentro de su ideal de hombre se encuentra aquel que es cariñoso, atento y celoso con ellas, con ciertas características de galantería, pero ante todo que se comporte sexualmente como “verdadero hombre”. Para ellas los sobrinos/as posibilitan una manera de asumir la maternidad, al tiempo que les permiten convertirse en el centro de sus familias de origen, ganando respeto y tolerancia hacia su profesión como trabajadoras sexuales. Por sus labores en el comercio sexual, siempre existe el temor de contraer una enfermedad de transmisión sexual, por lo cual siempre se encuentran atentas al uso del condón, pero este únicamente es utilizado con los clientes que de mala gana aceptan, ya que muchos otros se reúsan; pero expresan que con sus parejas se permiten una relación sexual sin protección. Como transgeneristas negras sufren más exclusión social, aunque, también, en ciertos mercados sexuales (en el exterior) pueden tener una mejor demanda por parte de clientes deseosos de cuerpos de color, atraídos por el exotismo de la gente negra. El capítulo resalta que la condición de clase social incide en las transgeneristas negras, en cuanto a su visión conservadora del tipo de mujer que construyen. Sin embargo, entre sectores de clases altas y medias acomodadas es factible la presencia de transgeneristas que, debido a sus altos capitales cultural y escolar, no están atados al modelo binario masculino-femenino y tienen más opciones de jugar con identidades menos fijas y flexibles. Una figura reciente, de clase media-alta (Brigitte Baptiste), es un ejemplo en esta dirección.


    ESTA OBRA CONSTITUYE UN PUENTE PARA ABRIR ESPACIOS DE COMUNICACIÓN


    Finalmente, el otro aspecto a resaltar es la importancia de la dimensión étnica-racial en el estudio de la sexualidad y sus implicaciones en las potenciales interacciones al nivel de los movimientos sociales, entre organizaciones étnicas o raciales (indígenas, afrodescendientes) y sectores y organizaciones feministas, ya sean heterosexuales u homosexuales, como del movimiento LGTB, en términos de articular formas de cooperación alrededor de derechos civiles y políticos, y políticas públicas en los campos de la salud y la educación, a favor de los sectores más subordinados que enfrentan exclusiones de clase, sexualidad, género, raza y etnicidad. El libro no esboza nada en esta dirección, porque obviamente no era su objetivo. Sin embargo, podría ser un aporte que alimente comunicaciones que sirvan para establecer alianzas políticas. Ya no es posible seguir repitiendo, desde una mirada a los grupos étnico-raciales, que las nuevas formas de vivir la sexualidad y las identidades de género son “males de la sociedad occidental”, y que por lo tanto ellos pueden sustraerse a estas dinámicas. Desde el otro lado, que las diferencias étnico-raciales no tienen que ver con la construcción de sujetos sexuales; todo lo contrario, ellas marcan las trayectorias de los cuerpos deseantes y deseados.


    PARTICIPACIÓN DE ASISTENTES DE INVESTIGACIÓN Y ESTUDIANTES MONITORES NEGROS E INDÍGENAS


    Dentro del equipo realizador del proyecto se contó con la participación de dos mujeres indígenas, estudiantes de la Universidad del Valle, ambas con importantes nexos en resguardos de Toribío y Silvia. Flor Delia Vitonás, hoy en día trabajadora social, mujer nasa de Toribío, y Yenny Velasco, licenciada en Historia de la Universidad del Valle, mujer misak con relaciones en el resguardo de Silvia. Asimismo, se contó con la participación de estudiantes y profesionales afrodescendientes: la socióloga Claudia Lorena Mera Lucumí, los en ese entonces estudiantes Astrid Yulieth Cuero Montenegro ‒de Sociología, autora del capítulo 5‒ y Oswaldo Viera Martínez ‒de Historia, coautor del capítulo 7. Estas cinco personas hacen parte de una nueva generación de intelectuales indígenas y afrodescendientes, mujeres y hombres, formados en la universidad pública.


    La participación de ellas y de él fue fundamental no solamente en relación con la realización de un trabajo de campo en terreno de resguardos o redes de mujeres negras en contextos urbanos en Cali y norte del Cauca, sino que todos ellos participaron activamente en la discusión del total de los materiales recogidos.


    ACTIVIDADES ACADÉMICAS QUE CONTRIBUYERON AL ESTUDIO


    En primer lugar, hay que resaltar el seminario permanente del equipo del proyecto, dos veces por mes, entre febrero de 2008 y marzo de 2009, en el cual se adelantaron discusiones alrededor de textos teóricos y metodológicos, se construyeron los instrumentos de recolección de información etnográficos y se debatieron los distintos hallazgos. Este seminario nutrió el análisis de las primeras hipótesis y los borradores de las diferentes feminidades estudiadas.


    El seminario recibió varios aportes de distinto tipo que merecen la pena ser destacados. Los de la colega Nancy Motta González, coinvestigadora del proyecto, en el tema del análisis de relaciones de parentesco, así como en la metodología para la construcción de genogramas. Sus observaciones críticas sobre los riesgos de generalización de procesos urbanos en los cambios de las relaciones de género para analizar fenómenos en las sociedades indígenas fueron muy valiosas. Esto, nutrido con lecturas recientes que conocía sobre el debate entre las corrientes del feminismo occidental y las mujeres indígenas, gracias a sus experiencias de vida en el contexto de las luchas sociales étnicas, corrigieron excesos de sobreinterpretación por fuera de las dinámicas socioculturales indígenas. En definitiva, su mirada reflexiva fue fundamental para el equipo del proyecto.


    En segundo lugar, durante la realización del proyecto de investigación se participó en una serie de eventos científicos que contribuyeron a madurar los resultados entregados en este libro. Vale la pena mencionar los siguientes:


    Workshop “Debates contemporâneos sobre raça, etnicidade, sexualidade e gênero”, realizado los días 5 y 6 de marzo de 2008. Organización: Júlio Assis Simões y Laura Moutinho (ambos de la Universidad de Sao Paulo, Brasil). Organizado por el Departamento de Antropología, Facultad de Filosofía Letras y Ciencias Humanas de la Universidad de Sao Paulo, con la participación de Fernando Urrea Giraldo.


    III Coloquio Internacional de Estudios sobre Varones y Masculinidades, “Masculinidades y multiculturalismo: Perspectivas críticas ¿La diversidad construye la equidad?”, realizado del 3 al 5 de diciembre de 2008, en la ciudad de Medellín, en el campus principal de la Universidad de Antioquia. El coloquio fue de carácter internacional, contó con la presencia de ponentes de Francia, Estados Unidos, Holanda, Chile, México y Colombia. Allí se presentó la ponencia de Fernando Urrea Giraldo, “Aportes de los estudios postcoloniales y la sociología comparada de la familia y la sexualidad en el estudio de las masculinidades subalternas (negras, indígenas, mestizas) en América Latina”, 18 páginas.


    VI Congreso Red Latinoamericana de Antropologia Jurídica (RELAJU), en la mesa 10, “Indígenas en Contextos Urbanos: Retos jurídicos, conceptuales y políticos”, realizado en Bogotá del 28 al 31 de octubre de 2008, en la Biblioteca Luis Ángel Arango, Sala de Convenciones. Allí se presentó la ponencia de Nancy Motta González y Jeanny Posso Quiceno titulada: “Los indígenas como un nuevo actor urbano: el caso de la organización multiétnica de los cabildos Inga, Yanacona, Quichua, Guambiano, Nasa y Kofán en Cali”. 12 páginas.


    III Seminario Internacional “Familia y el Reto de la Diversidad”, Departamento de Estudios de Familia, Universidad de Caldas, Manizales, realizado del 28 al 30 de abril de 2009. Allí se presentó la ponencia de Fernando Urrea Giraldo y José Ignacio Reyes Serna, titulado “Familias, sexualidades, clases subalternas y grupos étnico-raciales en el suroccidente colombiano”, 28 páginas.


    XIII Congreso Nacional de Antropología, Universidad de los Andes, que tuvo lugar los días 30 septiembre, 1 y 2 de octubre de 2009. Simposio “El giro corporal”, coordinado por Zandra Pedraza. Ponencia presentada por Fernando Urrea Giraldo y Jeanny Posso Quiceno “Sexualidades y feminidades de mujeres de clases subalternas: mujeres negras e indígenas en el suroccidente colombiano”, 36 páginas.


    XV Congreso Colombiano de Historia, realizado del 26 al 30 de julio de 2010 en Bogotá, organizado por las universidades de los Andes, Nacional, Externado y Javeriana. En la mesa “La Invención etnográfica de la Nación” se presentó la ponencia de Nancy Motta González titulada “Etnohistoria de la sexualidad misak: Continuidades en los cambios y transformaciones”, 20 páginas.


    FRONTERAS: Encuentro Interdisciplinario de Investigación de Géneros y Sexualidades, antes conocido como el Ciclo Rosa Académico, organizado por la Pontificia Universidad Javeriana de Bogotá, el 27 de agosto de 2014. Ponencia en el panel “Raza y Sexualidad”, presentada por Fernando Urrea Giraldo.


    En tercer lugar, entre los resultados de investigación que han nutrido los capítulos de esta obra también existen tres trabajos de grado, concluidos y en marcha, que contienen avances en los hallazgos aquí presentados; estos pertenecen a miembros del equipo del proyecto: al nivel de pregrado, “Mujeres indígenas en Cali: El lugar de la sexualidad en la constitución de subjetividades femeninas indígenas en la ciudad”, del sociólogo Waldor Arias Botero; al nivel de postgrado, “Cambios en las feminidades de mujeres indígenas e idealización de la mujer desde la cosmovisión guambiana”, de la estudiante de Maestría en Historia Yenny Velasco, bajo la dirección de Nancy Motta González, y “Trajectoires migratoires d’un groupe de transgenres de Amérique du sud qui exercent la prostitution à Paris”, del magíster en Ciencias Sociales José Ignacio Reyes Serna, en la Escuela de Altos Estudios en Ciencias Sociales, Paris.


    En cuarto lugar, igualmente como producto de la investigación que se condensa en este libro, se mencionan los siguientes artículos: “Las transformaciones del significado y vivencia de la maternidad en mujeres negras, indígenas y mestizas del suroccidente colombiano” (Posso, 2010: 59-84), “La dinámica placer/afecto en la constitución de feminidades en mujeres negras y mestizas-blancas de diferentes sectores sociales en el suroccidente colombiano” (Urrea Giraldo y Moncayo Quevedo, 2012: 155-186) y “Pigmentocracia del deseo en el mercado Trans de Cali, Colombia” (Urrea Giraldo y La Furcia, 2014: 121-152).
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        3 Una primera versión del texto correspondiente al capítulo 1 fue presentada como ponencia en el XIII Congreso Nacional de Antropología, con el título “Sexualidades y feminidades de mujeres de clases subalternas: mujeres negras e indígenas en el suroccidente colombiano”, en el Simposio “El giro corporal”, coordinado por Zandra Pedraza, Universidad de los Andes, realizado los días 30 septiembre, 1 y 2 de octubre de 2009. La primera versión no incluía las feminidades transgeneristas y el componente conceptual estaba todavía en construcción. En la publicación de las memorias del simposio la versión definitiva del texto tiene 36 páginas.

      

    

  


  
    


    CAPÍTULO 1


    SEXUALIDADES Y FEMINIDADES DE MUJERES DE CLASES SUBALTERNAS: UNA MIRADA COMPARATIVA DE MÚLTIPLES IDENTIDADES FEMENINAS


    Fernando Urrea Giraldo4 y Jeanny Posso Quiceno5


    INTRODUCCIÓN


    Una sensación como de… excitación máxima, de placer máximo, en el cual no puedo controlar lo que estoy sintiendo en ese momento. No sé cómo decírtelo, o sea que ese grado... que todo el tiempo que estuve excitada, llegó eso y, pues, como que explotó ahí. Pero igual, después, sin ningún inconveniente puedo seguir, o sea, para mí es el placer máximo durante ese momento, así haya habido solo caricias, solo besos. [Jennifer, mujer negra, veinte años, clase media-baja, soltera, sin hijos, heterosexual, estudiante universitaria, barrio Ciudad Córdoba, Cali].


    Ay, lo que yo te dije hace rato [la masturbación], es hacer el amor con alguien que verdaderamente lo ama a uno, es satisfactorio, que más que uno mismo se quiera, y sabe cómo hacérselo y todo. No le veo nada de malo, es más sano, más saludable, y menos riesgoso que un contagio de cualquier enfermedad. [Evelyn, mujer negra, veintinueve años, sectores populares, soltera, sin hijos, lesbiana, tecnóloga en negocios internacionales, empleada de almacén de celulares, barrio Mariano Ramos, Cali].


    Este texto explora los cambios en las percepciones sobre el cuerpo femenino como experiencia de placer, ya sean experiencias heterosexuales u homosexuales; las nuevas formas de vivencia de la maternidad y la valoración de los hijos; las relaciones entre placer y afecto, amor romántico y proyecto de vida de las mujeres; la construcción de las feminidades transgeneristas, y, de manera transversal, en las diferentes condiciones femeninas, las relaciones de género: fenómenos tales como la negociación en las relaciones de poder entre hombres y mujeres, y cambios en las formas de dominación patriarcal. Lo anterior en un contexto de trayectorias de vida familiar, educativa, laboral y participación social o política en organizaciones de mujeres o movimientos sociales étnico-raciales y, por supuesto, en contextos donde las dimensiones de raza, etnicidad (grupo étnico), generación y clase social son factores determinantes de estas dinámicas.


    El enfoque general del estudio parte de la hipótesis de la existencia de clases subalternas racializadas o construidas étnicamente, en articulación con factores socioeconómicos y socioculturales de larga duración, principalmente conformadas por la gente negra e indígena y mestiza-blanca pobre (Urrea, 2008). En esta dirección, se advierte y asume una compleja y rica interacción entre raza, etnicidad y clase social en la región y para la sociedad colombiana, y por lo mismo las feminidades y masculinidades y las diversas manifestaciones de las sexualidades que en nuestro caso interesan, las que tienen que ver con las identidades femeninas, están atravesadas por la connotación étnica-racial y de clase social (Wade, 2009). Por esta razón, si bien el estudio aborda sectores de clases medias para efectos de contraste, en general tiene como referente la condición de “subalternidad” de la gente negra e indígena y de capas mestizas y blancas pobres. Por lo mismo, es posible que el color de piel o la pertenencia a un grupo étnico imponga una condición de subalternidad, independientemente a la situación de clase (Urrea, 2008, 2010; Urrea y Castro, 2007; Urrea y Viáfara, 2008).


    Metodología


    A partir de 80 entrevistas en profundidad6 –ver Anexo II7, donde se tiene el perfil general de los sujetos entrevistados– y trabajo de campo intensivo en algunas de las áreas de estudio, además del procesamiento especializado de los datos del censo de 2005 por grupo étnico-racial y controlando clase social, municipio y zona (cabecera y resto) respecto a tasas demográficas de dependencia, índice de masculinidad, tasas de fecundidad, tamaño promedio del hogar y tasa de jefatura femenina del hogar, se hace un análisis en dos direcciones combinadas: los procesos de subjetivación femenina en relación con la vivencia de la sexualidad de las mujeres y los cambios que ya se observan a través de los indicadores sociodemográficos entre la población negra e indígena (en dos grupos étnicos: nasa y misak o guambiano), siempre en términos comparativos con mujeres mestizas-blancas, las cuales al nivel estadístico censal solo pueden ser captadas vía la población que no se adscribió a ningún grupo étnico o racial, de acuerdo con la pregunta de autoreconocimiento étnico-racial del censo de población de 2005. Igualmente, se tomaron en cuenta los diferenciales de ciclo de vida entre las mujeres y hombres seleccionadas(os) –negras(os), indígenas, mestizas(os)-blancas(os)– en las entrevistas biográficas. Finalmente, las nueve entrevistas masculinas permitieron generar una información complementaria sobre los imaginarios que los hombres tienen de las mujeres más cercanas a sus biografías.


    Si bien el principal eje central biográfico ha sido la vida sexual de las mujeres, las 80 entrevistas y el trabajo de campo se enmarcan en la caracterización del contexto social urbano y urbano-rural de las mujeres negras, indígenas y mestizas-blancas y hombres negros, indígenas y mestizos-blancos, al igual que de las transgeneristas negras, en las áreas antes mencionadas. En la selección de las(os) entrevistadas(os) se han tomado en cuenta varios factores: el nivel educativo alcanzado, así como el tipo de ocupación tanto de la persona entrevistada como de sus padres y otros parientes (hermanos), y, cuando la persona entrevistada estudia, si se cumple la moratoria social. Además, se ha incluido el barrio de residencia de las personas entrevistadas que viven en Cali, con base al indicador del estrato socioeconómico utilizado por la Administración municipal, al lado de otras características sociodemográficas y socioeconómicas en el contexto de las condiciones generales de la comuna a la cual pertenece el barrio (Urrea y Murillo 1999; Urrea y Viáfara, 2008), o la pertenencia al resguardo, en el caso de las mujeres y hombres indígenas.


    Las áreas del estudio, a manera de contextos macrosociales donde se realizaron las entrevistas y el trabajo etnográfico, conforman cinco subregiones, de la siguiente manera: en la ciudad de Cali8, las comunas de clases medias, clases medias altas y altas (comunas 2, 17 y 19), y las comunas de clases populares y clases medias bajas (comunas 14, 15, 16 y 21); los dos municipios del norte del Cauca9; la ciudad de Buenaventura10, y la subregión de municipios de resguardos indígenas nasas y guambianos11. Por otro lado, en las cinco subregiones se pueden diferenciar esquemáticamente siete grupos sociales, controlando las variables de clase social, dimensión étnica-racial y subregión: clases medias negras urbanas (en Cali y Buenaventura); clases medias mestizas-blancas (en Cali); clases populares negras urbanas (en Cali y Buenaventura); clases populares mestizas-blancas (en Cali); clase obrera negra en municipios del norte del Cauca (Villa Rica y Puerto Tejada); indígenas urbanos en Cali, particularmente grupos nasa y guambiano, e indígenas de resguardo de estos mismos pueblos (en Toribío, Silvia y otros municipios del norte del Cauca, para efectos del análisis sociodemográfico en una región indígena más amplia) (ver Cuadros 1 y 2).


    ALGUNAS CONSIDERACIONES CONCEPTUALES SOBRE SEXUALIDADES Y FEMINIDADES


    Partimos de la consideración de la dimensión de la sexualidad como una esfera o campo específico de las relaciones sociales en las sociedades contemporáneas. Esto ha significado que algunos autores incluso establezcan conceptualmente un campo y un capital sexual (Martin, 1996, 2003; Martin y George, 2006), a partir del modelo analítico de Bourdieu, pero bajo un régimen diferente al de los distintos tipos de campos y capitales (Bourdieu, 1979, 1980) que se caracterizan por estar determinados por mecanismos de mercado. Para estos dos autores la sexualidad conformaría así un espacio social en el sentido de Bourdieu, pero sin regirse por la metáfora del mercado (Martin y George, 2006). De esta manera, si bien la dimensión sexual es un componente social en todas las sociedades, la principal característica a lo largo del siglo XX, especialmente desde los años sesenta, ha sido su conformación como un campo autónomo, a diferencia de procesos sociales anteriores en los cuales esa dimensión estaba subordinada a los campos económico, político, cultural, religioso, etc. (Giddens, 1991, 1992 y 2000).


    La sexualidad en este texto es así mirada como organización social del deseo y el placer, particularmente en las sociedades contemporáneas, en la dirección de Foucault (1977):


    En todo caso, desde hace casi ciento cincuenta años, está montado un dispositivo complejo para producir sobre el sexo discursos verdaderos: un dispositivo que atraviesa ampliamente la historia puesto que conecta la vieja orden de confesar con los métodos de la escucha clínica. Y fue a través de ese dispositivo como, a modo de verdad del sexo y sus placeres, pudo aparecer algo como la “sexualidad”. (pp. 86-87)


    Como lo señala García Canal (2009), apoyada en Foucault (1977):


    la sexualidad fue resultado de ese dispositivo que se puso en funcionamiento en el siglo XVIII; el sexo, a su vez, fue creado por el dispositivo ya implantado. No es posible pensar en la existencia de un sexo natural, fuera de todo proceso cultural y simbólico, fuera de discursos y prácticas, sino que se está siempre frente a un sexo-historia, un sexo-significado, un sexo-efecto del dispositivo de sexualidad [...] La modernidad inventó esa sustancia ética específica, el sexo, efecto y resultado del montaje minucioso de un dispositivo de sexualidad tejido entre discursos y prácticas colocadas alrededor del cuerpo y puesto a jugar, a su vez, en el gesto divisorio de orden normativo entre lo normal y lo patológico. En esta nueva sustancia se gesta y crece la verdad más íntima del sujeto, se fragua su identidad y en ella, también, se inscriben las patologías. (p. 45).


    Empleamos en plural la categoría (sexualidades) para enfatizar no solamente lo que García Canal (2009) introduce como “la producción de formas de vida: nuevas, inéditas, fuera de todo código o programa”, sino también las que se enmarcan “en el sistema de la ley, del orden simbólico y la soberanía” (p. 56), en términos foucaultianos; esto es, las que caen en el registro de la “normalidad”. Esto significa que “el sujeto no posee una identidad sustancial (en cuanto sexo/género), una esencia; identidad que no lleva impresa, tampoco la marca indeleble y definitiva de la naturaleza” (p. 59, el paréntesis es de la autora)12.


    En la medida en que la sexualidad se autonomiza socialmente frente a las instituciones tradicionales de control como el Estado, la Iglesia, el orden médico tradicional y la familia (Giddens, 1992; Bozon, 2002; Jaspard, 2005), las diversas prácticas del placer sexual cobran considerable importancia para los sujetos individuales, sin otro objetivo que la vivencia del placer, independientemente de las restricciones normativas que imponían las instituciones mencionadas (Useche, 2005), las cuales clasificaban esas prácticas por fuera de una función reproductiva (tener una prole), como comportamientos perversos o salidos de la normatividad, en términos médicos o terapéuticos, o en caso de conservación del control religioso, como antinaturales (contra la “leyes naturales y divinas”). Esta emancipación del campo sexual recorre un largo camino entre los siglos XVI y XX, a través de la experiencia del orgasmo y del llamado “sexo solitario” (Laqueur, 2007; Muchembled, 2008), desde la condena a cualquier vivencia de placer, pasando luego a su aceptación, pero en el marco de una normatividad medicalizada, con la consecuencia de la clasificación de placeres “normales” y “anormales”, hasta alcanzar un valor en sí mismo, perdiendo todo objetivo impuesto por otro campo (Useche, 2005; Martin y George, 2006; Laqueur, 2007; Muchembled, 2008).


    De otro lado, hay que advertir en Foucault (2001 [1983]) la distinción entre deseo y placer, que es fundamental en su análisis de la fabricación de la sexualidad y el sexo en la modernidad. Para Foucault esta distinción es central al psicoanálisis, de acuerdo con el interesante análisis de García Canal (2009): “[En la modernidad] el acento y la atención es puesta en el deseo, sólo el deseo importa y el acto ha de ser puesto al servicio del deseo y no del placer; deseo que jamás ha de cumplirse, ya que su cumplimiento se erige en su misma pérdida y evaporación (p. 55)”.


    Cuando el psicoanálisis focaliza solamente el deseo como lo determinante de la sexualidad, este se convierte en un fin vacío sin salida para todo sujeto, y así el placer queda condenado a un juego narcisista que se materializa en las perversiones (Roudinesco, 2009). Afirmar el placer por parte del sujeto deriva en la peligrosa disolución de la frontera entre lo normal y lo patológico para el orden de sexo/género binarista en las sociedades contemporáneas.


    Un acercamiento conceptual a feminidades y sexualidades subalternas y contemporáneas


    En un contexto contemporáneo Bajos y Bozon (2008), refiriéndose a la sociedad francesa, señalan:


    el pasaje progresivo de un modelo estatutario, en donde el derecho a tener sexo cambia del estatuto matrimonial al de un modelo interpersonal, mediante el cual el intercambio sexual funciona como base y motor de las relaciones, generando nuevas expectativas sociales a través de la sexualidad, en particular el reconocimiento del derecho de los individuos, sobre todo de las mujeres, a tener una vida sexual placentera. (p. 582)


    Los hallazgos recientes de Bajos y Bozon respecto a mayores conquistas de las mujeres francesas frente a los hombres en su vivencia de la sexualidad –se manifiestan por ejemplo, en una diversificación de sus experiencias–, de nuevo reconfirman las formulaciones de Giddens (1992) en su obra clásica sobre las transformaciones de la intimidad, que coloca a las mujeres como los principales agentes del cambio.


    Esta autonomización se articula con los procesos de individuación/subjetivación en las sociedades contemporáneas (Giddens, 1991). Es lo que en las perspectivas recientes de la sociología francesa de la sexualidad y la familia, recuperando la perspectiva ya clásica de Mauss sobre las “técnicas del cuerpo”, se denomina la dimensión sexuada de la persona y la vida social (Théry, 2003; Théry et al., 2005, 2006). Una condición de estos procesos será la separación de la esfera sexual como campo que construye subjetividades femeninas y masculinas, pero también en tránsito (Fernández, 2004), lo cual tendrá a la vez implicaciones en la producción social de las identidades. La esfera de la sexualidad se constituye entonces en un espacio social de nuevas identidades individuales y colectivas (Bozon, 2002; Jaspard, 2005), que tienden a manifestarse por fuera de clasificaciones precedentes, médica, terapéutica, religiosa o política. Así, si en diferentes sociedades una serie de comportamientos o prácticas sexuales por fuera de la “norma” existían, de todos modos estaban circunscritas al margen de la sociedad, y el control social tenía mecanismos de penalización diversos, garantizando la subordinación de la esfera sexual a otros campos de la vida social. Por el contrario, hoy en día tales clasificaciones, pertenecientes a un modelo normativo de la sexualidad, han hecho crisis, mientras se afirman como legítimas las experiencias sexuales que atañen a un sujeto de placer sobre la base social del consentimiento y la tolerancia mutua (Théry, 1993, 2002). Según Bajos y Bozon (2008), en la sociedad contemporánea francesa


    se constata […] que los individuos tienen más y más parejas sexuales a lo largo de su vida, lo que significa una diversificación de sus experiencias afectivas y eróticas. Esta evolución ha tenido mayor efecto e importancia en la vida personal de las mujeres que en la de los hombres. Esto no quiere decir que las dos sexualidades –masculina y femenina– sean o se conviertan en las mismas, pero que los dos sexos buscan y encuentran placer en los mismos actos. Esto correspondería a una toma de conciencia en la vida de las parejas. Tener éxito “en la vida de pareja” es alcanzar al mismo tiempo una vida sexual y afectiva. (p. 10)


    Sin embargo, no significa que la autonomía del campo sexual en las sociedades contemporáneas conlleve la desaparición del control social de la sexualidad, ya que como proceso social estará siempre regulado por el orden social existente. Ante todo hay que advertir que la sexualidad en cualquiera de sus manifestaciones en las diferentes sociedades pasa por las determinaciones de clase social, dimensión étnico-racial, género, ciclo de vida, grupo etario y generación (Nagel, 2000, 2003; Gardey, 2004; Hill Collins, 2005; Martín Alcoff, 2006). Además, esto significa, como lo señalan agudamente Bajos y Bozon (2008), que las profundas desigualdades sociales por género en el campo de la sexualidad tienden a reproducirse: en el campo de la división del trabajo doméstico los hombres siguen descargando el peso del mayor tiempo de trabajo consumido en las mujeres, igualmente, en los imaginarios sexuales sobre la masculinidad y feminidad y sus efectos en la vivencia de la sexualidad, sigue vigente la dominación masculina. Como advierten los autores,


    a pesar de estas transformaciones [...] se constata que el campo de la sexualidad se mantiene marcado por las desigualdades, notoriamente entre hombres y mujeres, que a la vez hacen eco a las profundas desigualdades que perduran en las otras esferas del mundo social. La sexualidad es siempre el reflejo de la sociedad. Ella funciona permanentemente como una especie de “máquina ventrílocua” de una multitud de relaciones sociales entre los sexos pero también entre los grupos humanos (Bajos y Bozon, 2008: 16).


    Esta idea de desigualdad aplicada al campo de la sexualidad se tocará más adelante cuando se aborden los planteamientos de Pfefferkorn alrededor de la categoría relaciones sociales (rapport sociaux), este sociólogo francés contemporáneo retoma los aportes ya clásicos de Guillaumin (1992), otra socióloga francesa.


    Las transformaciones de la sexualidad y su impacto en la producción del ego afectan tanto a mujeres como hombres, al igual que a las figuras de pasaje que juegan con las representaciones masculinas/femeninas y las ambigüedades sexo/género (individuos transgeneristas), por cuanto se trata de individuos, en los tres casos, en dinámicas de subjetivación performativa en las sociedades contemporáneas (al respecto ver, Butler, 1993, 2004). En esta dirección, para el presente estudio designamos provisoriamente como feminidades o identidades femeninas a las formas empíricas de construirse como mujer en términos de los papeles sociales sexo/género que operan en una sociedad concreta y que tienden a ser asignados culturalmente a figuras femeninas, muchas veces en forma independiente al sexo biológico, en la perspectiva de Goffman (1976, 1977), y West y Zimmerman (1999, 1990). Nos apartamos aquí de una mirada esencialista sobre las categorías de mujer y hombre, ya que en términos de la relación fluida o ambivalente entre identidad sexo/género y sexo biológico los fenómenos de individuación conllevan a que cada individuo fabrique su propia identidad.


    Las feminidades en el anterior contexto son procesos identitarios históricos (como lo formula Bento –2006–, apoyándose en Hall –2000–) en el campo de la sexualidad, mirada como organización social del deseo y el placer, en continua construcción alrededor de las categorías sexo/género, que se materializan en las diferentes sociedades bajo las distintas formas sociales de ser mujer, en términos fenomenológicos, cercanos a la postura de Simone de Beauvoir (1967), y que por lo mismo trascienden la condición del femenino biológico. Por este enfoque, en el libro se abordan las feminidades trans. El transgenerismo que asumen los individuos cuyo sexo biológico inicial es masculino y que afirman un tipo de identidad femenina se incluye empíricamente en este estudio13, en el cual se ha considerado igualmente válido para entender las nuevas identidades sexo/género trans, ya sean femeninas o masculinas, el planteamiento de Branciforte (2009) en alusión al tema de la relación entre maternidad y feminidad:


    el derrumbamiento de la identidad biológica y determinista que hasta ahora ha afectado la construcción de erróneas identidades femeninas hace esperar que eso se repercuta también en la caída de las tradicionales identidades masculinas. Es de auspiciar que la eliminación de la masculinidad tal y como la tradición la ha venido perpetuando, sea objeto de una más profundizada y futura reflexión, que aunque todavía existe a un estadio todavía imberbe, pueda pronto dar pie a una redefinición y/o eliminación del modelo dominante de masculinidad. (p. 41).


    La desestabilización de las categorías binarias masculino-femenino en relación con atributos biológicos ha abierto nuevas perspectivas analíticas. Sin embargo, en este trabajo nos interesan las feminidades y sexualidades contemporáneas, precisamente cuando la sexualidad se ha conformado como campo autónomo de la vida social que produce subjetividades, con las diversas implicaciones en los sujetos mujeres y, en general, en figuras “femeninas”, pero son abordadas no de manera genérica, sino atravesadas por las determinaciones sociales de tipo étnico-racial, clase social y cohorte generacional; y también en función de las nuevas regulaciones o controles sociales de la sexualidad (Gardey, 2004; Martín Alcoff, 2006). Al introducir el componente étnico-racial estamos en el terreno de las poblaciones indígenas y la población negra/mulata, afrocolombiana o afrodescendiente, en términos comparativos con la población blanca y mestiza, de mujeres y hombres.


    En realidad, los trabajos pioneros en el eje individuación/subjetivación son los del feminismo, especialmente en sus vertientes teóricas más críticas y reflexivas, particularmente los pertenecientes al movimiento feminista lésbico, enmarcados una tradición de larga duración que atraviesa todo el siglo XX. Ahora bien, los aportes fundamentales sobre la temática subjetivación/placer proceden de las teorías feministas y algunos desarrollos de la filosofía contemporánea posmoderna en diálogo y debate con el psicoanálisis, vía las categorías de género, sexo e identidad sexual, en particular la obra de Butler (1990, 1993, 2004), a través de la “performatividad de género”. Aquí hay que resaltar también el aporte del feminismo negro y afrolatino en los Estados Unidos y su influencia en las ciencias sociales y humanas de ese país (sociología, antropología, teoría del discurso, economía política, historia), en la medida en que además incluyen la dimensión racial y étnica. Al respecto, entre las figuras destacadas, con dos obras bien importantes, se encuentran Patricia Hill Collins (1990, 2005) y Martín Alcoff (2006). Igualmente importante es el aporte de la socióloga y feminista Joane Nagel (2003), que integra en sus análisis sexualidad, etnicidad y racialidad.


    En la presente propuesta compartimos el acercamiento analítico sobre raza, género y sexualidad de Martín Alcoff (2006), en debate con pensadoras como Butler, sobre todo en el campo de la conceptualización sexo/género. La perspectiva fenomenológica de esta autora es clave para entender el fenómeno del color de piel y otras manifestaciones fenotípicas como parte de la construcción de las identidades sociales en las sociedades contemporáneas. Para Martín Alcoff (2006) “la raza es socialmente construida, históricamente maleable, culturalmente contextual, y reproducida a través de prácticas perceptivas aprendidas” (p. 182). Se trata de un hecho social fenomenológicamente incorporado en los sujetos concretos y, por lo mismo, tiene una existencia real. Por ello, sus efectos políticos, positivos o negativos, dependen del contexto histórico.


    Asimismo consideramos fundamentales los aportes de Hill Collins en el desarrollo de la interseccionalidad como categoría. El argumento central de este enfoque está en la sustitución de los modelos aditivos de opresión por otros de entrelazamiento o entrecruzamiento. Para esta autora, la importancia de ver a la raza, la clase y el género como sistemas de entrecruzamiento de la opresión es que esta postura permite pensar de forma inclusiva sobre otras formas de opresión como la edad, la religión, el origen étnico o la orientación sexual (Hill Collins, 1990).


    Posteriormente, autoras como Fraser (1996) introducen el concepto de interseccionalidad en su análisis de las dimensiones sociales de género, “raza” y sexualidad, las cuales constituyen “códigos culturales intersectos” que a la vez interseccionan con la clase social, que para la autora corresponde más al espacio de las desigualdades sociales y económicas en el capitalismo. Esto ayuda a entender mejor la lógica del juego de las desigualdades sociales en lo que aquí denominamos como clases subalternas (como grupos sociales subordinados), combinando raza, etnicidad y clase social, y en un segundo momento su articulación con las formas de la organización social del deseo y el placer, y las identidades sexuales y de géneros. Además, Fraser reconoce la existencia de una matriz cultural heterosexista como ideología dominante, que estaría en el núcleo de los códigos culturales intersectos, ordenándolos en normales y anormales. Una autora feminista más reciente, Reverter (2009), precisamente señala, en una dirección cercana a la de Fraser (1996), lo siguiente:


    nuevos derroteros están apareciendo en la última década, como el concepto de “insterseccionalidad” (intersectionality), el cual pretende atender tanto teóricamente como políticamente las múltiples identidades y experiencias de subordinación. En definitiva, creo que la teoría feminista habrá de seguir explorando las propuestas que intenten no apostar por ninguna de las opciones dicotómicas de los feminismos clásicos, sino que las trasciendan. (p. 62).


    Fraser, en una entrevista realizada en 2007 por Valdivielso14, aborda más ampliamente lo que Reverter define como subordinación a partir de lo que ella denomina justicia “anormal”. En los aspectos que toca este estudio empírico, podemos decir que aborda los problemas de la justicia de los subordinados en las esferas que anota la autora: los diferenciales de clase y los patrones institucionalizados de valores culturales, que son una forma real de ordenación social (raza, género y sexualidad).


    Es preciso mencionar también los aportes del feminismo lésbico materialista en la corriente francesa-europea, especialmente en el campo de la antropología (entre otras autoras, Mathieu, 1985, 2007, y Tabet, 1998) y la sociología (Guillaumin, 1992; Delphy, 2001), adelantándose en algunos tópicos a la obra de Butler (1990, 1993, 2004); que además han llevado a cabo un importante ejercicio crítico, académico y político, alrededor de la obra La dominación masculina, de Bourdieu.


    La raza al nivel micro es constituida por microprocesos mediante los cuales las identidades individuales son formadas. Tal como apunta Goffman (1959, 1990 [1963]), en este micronivel lo primero que se observa al encontrarse cara a cara con otros individuos es su color de piel al lado de su sexo en la producción de subjetividades determinadas (Martín Alcoff, 2006). En la vida cotidiana se juega continuamente con lo que la autora retoma de Omi y Winan (1986), una “etiqueta racial”, entendida como


    un conjunto de códigos interpretativos y significados raciales los cuales operan en la interacción de la vida cotidiana. Las reglas conformadas por nuestra percepción subjetiva de raza en una sociedad cuyo contexto objetivo pasa por una jerarquía racial del orden social determina la “presentación del yo”, la distinción de estatus, y las maneras apropiadas de comportamiento. (Martín Alcoff, 2006: 183).


    Desde otra perspectiva conceptual, Bourdieu (1979) hablará de “disposiciones adquiridas” (el llamado habitus), que incluyen por supuesto el componente del juego de las apariencias externas (raciales) de los individuos. De otro lado, la etnicidad es entendida como la inscripción del individuo y de un colectivo de individuos en un grupo social que posee o presenta un conjunto de atributos culturales que conllevan de alguna manera la existencia de una comunidad de origen y la percepción de participar en ella. En este contexto las prácticas sexuales y las formas de dominación social sexo/género a ellas asociadas pueden presentar una mayor o menor exposición a procesos de individuación/subjetivación que conllevan los procesos de modernidad/modernización contemporáneos. En esta perspectiva no existe propiamente una “sexualidad étnica o racial”, en cuanto prácticas sexuales esencializadas desde lo cultural o lo racial, sino sexualidades más subordinadas a otros campos sociales como parte del control social del grupo étnico-racial con escasa o muy poca autonomía, en espacios de exposición diferenciados a procesos de individuación/subjetivación y dinámicas de clase y urbanización/ruralidad donde están insertas estas mujeres en diferentes contextos históricos de dominación patriarcal. Como observa Therborn (2006), desde una mirada sociológica y demográfica, han existido diversos tipos de procesos históricos de control patriarcal en las sociedades humanas. Mathieu (2007) desde el campo de la antropología ya ha señalado la complejidad de las formas de control masculino, en las que el orden patriarcal también está presente en las sociedades de linajes y clanes matrilineales, pero sin dejar de lado tensiones y resistencias. Ni qué decir del caso de las sociedades matrifocales contemporáneas americanas, surgidas a partir de la historia colonial y postcolonial de la esclavitud y la servidumbre, ya sea entre poblaciones negras, afroamericanas o afrolatinas, indígenas y mestizas (Martínez-Alier, 1989; Lehmann, 2000; Mohammed, 2002; Pérez, 2005), en las que los procesos de crianza, socialización e individuación del ego en la prole y el control de los recursos del grupo doméstico están en manos de la mujer madre y su parentela femenina ascendente y colateral. Como lo advierte Momsen (2002) en su estudio sobre la sociedad caribeña, en el régimen matrifocal está presente el fantasma del orden patriarcal, bajo el mecanismo que ella denomina la “doble paradoja”.


    En este sentido, también se hace necesario introducir la mirada de los estudios poscoloniales sobre las sociedades de América Latina y el Caribe en lo concerniente a las feminidades y las determinaciones históricas que se reproducen o tienen vida en las prácticas y representaciones de las mujeres con diferentes preferencias sexuales, ya que su consideración exige integrar los factores de clase, raza y etnicidad con el régimen de colonialidad del poder y cómo juega este en la producción de las sexualidades y los géneros (Urrea, 2008).


    Este planteamiento implica que la reflexión sobre las mujeres indígenas y negras debe darse desde el lugar donde hablan ellas, lo que Donna Haraway (1988) denomina conocimientos situados. Así mismo, las mujeres y hombres indígenas, negras/os y los nuevos actores sociales que emergen en el campo de la sexualidad, se pueden ubicar en las nuevas tesis conceptuales indispensables como herramientas políticas, las denominadas identidades de frontera o al margen (no sólo en términos geográficos sino metafóricos). Esto significa el reconocimiento analítico de la diferentes identidades femeninas a través de las sexualidades que experimentan las mujeres y los hombres indígenas y negras/os, al igual que las/os mestizas/os-blancas/os. De otro lado, es indispensable pensar el colonialismo no como una etapa histórica, sino como una relación de poder entre distintos tipos de saberes (Hernández, 2008) y modalidades de dominación en las que mediante una serie de categorías sociales se podrían agrupar a las clases subalternas (clase social, grupo étnico-racial, sexo/género, orientación sexual, ciclo de vida). Este énfasis apunta a observar y analizar las sexualidades y feminidades de las mujeres de clases subalternas de la sociedad colombiana, según el orden jerárquico étnico-racial históricamente construido: las mujeres negras e indígenas en un determinado espacio geográfico urbano-rural del suroccidente colombiano.


    Hasta el presente ha predominado el abordaje de los cambios en los procesos de individuación/subjetivación y de reconocimiento de la dimensión sexuada de la persona y de la sociedad en mujeres y hombres urbanos, quizás principalmente de clases medias y con tendencia a ser más cosmopolitas y, por lo mismo, de niveles educativos altos. Esto puede observarse por ejemplo en los trabajos de la sociología francesa de la individuación (Dubet, 1994; Kaufmann, 1995, 2001b; o el estudio clásico de Mossuz-Lavau, 2002; y los de Bozon, 2002; Jaspard, 2005, y Bajos y Bozon, 2008).


    Una perspectiva crítica de la sociología francesa contemporánea como la de Pfefferkorn (2007, 2010), que incorpora el componente sexual (deseo/placer) de la subjetividad como parte de las relaciones sociales (rapports sociaux), en términos de articulaciones con otras relaciones de poder, nos parece bastante adecuada. Ella cuenta con la ventaja de abrirse a estudios en diferentes sociedades con clases subalternas según la condición étnica-racial, como es el caso de las sociedades latinoamericanas y de otros continentes, con importantes grupos poblacionales emigrantes en los países de la centralidad capitalista. De este modo podemos referirnos a relaciones sociales de sexos15, de clases y de “razas” (étnico-raciales), de acuerdo con la propuesta teórica de este autor. Para Pfefferkorn los hombres y las mujeres entran en relación de varias maneras, ya que sus grupos de pertenencia son múltiples: clases, sexos, generaciones, “razas”. Toda relación social de sexos/géneros constituye ella misma una relación social de dominación y por lo mismo de desigualdad, además de que está imbricada en una relación social de clases y de grupos étnico-raciales y se inscribe entre sectores generacionales. Un aspecto importante a resaltar de los planteamientos de este sociólogo es su especial reconocimiento a los aportes del feminismo francés y de otros países, que por cierto no están presentes en el famoso texto de Bourdieu sobre la dominación masculina.


    En el caso colombiano hay que resaltar el estudio de Sevilla et al. (2003) sobre los amores y la condición femenina en Cali, el cual intenta un abordaje más transversal para el conjunto urbano sobre las feminidades en el contexto contemporáneo de esta ciudad. También ya se han realizado estudios sobre clases medias-medias y medias bajas y sectores populares urbanos, la mayor parte de ellos relacionados con la población afrocolombiana (Gil, 2008; Urrea et al., 2004; Urrea et al., 2008a; Viveros, 2002, 2008; Viveros y Gil, 2006).


    Al introducir el componente étnico-racial estamos en el terreno de las minorías étnicas (indígenas) y la población negra/mulata, afrocolombiana o afrodescendiente, en términos comparativos con la población blanca y mestiza, de mujeres y hombres. En el caso de los grupos indígenas, implica observar la producción de las feminidades y sexualidades contemporáneas, especialmente en las áreas de resguardo y por supuesto en las ciudades con indígenas urbanos. Quizás el componente de la sexualidad indígena es el que menos se ha considerado en el campo de la investigación sobre esta temática en el país, ya sea de mujeres u hombres, orientándose hasta el presente más hacia la salud sexual y reproductiva, pero sin entrar propiamente a un análisis de la sexualidad como campo de autonomía del individuo y el papel del placer sexual en la construcción del ego. Pareciera como si las sociedades indígenas hubiesen quedado al margen de los procesos de individuación y autonomización en la esfera de la sexualidad, aparentemente más propios de la llamada “sociedad mayor”. Con todo, ya hay estudios novedosos sobre la problemática de la sexualidad en poblaciones indígenas y mestizas-indígenas de algunos países latinoamericanos (Boesten, 2008; Canessa, 2008; Radcliffe, 2008). No obstante, las particularidades de los pueblos indígenas en términos de las reglas consuetudinarias de parentesco en las cuales se inscribe el orden de la sexualidad y las identidades de sexo/género en dichos pue-


    blos, complejiza el estudio (Mathieu, 1989). Además, se corre el riesgo de un sesgo producto de una mirada etnocentrista homogenizante, desde sujetos académicos de clase media que presuponen dinámicas univer-


    sales de la individuación/subjetivación y la autonomía de la sexualidad, dejando de lado las especificidades históricas de los grupos sociales indígenas y de otros sectores de clases subalternas. Somos conscientes de este riesgo al abordar las feminidades y sexualidades en poblaciones indígenas y negras.


    TRANSFORMACIONES SOCIO-DEMOGRÁFICAS EN LAS ÁREAS DEL ESTUDIO


    Una primera aproximación al fenómeno social de posibles cambios en las sexualidades, relacionados a la vez con las identidades de género femeninas (y masculinas), tiene que ver con los indicadores sociodemográficos “objetivos” indirectos que apuntan a observar transformaciones en los comportamientos reproductivos de las mujeres (y de los hombres). Si tenemos en cuenta que la sexualidad reproductiva incide directamente en la estructura demográfica de una población, al mismo tiempo está indicando modificaciones en los valores y percepciones sobre figuras, roles y prácticas sexuales que forman parte del orden micro y macro social: la maternidad y la paternidad, el valor de los hijos, la dinámica entre sexualidad reproductiva y sexualidad placentera; el ideal de pareja como alianza (unión) y las figuras de filiación; las modalidades del grupo doméstico y la división del trabajo sexual en el mismo; entre otros. Dicho de otra forma, los cambios en las construcciones sociales de la sexualidad y las identidades de género se materializan en alguna medida en los procesos demográficos de una sociedad. De ahí la importancia de tomar en cuenta esta dimensión “objetiva” o “material” para registrar transformaciones más profundas, apoyándonos en la tradición marxista.


    El componente sociodemográfico es analizado en las áreas geográficas seleccionadas para el estudio, a través de los siguientes indicadores en forma resumida: tasas de dependencia, de fecundidad histórica y global, índices de masculinidad total, tamaño promedio del hogar y tasa de jefatura femenina del hogar, según el Tabla 116. De acuerdo con el mismo, se encuentran importantes diferenciales en los distintos indicadores sociodemográficos por clase social, por grupo étnico-racial y por área urbana o rural, tanto en Cali como en las demás subregiones, pero el componente de clase para algunos indicadores es más pronunciado, sin perder importancia el étnico-racial y la ubicación urbano-rural. Lo anterior se ilustra a continuación: las tasas de dependencia (juvenil, senil y total), el índice de masculinidad, las tasas de fecundidad histórica y global, el tamaño promedio del hogar y la tasa de jefatura femenina presentan considerables diferencias entre la población negra caleña, según la clase social: las clases medias arrojan menores tasas de dependencia juvenil (0,23) respecto a las clases populares (0,58), pero una más alta senil (0,09), como era de esperar, que la de clases populares (0,06), y la total es superior en las últimas (0,63 frente a 0,32), debido al fuerte peso de la dependencia juvenil entre las clases populares. A la vez, el índice total de masculinidad es más bajo entre las clases medias negras que entre las clases populares negras (0,68 frente a 0,90). Las tasas de fecundidad histórica y global son mucho menores en los dos censos entre las clases medias, pero la disminución de la tasa global entre los dos censos es mayor para la población negra de clases populares (0,6 hijos frente a 0,3 hijos). Lo anterior se expresa en el tamaño promedio más reducido de los hogares de las clases medias negras (3,5 frente a 4,3). Sin embargo, aunque la tasa de jefatura femenina es ligeramente mayor para las clases medias (37,6 frente a 35,2), los diferenciales son muy reducidos entre las dos tasas, de apenas 2,4 puntos porcentuales.


    Este mismo patrón se observa entre las clases medias y las clases populares mestizas-blancas de Cali, con algunas variaciones: las tasas de dependencia total son más altas en las clases medias mestizas-blancas, pero por el efecto de un mayor peso de la dependencia senil (ver Tabla 1), lo cual indica que se trata de una población con mayor expectativa de vida. La masculinidad es menor, pero no tan baja como entre las clases medias negras, lo cual señalaría una relativa mayor presencia de mujeres en hogares negros, debido al efecto del servicio doméstico de mujeres negras en hogares afrocolombianos. También, de modo similar, las tasas de fecundidad son menores para las clases medias que para las clases populares mestizas-blancas.


    Sin embargo, también hay diferencias por grupo étnico-racial entre las clases medias y clases populares mestizas-blancas y las negras, sobre todo en las tasas globales de fecundidad, ya que la población mestiza-blanca de ambos grupos sociales presenta tasas de fecundidad menores a las negras. Si bien en términos de las tasas históricas de fecundidad las poblaciones negras y mestizas-blancas de clase media muestran patrones similares, en las clases populares urbanas hay un mayor rezago demográfico entre las clases populares negras urbanas en Cali respecto a las mestizas-blancas. Esto es más notorio en las tasas globales, que en 1993 y 2005 eran de 2,80 y 2,20 hijos por mujer, respectivamente, en las clases populares mestizas-blancas, frente a 3,02 y 2,42 hijos por mujer, respectivamente, en las clases populares negras. Esto tiene que ver con el efecto de la corriente migratoria desde el Pacífico colombiano de poblaciones negras de procedencia rural y de pequeñas cabeceras municipales, pero también desde barrios de sectores populares muy pobres en ciudades como Tumaco, Buenaventura y Quibdó, fenómeno agravado por el desplazamiento forzado en el período intercensal. Por otro lado, esto se refleja en el tamaño promedio del hogar, que es mayor en las clases populares negras (4,3 personas) respecto a las clases populares mestizas-blancas (4,0 personas). En el caso de las clases medias también hay un diferencial de tamaño según grupo étnico-racial, pero es más moderado (3,3 y 3,5 respectivamente).


    Finalmente, mientras entre las clases medias según grupo étnico-racial los diferenciales de la tasa de jefatura femenina no son tan significativos, entre las clases populares sí lo son (35,2 % en la población negra frente a 28,9 % en la mestiza-blanca). Esto indica una mayor generalización de las familias monoparentales pobres entre las clases populares negras en comparación con las mestizas-blancas17.


    En cuanto a la población indígena urbana, bien sea todos los pueblos que en el censo tenían residentes en Cali, o específicamente a la población nasa y guambiana (ver Tabla 1); se trata de un grupo social de los sectores populares urbanos compuesto por migrantes indígenas con una lógica de selección demográfica muy fuerte: bajísimas tasas de dependencia juvenil (pocos hijos menores de 15 años), tasas seniles más cercanas a las de las clases populares mestizas-blancas y a las de las clases medias negras, y tasas totales de dependencia muy reducidas. Se trata de una población volcada al mercado laboral, sobre todo mujeres en el servicio doméstico, lo cual se refleja en los moderados índices de masculinidad total, más parecidos a los de las clases medias.


    Sus tasas de fecundidades históricas son muy similares a las de las clases populares urbanas (negras y mestizas-blancas). En cambio, las estimaciones para el censo de 1993 revelan tasas globales de fecundidad muy elevadas, entre las más altas de los grupos urbanos caleños (Tabla 1). Por el contrario, para el censo de 2005 se observa un desplome de esas tasas, logrando los mayores diferenciales en la reducción del número de hijos promedio en el período intercensal, lo cual significa que el patrón migratorio indígena hacia Cali se ha vuelto más selectivo, acompañado con importantes cambios en el nivel educativo de las mujeres indígenas migrantes, esto en todos los grupos indígenas, pero en especial en el caso de las mujeres nasas y guambianas. Al respecto, Urrea (2010) ha señalado el enorme impacto que ha tenido la inserción de mujeres indígenas en instituciones de educación superior, sobre todo a partir del mecanismo de cuotas implementado desde el año 1993 en las universidades públicas, dentro de las que se cuenta la Universidad del Valle. Por supuesto, este fenómeno también ha tenido un impacto entre la población masculina indígena universitaria, ya que probablemente ha incidido en los imaginarios de masculinidades y feminidades de esta población.


    Las poblaciones negras de los municipios del norte del Cauca (Tabla 1) en sus tasas de dependencia e índices de masculinidad total muestran patrones similares a los de las clases populares negras urbanas de Cali; mientras que en Buenaventura son mucho más altas las tasas de dependencia juvenil y total, la masculinidad es similar. También, las tasas de fecundidad histórica y global (1993 y 2005) en la población negra de Buenaventura son superiores respecto a las del norte del Cauca y las clases populares negras caleñas. Este patrón era de esperar, ya que la ciudad de Buenaventura es el principal epicentro urbano del Pacífico, combinando dinámicas de mayor rezago en la transición demográfica de la población negra con el agravante de un fuerte impacto del conflicto armado (ver al respecto Urrea y Castro, 2007); mientras el norte del Cauca forma parte del área metropolitana de Cali, con una considerable integración de este proceso sociológico, especialmente a partir de las industrias de maquila y la consiguiente proletarización evidentemente femenina, de mujeres negras en seis municipios norte caucanos (Puerto Tejada, Villa Rica, Santander de Quilichao, Caloto, Guachené y Miranda), que conllevó la famosa Ley Páez, desde 1996 (Urrea, 2010). No es entonces sorprendente que Buenaventura tenga el tamaño promedio de hogar mayor entre las poblaciones negras, en comparación con Cali y el norte del Cauca y además presente la tasa de jefatura femenina negra más alta, lo cual está fuertemente relacionado con las condiciones de alta vulnerabilidad sociodemográfica de los hogares negros (una tasa de dependencia juvenil de 0,65 y total de 0,72). Se trata entonces de una subregión urbana que concentra por excelencia clases populares negras muy pobres (Urrea y Castro, 2007). De todos modos, esta ciudad portuaria presenta los mayores descensos en el promedio de número de hijos entre 1993 y 2005 entre todos los grupos poblacionales negros, particularmente al observar las clases populares (1 hijo menos, ver Tabla 1).


    La población indígena rural, en su gran mayoría en áreas de resguardo, arroja, como era de esperar, las tasas de dependencia juvenil más altas entre los grupos sociales analizados (Tabla 1), muy por encima de las que tienen las clases populares negras, incluyendo las de Buenaventura. El grupo indígena con las menores tasas es el guambiano, hablando tanto del resguardo en Silvia como de las áreas rurales a nivel nacional (Tabla 1). En una dirección opuesta, como ya se advirtió antes, en el espacio urbano los indígenas tienen para este y otros indicadores menores tasas, debido a su estrategia migratoria selectiva. De nuevo, aquí el grupo guambiano tiene las menores tasas de dependencia.


    Las masculinidades de los indígenas en las áreas rurales son iguales o superiores a la unidad, lo cual indica que la migración rural-urbana es más femenina que masculina, al igual que para el resto de la población rural colombiana. Por el contrario, las masculinidades urbanas de los grupos indígenas son menores a la unidad, y en una ciudad como Cali, según vimos antes, son bien reducidas, lo cual está asociado al mercado de trabajo en el servicio doméstico, pero también a una creciente participación de las mujeres indígenas en el sistema educativo urbano en los niveles de secundaria y universitario. Si bien en el caso de la Universidad del Valle hasta junio del 2007 el acumulado histórico desde 1993 de estudiantes indígenas aún era mayoritariamente masculino, desde el segundo semestre del 2004 hay un significativo incremento de la población femenina (Meneses, 2009).


    Como se podía prever, las tasas de fecundidad histórica y global de las mujeres indígenas en zonas rurales son bastante superiores a las de los grupos sociales negros de sectores populares (ver Tabla 1). En los casos nasa y guambiano, esas tasas son menores comparadas con el total nacional rural indígena, aunque las nasas están más cerca del total nacional. Esto último se puede observar en el conjunto de municipios indígenas nortecaucanos seleccionados respecto al total rural nacional, y en el caso específico del resguardo nasa en Silvia. Lo contrario sucede con el pueblo guambiano que arroja las menores tasas de fecundidad.


    El promedio de las tasas globales de fecundidad entre 1993 y 2005 para la población indígena rural del país tiene un fuerte descenso (6,5 a 4,3 hijos; esto es, 2,2 hijos menos, Tabla 1). Las nasas y guambianas registran también importantes descensos en este índice, advirtiendo que se trata de dos pueblos indígenas andinos con tasas globales de fecundidad menores a las del promedio nacional rural indígena, incluso en 1993. De cualquier manera, los descensos de la tasa de fecundidad de estos dos grupos en las zonas de resguardo son impresionantes para el período intercensal: 1,7 hijos menos registra la población guambiana en Silvia y 1,6 hijos menos el total nacional rural; 1,2 hijos menos en los resguardos nasas de los seis municipios considerados y 1,4 hijos en el resguardo nasa de Silvia. Pero lo que más llama la atención es que los mayores descensos en el número de hijos para los grupos nasa y guambiano se dieron en las áreas urbanas, sobre todo en la ciudad de Cali (2,4 y 2,1 hijos menos, respectivamente, Tabla 1). Es decir, los datos demográficos están permitiendo captar cambios considerables en los comportamientos reproductivos de mujeres y hombres indígenas en el período intercensal tanto al nivel nacional como en las áreas geográficas del estudio.


    A pesar del fuerte cambio demográfico, el tamaño promedio de los hogares rurales indígenas, como era de esperarse, son superiores al de los grupos sociales negros y mestizos-blancos para el 2005. En particular, llama la atención el caso del pueblo guambiano y el nasa en el resguardo de Silvia, con tamaños promedio ligeramente por encima al del total nacional rural indígena, no obstante el descenso de la fecundidad (Tabla 1). La explicación tiene que ver con la problemática de escasez de tierras en la región nasa y guambiana, por lo que el grupo doméstico en un buen porcentaje se compone de hogares extensos, pues las nuevas parejas indígenas residen por un período indefinido con los suegros paternos mientras consiguen nuevas tierras (Pachón, 1987a, 1987b).


    No es de extrañar que la tasa de jefatura femenina en los hogares rurales indígenas sea sensiblemente menor a la de los grupos sociales negros y mestizos-blancos urbanos. En general, también las poblaciones negras y mestizas-blancas rurales presentan un comportamiento similar al de las poblaciones indígenas de resguardo: los registros en estas tasas son muy inferiores a los de las urbanas. Es decir, se trata de un patrón diferencial urbano-rural más que étnico-racial, determinado fundamentalmente por la dinámica de urbanización/modernización con procesos de individuación, aunque las mayores tasas de jefatura femenina urbana entre las clases populares negras obedecen más bien, como ya se comentó, a patrones de mayor pobreza. Sin embargo, en las zonas rurales la tasa de jefatura femenina es mayor para la población negra que para la mestiza-blanca, lo cual puede estar más asociado a los procesos históricos de conformación de las familias negras a partir de la abolición de la esclavitud, hacia mediados del siglo XIX (Urrea, 2008). En cuanto a las poblaciones indígenas aquí observadas llama la atención que la tasa de jefatura femenina entre las poblaciones nasa y guambiana de resguardo es menor a la del promedio nacional rural indígena (Tabla 1). Esto tiene que ver con el peso porcentual de otros pueblos indígenas del país con estructuras de parentesco matrilineales y matrilocales, incidiendo con una alta participación porcentual en la existencia de grupos domésticos jefeados por mujeres, como es el caso de los wayúu (Perrin, 1996). Por el contrario, entre la población nasa y guambiana, y otras sociedades andinas, los grupos domésticos por lo general son predominantemente jefeados por los hombres, debido al tipo generalizado de parentesco patrilineal y la residencia patrilocal y virilocal18.
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    Tabla 1. Indicadores sociodemográficos básicos para diferentes grupos poblacionales en Cali, municipios del norte del Cauca zona plana, ciudad de Buenaventura y municipios indígenas del norte del Cauca, según criterio étnico-racial y clase social


    Fuente: datos censo 2005, procesamiento especial DANE, equipo de grupos étnicos, Dirección de Censos y Demografía, en coordinación con equipo Cidse-Universidad del Valle. Para el año 1993 los datos son estimaciones del equipo Cidse con base en estudio de Piñeros-Petersen y Ruíz, 1998; y estimaciones realizadas por Astrid Martínez, del equipo de grupos étnicos, DANE. La TGF fue calculada con ajuste por Jaime Correa del equipo Cidse


    Esto último es más claro entre los guambianos, aunque la filiación entre ellos es más de carácter cognática, esto es, bilateral, tanto en lo referente al parentesco consanguíneo como al afín, pero tiende a ser más fuerte la filiación patrilineal por la influencia católica (Pachón, 1987b). Entre los nasas existe filiación diferenciada según los parientes, ya sean consanguíneos o afines, de acuerdo a un sistema dravídico –alianza matrimonial entre primos cruzados19–, con residencia patrilocal y virilocal (Pachón, 1987a), pero en la práctica cotidiana las entrevistas en profundidad realizadas en el resguardo y el trabajo etnográfico revelan que la ascendencia de filiación preferencial también la da la familia del padre. De ahí que, por el orden preferencial de filiación patrilineal, las mujeres que son jefes del hogar en las sociedades guambiana y nasa, sean madresolteras menores de 30 años o mujeres viudas de más de 50 años, junto con sus hijos/as tengan el menor estatus en la comunidad indígena, ya que no responde por ellas un hombre ni los hijos/as tienen el apellido del padre. No obstante, en cuanto a la tasa de jefatura femenina, los cambios no se hacen esperar entre las poblaciones indígenas radicadas en el espacio urbano: pasa al 30,9 % para el total nacional indígena, al 32,1 % para los nasas y al 27,1 % para los guambianos (Tabla 1). Esto significa que los indígenas en la ciudad son igualmente afectados por los procesos de urbanización/modernización, como los demás grupos sociales, aunque esas tasas de jefatura femenina son menores a las que tienen las poblaciones negras urbanas, quizás exceptuando a grupos como el wayúu, con tasas más altas. Por otro lado, una buena parte de los indígenas nasas, guambianos y otros de grupos andinos presentan hogares urbanos pobres con jefatura femenina, pero, a diferencia de las clases populares negras, con muy pocos hijos menores de quince años. Entre estos casos se cuentan hogares compuestos de dos o más mujeres, con o sin hijos, que trabajan como empleadas domésticas –internas o por días–, no necesariamente con lazos de parentesco, pero sí de procedencia de un mismo resguardo.


    LOS CAMBIOS EN LAS PRÁCTICAS Y REPRESENTACIONES DE LA SEXUALIDAD


    Las mujeres indígenas andinas (nasas y misaks)20


    La sexualidad en las poblaciones indígenas andinas en su conjunto aún está articulada a la función reproductiva. Es todavía difícil observar un comportamiento con procesos de individuación alrededor de la vivencia del placer en mujeres y hombres separado de la dinámica reproductiva. No es claramente visible la vivencia de la heterosexualidad explorando distintas alternativas de placer entre el hombre y la mujer en las áreas de resguardo. Según Cortés, Suárez, Prado y García (1989) los hombres y mujeres nasas no se besan, exceptuando a “los jóvenes más expuestos a la influencia externa”, según lo anota Rosa:


    Ahora que yo me pongo a recordar, cuando yo veo a los muchachos abrazados, besándose, yo me pongo a pensar que antes no era así, uno nunca sabía esa palabra de “mi amor”, nada de eso, si no que era como si fuéramos dos amigos que se entendieran, no más, y cuando no peleábamos, era hablar bien. [Rosa, mujer nasa, treinta y ocho años, campesina, unión libre, ocho hijos, primaria completa, ama de casa, vereda Vichiquí, municipio de Toribío].


    Esto también se corroboró en el trabajo de campo, especialmente en los relatos de las mujeres de mayor edad sobre sus experiencias sexuales y las interacciones de afecto con sus maridos. La desnudez en el acto sexual entre las mujeres y hombres nasas de resguardo no es aceptada y menos la masturbación clitorial y otras formas de placer del cuerpo femenino en interacción con el cuerpo masculino. Durante la relación sexual las mujeres de más de cincuenta años comentan que no se quitaban la pollera y demás prendas, y la penetración por el hombre se aceptaba de una manera resignada en medio de la ropa, sin que ella comportase una gratificación placentera, porque quien decidía la relación sexual era el marido, sin mediar en ningún momento la decisión de la mujer. Mariela una mujer nasa de setenta y ocho años da este testimonio:


    ‒¿Y usted nunca se cuidó para evitar tener hijos?


    ‒Nunca.


    ‒¿No le enseñaron?


    ‒No, como era ignorante completa. Tenía los hijos cada dos años, apenas los destetaba, ya encargaba el otro […] Uno qué hace, como el marido lo obliga a uno a las bravas. Yo no quería, pero ¿qué hacía?, uno no puede decir nada. Y las suegras saben decir, “viven con otros hombres; por eso es que no quieren preñarse ligero, mujeres, hay que tener ligero, como gallinas”, decían, y el marido quería así mismo.


    ‒¿Y usted qué piensa de las mujeres que no tienen hijos?


    ‒Dicen que es mula.


    ‒¿Cómo así?


    Eso contaba la gente antigua, que porque son mulas es que no tienen familia, se casan pero no tienen hijos.


    ‒¿Y usted qué piensa de las mujeres que no tienen hijos?


    ‒Pues, como se cuidan, es bueno. [Mariela, mujer nasa, setenta y ocho años, campesina, viuda, diez hijos, sin escolaridad, ama de casa, vereda Vichiquí, municipio de Toribío].


    Hablar de la sexualidad con mujeres y hombres misaks o guambianas/os arroja resultados muy diferentes si se comparan sus testimonios con los obtenidos de las entrevistas hechas a los nasas. Este acercamiento se hizo a través de una entrevista en profundidad semiabierta, la cual toca puntos sensibles de la biografía sexual del individuo (en la presente investigación se trató principalmente de mujeres). En todas las entrevistas con mujeres y hombres nasas las intervenciones de las y los entrevistados se efectuaban “sin tapujos”, incluso al tratarse de mujeres mayores de cincuenta años. Lo contrario aconteció con las entrevistas realizadas a mujeres y hombres guambianas/os. Sin que se presentase en ningún momento un rechazo, las respuestas ofrecen un “silencio” tácito que no era viable modificar, porque se abordaba una esfera tabú, en el sentido de que sobre ese mundo de la vida personal y colectiva no es permisible pasar al campo del lenguaje. Es interesante señalar que en los comentarios referidos a las mujeres y hombres nasas que fueron expresados por mujeres y hombres misaks opera un estereotipo de mujeres “fáciles” y hombres “perros”. El pudor aflora en todas las respuestas de las mujeres y hombres misaks21. Veamos el siguiente ejemplo, en el que, a pesar de que la entrevistada hace el esfuerzo por dar una respuesta, en ningún momento logra entrar en detalles sobre su primera relación sexual:


    ‒Bueno eh, ¿cómo fue esa primera vez con tu esposo? ¿Cómo él te dijo que quería estar contigo? ¿O si antes de eso él te tocaba el cuerpo? ¿Tú lo permitías? ¿Cómo empezó el ya a acceder a ti?


    ‒No sé cómo explicar (risa nerviosa), no sé, verdad, cómo explico eso (risas).


    ‒¿Él qué te decía, que quería estar contigo, o simplemente pasaron las cosas sin decirse nada?


    ‒Si pues… eso después de que yo… espere, primero pienso, después te digo.


    ‒Tranquila que eso no, solo yo lo escucho.


    ‒No pues él me decía, como yo tuve relación antes de que yo fuera a vivir con él, pues, pues él me… yo no sé por lo que él me quería llevar a la casa, yo no sé, para ya convivir con él, pues yo no quería ir, porque yo decía “¡no!, yo tengo que conseguir trabajo para estar más con mis papás” […] no, estaba él afanado más por juntarse conmigo, y yo decía, “ay, por ahorita no quiero, yo no quiero ser señora”, yo decía, “yo todavía quiero vivir más tiempo”, como yo estuve tanto tiempo allá en el colegio, encerrado, todo eso, pues yo quería estar así con mis papás, al lado de mis papás, siempre me decían no que… siempre era pues que él quería que yo fuera ir a vivir con él. Yo no sé, fue en un tiempo que una vez, no sé, que de tanto exigirme pues me dijo […] yo no sé será porque uno es débil sería, yo no sé, no pensé nada y en esas pues no supe cómo fue que pasó la relación. [Liliana, mujer misak, cuarenta y cuatro años, campesina, casada, tres hijos, secundaria completa, docente en la vereda La Campana, municipio de Silvia].


    Para el caso de los misaks, la desnudez y lo relacionado con la sexualidad sigue siendo un tabú, como lo revela el testimonio de un hombre joven:


    ‒¿Hasta qué edad te acuerdas de ver a tus hermanas desnudas?


    ‒No, para nosotros sea como mi mamá y mi papá; de mi familia, creo que hasta yo soy chapado a la antigua, como se dice, y eso era algo muy, muy escondido, nos enseñaba muchas cosas, pero del respeto; por ejemplo, a las mujeres siempre inculcaban de cómo sentarse, de cómo tenía que comportarse en la familia y en la cocina, entre el hermano y la hermana, los papás. Pero nunca, digamos lo que hoy se llama educación sexual, o sea, que así se besa, así se enamora, eso nunca ni siquiera yo llegué a vivir. Por ejemplo, mis hermanas mis hermanos siempre me dicen, “mira eh nos has enseñado a si consigue un novio, a mirar la personalidad, quien quiera ser novio o novia, para después que sea buena esposa o buen esposo”, siempre nos has enseñado a eso eh… la familia de la persona, la responsabilidad, muchas cosas pero por ejemplo de hablar de órganos sexuales, hablar de… una relación así sexual, nunca, entonces yo crecí con eso… [Jorge, hombre misak, treinta y tres años, campesino, clase baja, separado, un hijo, educación secundaria, trabajo comunitario, Santiago de Guambía, municipio de Silvia].
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    Fotografía 1. Hombre misak ayudando a mujeres guambianas (misaks) en la preparación de la carne para cocinar el sancocho, resguardo de La María, Piendamó (Cauca), Asamblea de mujeres nasas, abril de 2009


    Foto: Flor Vitonás.


    Sin embargo, es un hecho que se están dando importantes cambios en las generaciones de mujeres y hombres misaks menores de treinta y cinco años en relación con sus vivencias alrededor de la sexualidad, así como de sus percepciones. Ya es más visible la presencia de hombres que eventualmente asumen roles femeninos, por ejemplo, en la preparación de la comida para una asamblea, al lado de mujeres, como lo ilustra la Fotografía 122.


    También han sido visibles hombres que ocupan cargos de dirección en el Cabildo que conviven con otros hombres y otros que visitan en Cali espacios de sociabilidad gay. Estas expresiones de sexualidades que se alejan de la heteronormatividad observadas hasta el momento provienen de individuos de sexo masculino. No se observó ni fue posible registrar un comportamiento de mujeres con sexualidades diferentes a la heteronormativa, pero esto tampoco se manifestó hasta el presente en las mujeres y hombres de resguardos nasas. De cualquier forma, sobre los “nuevos” comportamientos masculinos misaks no se hace presente todavía un registro explícito a través del lenguaje. Sin embargo, el ambiente de pudor en los resguardos guambianos ya no puede desconocer la presencia de conductas homoeróticas, especialmente masculinas, como se observa en la siguiente cita.


    Yo creía que eso era como producto de la degradación social que se estaba dando, el consumir muchos alimentos con inyecciones con hormonas, yo siempre había creído eso, pero ultimadamente también estoy viendo que dentro de la comunidad de nosotros, aquí los guambianos, están resultando algunos jóvenes así, pues no es mucho, pero hay unitos. [Blanca, mujer misak, treinta y dos años, clase baja, casada, cuatro hijos, primaria completa, ama de casa, Cali].


    Como se muestra en el testimonio, se percibe la presencia de hombres jóvenes con orientaciones sexuales fuera de la heteronormatividad dentro de las comunidades, y a pesar de que estas conductas sean calificadas negativamente, comienza a expresarse un reconocimiento de su visibilidad.


    Por otro lado, si bien no se puede negar que hay expresiones individuales de sexualidades distintas a la heteronormativa (homosexuales y bisexuales), ellas son silenciadas en las comunidades, y en varias ocasiones son valoradas como un problema del mundo occidental, y como tal de la sociedad mayor que no tiene que ver con las prácticas tradicionales indígenas. Por ejemplo, entre los guambianos estas conductas son calificadas, con base en las intervenciones de las mujeres del Programa de Familia, como más características de la cultura occidental. En este punto tampoco puede desconocerse la influencia de la Iglesia católica y de las Iglesias evangélicas, que reprueban estas conductas. No obstante, es bastante probable que con los mayores niveles educativos de las mujeres y los hombres en el interior de las comunidades de resguardos, y sobre todo en las cabeceras municipales, las sexualidades hetero más abiertas al placer corporal y aquellas clasificadas fuera de la heteronormatividad comiencen a tener espacios de tolerancia y respeto. Es un hecho, por ejemplo, que entre sectores de la elite indígena nasa que participan en el CRIC se vislumbran aperturas interesantes, al aceptar que existen sexualidades diferentes a la heteronormativa entre hombres y mujeres indígenas23.


    Un proceso de paulatina apertura hacia los derechos sexuales y reproductivos, y de respeto a expresiones de la diversidad sexual seguramente irá de la mano con el fortalecimiento de las organizaciones de mujeres indígenas y las interacciones que tengan con otras organizaciones de mujeres de la región, del país y con organizaciones de mujeres indígenas del exterior, aunque de todos modos condicionadas por las dinámicas internas que viven las comunidades indígenas y la correlación de fuerzas en los espacios del micropoder doméstico y extradoméstico y, claro, en la esfera del poder político entre mujeres y hombres. Este último es un proceso muy avanzado en la población nasa, ante la significativa presencia de mujeres fungiendo como gobernadoras y otras autoridades (consejeras mayores) en la mayor parte de los municipios de predominio poblacional nasa en los últimos quince años, pero sobre todo desde los inicios del actual milenio. Se trata de un fenómeno político que ha avanzado paralelo a la instauración del Programa de Familia, desde la década del ochenta en el siglo XX, a través del CRIC y la ACIN. Gracias al Programa de Familia, las mujeres han ganado nuevos espacios de respeto y negociación respecto a los hombres en delicados asuntos como la violencia sexual, violaciones, violencia doméstica, demanda de alimentos e iniciativas de derecho a la herencia. El tema de la salud sexual y reproductiva ya es tomado en cuenta y la preocupación por el espaciamiento de los embarazos cobra importancia entre las mujeres nasas menores de treinta años con niveles educativos secundarios. Esto permite que paulatinamente se valore la experiencia del placer sexual sin el riesgo de embarazo entre las mujeres más educadas. Sin embargo, como se verá más adelante, este proceso no ha incidido lo suficiente en las mujeres de los resguardos más distantes de la cabecera municipal, además de que posiblemente la negociación con los hombres ha sido más difícil en el campo de la sexualidad, incluso, para las mujeres indígenas que habitan en los resguardos más cercanos a las cabeceras.


    A diferencia de las mujeres nasas, las guambianas no tienen un reconocimiento en la esfera política del cabildo y el resguardo. En este sentido, la esfera macro del poder en la organización social es fuertemente masculina y patriarcal. Según la tradición misak, los hombres son los que tienen “cabeza grande” y, por lo tanto, son los que pueden ejercer actividades con estatus político, mientras que las mujeres, por ser de “cabeza pequeña”, no pueden ejercer cargos políticos o intelectuales24. No obstante, en otras esferas relacionadas con los campos de la salud reproductiva y la educación, se le reconoce a la mujer un papel destacado. Las mujeres misaks tienen una importante participación en el Hospital Mamá Dominga de Silvia, y ciertamente desde estos espacios pueden negociar mejor con el poder masculino. Esto lo reconoce un miembro del cabildo urbano de Cali:


    La mujer es importante en los cambios que ha habido. Antes no tenía tanta importancia, porque no había tanto estudio. Ahora hay mucho estudio, hay mucho trabajo, hay mucho que hacer en la comunidad, entonces hoy en día la mujer es más importante que el hombre. El hombre ha ido decayendo, la mujer ha ido subiendo. Por ejemplo, yo conozco a Bárbara Muelas, a Bárbara Morales, a María Elena Oyunuey […] Antiguamente la mujer era para estar en la casa lavando la ropa, haciendo la comida, en sus quehaceres, ahora ya no es así. A pesar de que todavía existe, porque el guambiano siempre ha sido machista. [José, hombre misak, sesenta y un años, separado, dos hijos, miembro del cabildo urbano de Cali].


    Las migraciones femeninas hacia los centros urbanos han sido otro elemento importante en las transformaciones de las subjetividades de las mujeres indígenas. En el caso de los nasas, la migración femenina hacia centros urbanos (Popayán, Cali, Santander de Quilichao, Neiva, etc.) para trabajar en el servicio doméstico no es tan reciente. Rappaport (1980) confirma este hecho para los resguardos supuestamente más tradicionales de la región de Tierradentro décadas atrás, posiblemente ya en los años cincuenta y sesenta del siglo XX. En este sentido, para el caso de las mujeres indígenas migrantes residentes en Cali e insertadas laboralmente en el servicio doméstico, es importante resaltar la construcción de relaciones de sociabilidad en el Parque de Las Banderas (barrio San Fernando, al costado occidental del Estadio Pascual Guerrero), que han posibilitado la expresión de otras formas de vivencia de la subjetividad femenina indígena en un contexto urbano.


    El Parque de Las Banderas se ha convertido en un lugar tradicional para la recreación y el esparcimiento de los sectores populares de la ciudad; en el caso particular de las mujeres indígenas migrantes, ha facilitado la reproducción de relaciones de amistad intraétnicas entre mujeres y hombres jóvenes del mismo pueblo, pero de distintas procedencias; la construcción de relaciones interétnicas entre mujeres y hombres indígenas de diferentes pueblos, y a la vez entre mujeres indígenas y hombres negros y mestizos jóvenes de clases populares, que en ocasiones permiten el establecimiento de lazos amorosos y sexuales. Es sin duda un espacio de encuentro y sociabilidad para un importante grupo de indígenas urbanos. Las Fotografías 2 y 3 ilustran el encuentro de dos mujeres nasas y la salida de una mujer nasa con su hija pequeña25.


    El relato de Rosa, mujer indígena nasa, es ilustrativo sobre la posibilidad de que esta migración haya tenido un efecto importante en las transformaciones de una serie de prácticas tradicionales referentes a los controles sobre la sexualidad de las mujeres indígenas y en su capacidad como sujeto económicamente más autónomo.


    Yo conviví como diez años, pero, desde antes de tener el primer niño, me pegaba […] Hasta que una vez borracho me pegó, me lastimó la nariz, yo de ahí dije: “no, yo no voy a seguir más”, y un domingo por la tarde me fui para donde mi mamá. En eso, Alfredo era pequeño, tendría por ahí un añito, y yo cogí y me fui para Cali a trabajar en el servicio doméstico, y mi mamá se quedó con el niño, y los hermanos dijeron que se quedaban con el papá […] Cuando yo subía de Cali les traía ropita, les traía remesita, los bañaba, los vestía bien y me iba otra vez, hasta ahora. Por ejemplo, ahorita el estudio lo estoy costeando yo, porque él ¿de a dónde? [Rosa, mujer nasa, treinta y ocho años, campesina, unión libre, ocho hijos, primaria completa, ama de casa, vereda Vichiquí, municipio de Toribío].


    [image: fig02.jpg]


    Fotografía 2. Mujeres indígenas nasas en el Parque de Las Banderas (Cali)


    Foto: Waldor Arias Botero.
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    Fotografía 3. Mujer indígena nasa y su hija en el Parque Las Banderas (Cali)


    Foto: Waldor Arias Botero.


    La migración urbana de las mujeres guambianas en su gran mayoría también se relaciona con el servicio doméstico, pero es más reciente que la de las mujeres nasas. También ellas llegan con mejores niveles educativos a la ciudad respecto a las nasas, y muy posiblemente logran terminar sus estudios de bachillerato más rápido y entrar a la universidad, porque cuentan con el capital escolar y cultural de sus padres y otros miembros de la familia que les facilitan una mejor integración a los espacios urbanos26. Estas mujeres –y también los hombres– ya tienen otros proyectos de vida en los cuales el estudio es valorado, pero también la conformación de pareja sigue siendo importante.


    No obstante, este proceso es insuficiente si no se tiene en cuenta la incorporación de la mujer al sistema educativo, más allá de la primaria incompleta. De cualquier forma, la migración de estas mujeres nasas y su regreso a las comunidades de origen ha sido una fuente importante de cambios que seguramente han socavado las prácticas tradicionales de control de la sexualidad femenina, en términos de confinamiento a la mujer durante la menarquia; asimismo, han favorecido una mayor valoración al espaciamiento entre los hijos, e incrementado los cuidados y la atención materna durante el embarazo y el parto, todo lo anterior, entre las nuevas generaciones de mujeres, muchas de ellas hijas de mujeres que habían tenido una experiencia migratoria como empleadas domésticas. Téngase en cuenta que muchas mujeres nasas han terminado su primaria y continuado su bachillerato siendo empleadas domésticas en Cali y Popayán. Con todo, llama la atención el hecho de que, a pesar de este proceso migratorio de más larga duración –de unos cincuenta años–, los cambios en el orden familiar patriarcal han sido más bien matizados y no se han reflejado tanto en los comportamientos reproductivos, como tampoco en su incidencia sobre el cuerpo de las mujeres del resguardo, como sí pareciera suceder entre las misaks, de acuerdo a los hallazgos encontrados y que a continuación se presentan.


    Los cambios en la percepción de la salud reproductiva de las mujeres misaks del resguardo en Silvia han comenzado a manifestarse en la ruptura entre la práctica de la sexualidad de la pareja y los eventos del embarazo. En una entrevista con una pareja indígena misak, Gerardo y Clemencia (él de veintinueve años, ella de veintiocho), ambos con estudios primarios completos, padres de dos hijos, dedicados a comercializar productos lácteos en Cali que producen con otras cuatro parejas misaks del resguardo, Clemencia relata que ellos conjuntamente habían decidido no tener más hijos. En el Hospital Mamá Dominga de Silvia le fue colocado hace más de dos años un dispositivo intrauterino (DIU) que el esposo había aceptado (él estaba presente en la conversación). Clemencia además asiste regularmente a los controles de citología vaginal en el hospital. Ella y Gerardo manifiestan que muchas mujeres de su misma edad en el resguardo usan el DIU y que también asisten a controles de citología. El acceso en el resguardo a una atención medicalizada de la salud reproductiva por parte de las mujeres indígenas menores de treinta años a través del hospital, aunado al uso de técnicas anticonceptivas y exámenes de citología regulares, revelan transformaciones considerables; no obstante, la verbalización en torno al tema del placer sexual aún se presenta como tabú dentro de la comunidad, a diferencia de lo que apareció en las entrevistas con mujeres nasas.


    De hecho, las tasas de fecundidad histórica y global del censo 2005 son inferiores en las áreas de resguardo guambiano en Silvia y para el total nacional rural, si se las compara con las nasas. Esto se repite en las áreas urbanas y en particular en Cali (ver Tabla 1). Por otra parte, hay que destacar como información complementaria que entre las mujeres misaks o guambianas de resguardo menores de treinta años, los datos censales del 2005 muestran que ya se vienen presentando cambios reproductivos significativos que se reflejan en tasas específicas de fecundidad mucho menores a las nasas entre los grupos etarios de 15-19, 20-24 y 25-29 años, y más próximas a la población campesina mestiza y de sectores urbanos. Lo anterior no fue posible observarlo entre las mujeres y parejas nasas menores de treinta y cinco años de los resguardos más apartados de la cabecera municipal. Por ello, la mayor tasa global de fecundidad entre las mujeres nasas está directamente asociada con altas tasas específicas de fecundidad entre los 15-19 años en las áreas de resguardo27. De esta manera, la transición demográfica del pueblo misak o guambiano, como lo muestran los indicadores en el Tabla 1, presenta un mayor avance, lo cual se asocia al uso progresivo de métodos anticonceptivos relacionado con cambios en la valoración de los hijos y la importancia de la educación para la prole en las nuevas parejas misaks, quizás más cercano a patrones urbanos, pero esto ha estado acompañado de un relacionamiento diferente con el cuerpo femenino, aceptado por los mismos hombres misaks entre las parejas más jóvenes; si bien respecto a otros comportamientos, como hablar sobre el cuerpo y el ejercicio de la sexualidad, parecieran más pudorosas y pudorosos los misaks que las mujeres y hombres nasas.


    En resumen, las mujeres guambianas de generaciones más jóvenes (menores de treinta y cinco años) en Silvia –y en general las parejas jóvenes que se han constituido a partir de la década del noventa– han adoptado paulatinamente técnicas anticonceptivas y de salud reproductiva modernas (por ejemplo, la citología vaginal) difundidas a través del Hospital Mamá Dominga. Este comportamiento no necesariamente se manifiesta en una mayor apertura a verbalizar una sexualidad expresiva sobre los cuerpos y las emociones eróticas. Por el contrario, entre las mujeres nasas de diferentes grupos etarios el hablar sobre sus cuerpos, emociones y las relaciones íntimas con los hombres es más fluido, una vez se logra un nivel de empatía y confianza; pero en su caso las prácticas de salud reproductiva presentan un relativo rezago con mayores probabilidades de embarazos a lo largo de la edad fértil al compararlas con las mujeres misaks, como lo revelan los datos demográficos del censo 2005 y las biografías sexuales. Sin embargo, los mayores cambios demográficos observados en la sociedad guambiana –en términos de una marcada dinámica de transición demográfica en proceso– no se corresponden con un incremento de participación política de las mujeres en la dirección de la organización indígena, la que se mantiene predominantemente masculina, fenómeno bien diferente a lo observado en el pueblo nasa, en el cual la participación política femenina en la dirección de la organización indígena ha cobrado fuerza inusitada.


    Una hipótesis que puede ayudar a entender esta aparente paradoja entre los dos pueblos estudiados se relacionaría con el valor de la maternidad en el proceso de crianza y socialización de las mujeres y los hombres. Es probable que una mayor integración de los guambianos en el sistema escolar, reflejado en niveles de escolaridad más altos, sobre todo de las mujeres, esté modificando el comportamiento reproductivo, dando paulatinamente más valor a la educación de los hijos, a la prole restringida, y más opciones laborales y educativas a las mujeres. Por el contrario, en el pueblo nasa la maternidad asociada a una prole numerosa continúa teniendo un peso significativo en la construcción de la identidad femenina, lo que a la vez se relaciona con una menor inserción en el sistema escolar y a roles más domésticos en el espacio familiar. Esto sería especialmente válido en las zonas de resguardo nasa más tradicionales, alejadas de los centros urbanos.


    Mujeres negras y mestizas heterosexuales28


    Dadas las similitudes encontradas en el comportamiento y percepciones de las mujeres negras y mestizas, en este apartado incluiremos conjuntamente el análisis de estos dos grupos de mujeres. A este respecto, se podría decir que tiene más incidencia el nivel socioeconómico, la educación y la edad, entre otras variables, que la pertenencia étnico-racial respecto a los procesos de individuación y subjetivación en las expresiones de su feminidad y sexualidad. De manera general, las mujeres de clases medias bajas (incluidas las mujeres negras y mestizas-blancas) se distinguen de las mujeres de sectores populares por los niveles de escolaridad adquiridos, que parecen influir en evitar embarazos adolescentes o a temprana edad (las mujeres de clases medias bajas entrevistadas menores de treinta años no tienen hijos); además, han contado con mayor información al momento de iniciar su vida sexual, lo que les ha permitido llevar una vida sexual más “ordenada”, en términos de moratoria social, privilegiando principalmente su proyecto escolar. Mientras que las mujeres de sectores populares han contado con una menor información sobre, por ejemplo, los métodos de planificación o la llegada de la primera menstruación. Asimismo, estas mujeres han tenido embarazos adolescentes. Lo expuesto se aplica también para los comportamientos de las mujeres negras de clases medias bajas, frente a las mujeres negras de sectores populares.


    Las mujeres negras de clases medias cuentan con mayor autonomía en términos de género respecto a las de clases populares. Esto se evidencia en las percepciones que tienen sobre lo que es la feminidad, que difieren a las de las mujeres negras de clases populares:


    ¿Qué me parece ser mujer?… O sea… sí me parece difícil, porque una escucha a veces que la mujer debe ser suave… la mujer tiene que ser delicada… me parece que no, porque eso ya pudo haber sido yo no sé cuántos años atrás; pero no, uno ahora como mujer tiene que ser igual de competitiva que el hombre, tampoco es que uno sea tosco, bruto, no. O sea, que sea también uno ponerse y ser fuerte, porque es que a uno le toca, el mismo ambiente laboral lo está pidiendo; uno no puede ponerse que “ay, es que la suavidad”, no. O sea, a uno le toca también poner su punto fuerte, no es que uno sea una malgeniada, amargada, no, si no que ahora las mismas sociedades son las que exigen eso. Ese papel de la mujer hace cincuenta años me parece que ya no tiene ninguna validez. Es que lo veo muy complicado, porque considero que el hecho de ser mujer bajo ese concepto está mandado a recoger; como ver sumiso a un hombre, tampoco, nada que ver; el hecho de que uno quiera tener un niño siendo madre soltera, pienso que es válido… si lo puede hacer… O sea…, yo no sé…, para mí ser mujer ya no tiene que ver, cómo…, que… ¿Cómo defino a una mujer? Pues no… lo que quiera ser… es que el hecho de ser mujer no es que tenga que distinguirse entre ser un ser humano…, es como…, ¿usted cómo define ser un hombre?…, entonces el proveedor, mejor dicho, el que manda a la mujer, no. Me parece que eso ya no, ya no tiene que ver el género, sino que somos seres humanos…, colocarlo en una sola palabra. [Mabel, mujer negra, veinticinco años, clase media-media, soltera, sin hijos, posgrado en finanzas, barrio Cañaverales, Cali].


    Esa autonomía se hace más evidente, en el caso de las mujeres negras y las mujeres mestizas analizadas, cuando se trata de mujeres que han militado en organizaciones políticas de izquierda, étnico-raciales y feministas. Para el caso de las mujeres mestizas más educadas de sectores de clase media acomodada o clase media-media y de mayor edad entrevistadas, a pesar de recibir una educación tradicional de acuerdo al contexto de la época, que vivieron su infancia y adolescencia en los años sesenta y setenta, lograron a partir de su educación y del contacto con el grupo de pares, compañeras/os de colegio, de universidad, de militancia política y del mundo laboral empezar a tener otras prácticas en sus relaciones afectivas y su sexualidad, así como a configurar otra visión sobre su vida, sobre las relaciones de género y la sexualidad, alternativas a los discursos tradicionales promovidos en el núcleo familiar y en otros espacios. Ana, una mujer blanca profesional que en su juventud tuvo contacto con la izquierda y el feminismo, atribuye una vivencia distinta de su sexualidad y relaciones de pareja, en términos de un ejercicio más “libre y placentero”, a su participación en esos espacios políticos:


    Y también el hecho de empezar a estar en la izquierda y ya con el feminismo, sí me dio elementos para… ¿no? Pues, sí tener relaciones con los compañeros, pero sí desde el criterio del yo querer y el yo ser y qué pasaba, de poder elegir. Entonces yo me siento una aventurada, una aventajada, de que pude hacer eso en la realidad, y cuando decidí tener mi hijo, lo decidí porque yo quería, no en pareja. [Ana, mujer blanca de clase media acomodada, cincuenta y cinco años, soltera, con un hijo, profesional, trabaja en un colectivo feminista, barrio La Hacienda, Cali].


    Por otro lado, la participación de las mujeres negras de sectores populares en procesos de formación política de carácter comunitario en los cuales la formación en género ha sido central, les ha permitido experimentar cambios frente a la importancia de la vivencia del placer sexual:


    –Pues digamos que en ocasiones sí sentía placer, pero no era un disfrute total o completo, yo sentía que faltaba algo.


    –¿Es decir que tú, quisieras o no, estabas con él porque él lo deseaba?


    –Sí, si uno ahora mira a esa época, había hasta violación porque a veces uno no quería, pero sentía que le tocaba hacerlo, porque mi mamá siempre me dijo que si el esposo lo buscaba a uno, uno tenía que hacerlo, porque eso era malo rechazarlo, mi mamá en eso sí ha sido muy retrasada.


    –¿Sientes tú que el trabajar con la Fundación ha generado cambios en la relación con tu esposo?


    –Sí porque antes yo no disfrutaba las relaciones íntimas con mi marido y ahora sí. [Fabiola, mujer negra, cuarenta y ocho años, sectores populares, unión libre, tres hijos, secundaria incompleta, trabajadora comunitaria, barrio Marroquín II, Cali].


    Con respecto a las mujeres mestizas entrevistadas, encontramos un proceso similar en el caso de mujeres que han logrado participar en organizaciones sociales y políticas de carácter comunitario. Los cambios en la subjetividad de las mujeres mestizas mayores de sectores populares se ven reflejados también en el comportamiento que tienen hacia sus hijas e hijos, puesto que hay una mayor apertura para hablar de la sexualidad, la menstruación y los métodos de planificación familiar.


    –¿En la relación con tu hija tienes confianza para hablar de sexualidad?


    –¡Ah sí!, con mi hijo también.


    –¿A diferencia de tu madre eres muy abierta?


    –Sí, y a veces como que soy muy brusca y a mi hijo le molesta que yo sea así. Pero no, inclusive cuando me dan condones yo voy a la casa y le digo, “vea papi aquí está un condón”, lo mismo la niña, el niño va y le compra los “kotex” [toalla higiénica] a la niña, o sea el joven, y él tiene una marca especial de “kotex” que le gusta comprarle a la hermanita […]


    –¿Es normal hablar de sexo aquí en tu casa?


    –Sí, con mi esposo, con mis hijos y hasta con el nieto, no hay problema. [Amparo, mujer mestiza, clase media-baja, cincuenta y cinco años, casada, dos hijos, nivel técnico superior, docente, barrio Manuela Beltrán, Cali].


    En general, se puede decir que hay un reconocimiento del placer, el orgasmo y el deseo por parte de las mujeres mestizas de sectores más populares analizados. Estas mujeres adultas de más de cincuenta años abiertamente admiten que tienen una vida sexual activa y placentera; respecto a la experimentación del orgasmo, Amparo comenta lo siguiente:


    –¿Alguna vez has sentido un orgasmo con él?


    –Sí.


    –¿Lo sentiste al principio o con el tiempo?


    –Nooo, cuando ya empezamos a entendernos. Claro, yo soy plenamente feliz con él, completamente.


    –¿La sensación de placer o disfrute en las relaciones íntimas ocurre cuándo?


    –Cuando ya nos complementamos; con el embarazo de la niña ya empezamos, y entonces yo ya aprendí qué era eso. Entonces, en este momento en ese sentido yo soy una mujer completamente realizada y no me hace falta nada. ¿O acaso usted me ve con cara de amargada? (Risas). [Amparo, mujer mestiza, clase media-baja, cincuenta y cinco años, casada, dos hijos, nivel técnico superior, docente, barrio Manuela Beltrán, Cali].


    Pese a todo lo anterior, hay continuidades respecto a cómo son consideradas las relaciones afectivas. Hay una total negación a las relaciones heterógamas, ya que el ejercicio de la sexualidad y la vivencia del placer de las mujeres de sectores populares (y a diferencia de las mujeres de clases medias-medias y media-alta) ha estado ligada al control de la pareja con la que conviven. Por ejemplo, en el caso de Amparo, que asumió su relación de forma bastante pragmática y renunciando al amor romántico, predominan todavía elementos de carácter religioso sobre este aspecto, pues ella, cuando se imagina protagonizando una situación de infidelidad, piensa en la sensación somática de la “suciedad”:


    –Tú dijiste que quieres mucho a tu esposo, pero no lo amas ¿alguna vez has pensado en serle infiel?


    –Me daría fastidio serle infiel, no me sentiría bien, me sentiría sucia, es como yo ahora pienso. Si un día voy a Pereira y me encontrara con mi antigua pareja, no me daría por serle infiel a mi esposo, sino hablar con mi examor y saber de él. Además, yo tengo un criterio cristiano, donde pienso que por la infidelidad se me puede dañar el matrimonio, así él no se dé cuenta. [Amparo, mujer mestiza, clase media-baja, cincuenta y cinco años, casada, dos hijos, nivel técnico superior, docente, barrio Manuela Beltrán, Cali].


    Sin embargo, no podríamos decir que la actitud de las mujeres de sectores populares sea de pasividad en el marco de las relaciones que tienen establecidas; ellas, en la vida íntima, confrontan a sus parejas cuanto intentan limitar su autonomía de género, como un modo de resistir a esta forma de opresión; por ejemplo, esta ha sido la respuesta de Rosmery, una mujer con graves problemas económicos, que ha convivido durante once años con un esposo que la maltrata física y psicológicamente:


    Entonces el único espacio donde estaba bien conmigo era cuando hacíamos el amor, entonces yo empecé a rechazar eso y a no querer estar con él. Yo le decía que yo no era no más una cuca [vagina] ahí puesta, ahí no más, no. Que yo era una persona que también sentía, y que él no podía tratarme mal por la noche, y a la madrugada amarme, ¿sí entendés? Entonces no, yo rechazaba mucho eso, y dejé de tener relaciones con él, a veces mucho tiempo, a veces meses, semanas. [Rosmery, mujer negra, treinta y siete años, sectores populares, casada, cuatro hijos, secundaria completa, cocinera en un restaurante, barrio Jarillón de Comfenalco, Cali].


    En las mujeres más jóvenes, negras y mestizas, la moratoria social incide favorablemente a una iniciación sexual más tranquila a través del grupo de pares. Esto es más claro entre las mujeres de clases medias y clases medias bajas. Por ejemplo, en la información sobre la primera menstruación, están presentes entre las mujeres negras y mestizas de clases medias, la institución escolar, el grupo de pares o los mismos padres:


    Sí, de hecho en mi casa mi mamá nos compraba libros, enciclopedias muy grandes, que eran muy para niños, iban como mostrando la sexualidad, y le iban enseñando a uno sus genitales, y todo. Mi mamá nos decía que nosotros teníamos que aprender a conocer el cuerpo, porque era muy importante, y nos mostraba, y todo eso, cuándo la menstruación, cuándo el periodo. No sé si pasa en todas partes, pero aquí es muy importante que cuando a la niña se le viene el periodo no debe comer unas cosas, no debe bañarse con agua fría, cuidarse del cólico, y todo eso. Entonces todas esas cosas mi mamá nos las enseñó. [Viviana, mujer negra, veintiún años, soltera, sin hijos, clase media-media, estudiante universitaria, Buenaventura].


    Como se denota también en el siguiente testimonio:


    –¿Y con tus compañeras de colegio?


    –Sí hablábamos, yo sabía, es más, yo me di cuenta porque a una amiguita le llegó el periodo, y ella fue la que me contó a mí.


    –¿Y qué se decían entre ustedes sobre el tema?


    –Lo que mi amiga me dijo fue porque la mamá le había dicho. A ella le llegó primero y yo no sabía, a los diez años yo no sabía que la mujer menstruaba, hasta los once años. Entonces ya mi amiga me contó, y yo casi me muero del asombro, uno imaginárselo a vivirlo es muy diferente, imagínate pues la sangre y todo eso, que eso es tan delicado, bastante impresionante. Y mi amiga me decía que la mamá la había tratado muy bien, que le había comprado muchas cosas, y que le había llenado pues la pieza de protectores, de toallas y todas esas cosas ya de mujercita. [Lucrecia, mujer blanca-mestiza, clase media-media, diecinueve años, soltera, sin hijos, estudiante universitaria, municipio de Jamundí].


    Contrario a lo que sucede con las mujeres de sectores populares, las cuales comentan que no tuvieron información alguna antes de la menarquia. Como ejemplo se tiene la alusión de una de las madres de clases populares, cuando le sucede este evento sin ninguna información previa: “póngasela (la toalla) mija, que eso es que la sangre mala le está viniendo”. Las mujeres negras y mestizas más jóvenes (entre quince a veinticinco años) de clases populares no son muy explícitas a la hora de entrar en detalles sobre la cuestión sexual y han contado con poca información en la infancia y adolescencia, aunque algunas charlas brindadas en el colegio de manera esporádica, les han permitido tener algunos conocimientos limitados sobre, por ejemplo, la salud sexual.


    –¿Alguna vez has hablado de sexo con tu mamá?


    –No, mirá que siempre quise, pero mi mamá no se presta para eso; por eso, siempre tuve diario. Una vez le dije que me gustaba un muchacho, y lo único que me dijo fue, “después de que no le vaya a dar cuca [vagina], mamita, todo está bien” (risas), y nunca más le volví a decir nada. [Alba, mujer negra, sectores populares, diecinueve años, soltera, sin hijos, secundaria completa con curso técnico en salón de belleza y peluquería, peluquera, barrio Ciudad Córdoba, Cali].


    En este sentido, y aunque se proporciona alguna información a los jóvenes en el entorno familiar sobre la sexualidad, esta muchas veces es parcial o inexacta, y especialmente la brindada a las mujeres no va dirigida a que puedan tomar con claridad sus decisiones, va más orientada a evitar la iniciación sexual, como refiere Lucrecia al hablar de lo que sentía al llegar a su casa después de tener su primera relación sexual:


    –¿Y en tu casa, cuando llegaste, llegaste normal, no sentías que te veían diferente o que podían saber algo? ¿Sentías esa clase de paranoia?


    –Sí, claro, yo sentía que me miraban raro, porque como siempre dicen muchas cosas, que uno termina y sale gareto29, que yo no sé qué. Entonces yo me sentía ya caminando gareta, ¡yo me monté unas películas!… Me imaginé que cuando yo llegaba a mi casa mi mamá se había dado cuenta, y que me veían ya gareta. [Lucrecia, mujer blanca-mestiza, clase media-media, diecinueve años, soltera, sin hijos, estudiante universitaria, municipio de Jamundí].


    Sin embargo, de forma general, para la generación de mujeres más jóvenes la iniciación sexual sigue siendo un trance difícil. Es claro que para las mujeres más jóvenes la virginidad ha perdido la importancia que tenía para sus madres o abuelas, pero la primera relación sexual se sigue viviendo con ambigüedades y censura moral por parte del entorno familiar. En la mayoría de mujeres jóvenes entrevistadas, negras y mestizas de distintos sectores sociales, se hizo manifiesto el sentimiento de miedo, dolor y vergüenza frente a la primera relación sexual, pero especialmente un sentimiento de ambigüedad entre su decisión de vivir la experiencia y la culpa frente a la transgresión de las normas, el fantasma de la pérdida de la virginidad como algo valorado o el miedo a ser juzgadas como mujeres fáciles que no se hacen respetar. Otro elemento en común es la fuerte vinculación afectiva de la mayoría de mujeres analizadas con sus parejas previa a la primera relación sexual o, en cambio, la desazón porque esta vinculación no estuvo presente. Todavía no encontramos en ellas una clara autonomización del placer como objetivo en sí mismo, la iniciación sexual no es vivida placenteramente por ninguna de las entrevistadas, dados los fuertes sentimientos encontrados que experimentan y la búsqueda del afecto o de satisfacción a la pareja como objetivos principales en la primera relación sexual.


    Tuve dos sentimientos, primero me sentía con pena, porque yo nunca había hecho eso, o sea, yo no era capaz ni de mirarlo a la cara; por otro lado, sentí dolor. Porque ¡uy! Y por otro lado, pues no sé, es que yo no sé si me sentí bien, porque yo estaba como con pena, yo decía “ay no”. En realidad hay mucha gente que dice “sí, yo me sentí bien”. Yo digo que en la primera vez, aparte de sentir dolor, uno se siente como con pena [...] Sí, yo me sentí incómoda, yo no sé si me la gocé o qué (risas), yo lo único que sé es que me la pasé como diez días sin mirarlo a la cara. Yo decía, “¿yo qué hice”? Y me iba a dar un beso, y yo, “no, yo... no, me voy para mi casa”, –“usted tan boba ¡no!, usted tan boba”, y yo... yo sabía, no sé. [Carol, mujer negra, veintiún años, obrera, unión libre, un hijo, secundaria completa, operaria de maquiladora, municipio de Villa Rica].


    Sin embargo, progresivamente –y teniendo relaciones sexuales con sus novios o en otras relaciones– van “normalizando” el acto sexual y la desnudez, ellas van descubriendo y demandan “lo que les gusta” en una relación sexual y, asimismo, comienzan a tomar la iniciativa para “estar” con sus amantes.


    Mujeres negras no heterosexuales


    En el grupo de entrevistadas que declararon establecer relaciones sexuales no heterosexuales o fuera de la heteronormatividad, todas tuvieron algún tipo de conocimiento sobre la sexualidad y sus cuidados antes de los quince años, y su primera relación sexual fue experimentada entre los catorce y los veinticinco años. No todas tuvieron una iniciación sexual en una relación homosexual, pero muchas de ellas manifestaron una negación del deseo fálico y el placer vaginal por penetración; sin embargo, su mayor preocupación siempre está ligada a la dificultad que representa la transgresión de la norma heterosexual frente al grupo familiar y al grupo social en general. La adopción de un conjunto de prácticas sexuales que escapan a la norma transforma fundamentalmente la manera de concebir el cuerpo de estas mujeres y de sus compañeras, el descubrimiento de “otras” formas de placer (por ejemplo, el clitoriano), conlleva al reconocimiento de la práctica de la sexualidad, con todas sus constricciones (entre ellas, fundamentalmente el patriarcado y la dominación masculina violenta), como un lugar de manifestación placentera del sujeto femenino.


    No obstante, el hecho de superar tal transgresión y empezar prácticas sexuales y afectivas no heteronormativas frente a las que no hay referentes, implica para estas mujeres otro tipo de búsquedas que les significa abrirse a nuevas experiencias, a la exploración de su cuerpo y su placer más allá de lo aceptado socialmente, presentándose formas concretas de autonomización respecto de otras esferas de la vida social. Estas mujeres se presentaban más abiertas a describir los detalles de sus experiencias sexuales y a buscar el placer por medio de prácticas que socialmente son más o menos censuradas desde distintos criterios, como el sexo anal, el “beso negro”, el sexo oral, etc. Así mismo, a llevar el placer a otros límites, según lo manifestado por una de las entrevistadas, quien no solo logra el orgasmo, sino que señala “ser multiorgásmica”, o como refirió otra de ellas, que practica el “sexo durante horas hasta deshidratarse”.


    El relato de Melisa señala bien cómo el proceso de reconocimiento del cuerpo por parte de las mujeres negras lesbianas, en este caso durante su adolescencia, presenta un conjunto de tensiones entre el proceso de construcción de su identidad social, de género, racial y sexual que resulta común en muchas de ellas, y que encuentra de manera diferenciada restricciones y controles impuestos principal e inicialmente por la familia, el contexto barrial, el colegio y en general el grupo de pares etarios, aun entre los hombres, ya sean negros o blancos/mestizo-blancos.


    Yo salía a jugar y entraba sin camiseta, y mi mamá me decía: “usted es una niña, y tiene que ponerse camiseta, porque cuando le crezcan los senos no puede andar así”, “usted no puede jugar tan brusca” […] yo decía “qué pereza, por qué me tienen que crecer senos, si yo quiero andar como ellos, cuando me quiera quitar la camiseta normal” […] pero claro, mi mamá vio mis tendencias ya desde pequeñita. Entonces ella ya me preguntó, ni siquiera mi papá, mi mamá fue primero la que empezó la charla. Yo tenía como once años, y me dijo: “¿a usted no le gustan los hombres?”, y yo le dije “no”, yo le dije de una vez que no. Entonces ella me dijo: “¿y usted anda con esa muchacha?”, y yo le dije “no, ella es mi mejor amiga”. Entonces ya mi papá dijo, “en el barrio están diciendo…” […] Me dijo que pusiera cuidado con eso, entonces para mí lo que él dijera era nada, yo era lo que decía mi mamá, y mi mamá me dio todo su apoyo, ella no me reprendió ni nada. Ya en otra charla que tuvimos me dijo: “mija, si usted se siente bien siendo un niño, entonces por qué no se opera”, ya tenía como catorce años. Entonces yo le dije “no, porque si yo me opero ya no sería lesbiana, ya sería un hombre, y yo no quiero ser un hombre”, eso fue lo que yo le contesté. [Melisa30, mujer negra, lesbiana, treinta y ocho años, soltera, sin hijos, clase media-baja, secundaria completa, estudios técnicos, desempleada, barrio La Rivera, Cali].


    El proceso de reconocimiento de una orientación no heterosexual –“salir del clóset”– parece siempre una experiencia difícil sobre la que las mujeres lesbianas reflexionan en sus propias relaciones afectivas y aun en sus procesos organizativos. El cuerpo autonomizado de la función reproductiva permite así cuestionarse si lo que se quiere es ser hombre o ser mujer, aunque esta cuestión no se manifiesta en las biografías de las informantes. Las referencias de reconocimiento de la autoridad de las mujeres y de la existencia en varios casos del “padre ausente” (como en el caso de Melisa, donde, a pesar de su permanencia en el hogar nuclear y su condición de proveedor, no parece reconocérsele sus funciones de autoridad, sino a la madre), quizás expliquen la formación de referentes femeninos que conquistan lugares de autonomía y autoridad que, aunque no precisamente rompan con los controles sobre la sexualidad heterosexual, sí permiten concebir formas de organización de la feminidad (si bien en relación con la masculinidad) lejanas de la idea de un futuro “al lado de un hombre”.


    La cuestión del vestido siempre aparece como fundamental en la construcción simbólica del cuerpo, vestirse –o que las vistan– como una mujer o como un hombre es una experiencia que marca la biografía social de las mujeres, un proceso que se manifiesta como “natural” en aquellas biografías que se relatan bajo la premisa supuesta de una heterosexualidad normativa, pero que encuentra en las mujeres lesbianas un elemento decisorio del reconocimiento de un cuerpo que no acepta todos los cánones impuestos y a la vez establecidos para la feminidad por la dominación masculina.


    –¿Y a partir de ese momento te identificas con tu ropa?


    –Sí, igual a mí nunca me ha gustado la ropa femenina, femenina jamás.


    –¿Y cuando estabas pequeña?


    –Cuando estaba chiquita, mi mamá me ponía la ropa que ella quisiera, los vestiditos así, los zapatitos, las mediecitas, o sea, me vestía como mi mamá me quisiera vestir.


    –¿Y te molestaba?


    –Sí, cuando estaba en la adolescencia me molestaba mucho esa ropa; de hecho, cuando me compraban un pantalón, ese era el pantalón que me duraba todo el año, ya el resto no me la ponía, porque me gustaba vestirme de esa manera, o con camisas largas de botones y pantalón, era muy masculina al vestirme. [Claudia, mujer negra, lesbiana, veintiocho años, clase media-baja, soltera, sin hijos, tecnóloga en sistemas, estudiante universitaria, trabaja como técnica de sistemas, barrio Nápoles, Cali].


    Sin negar la experiencia social de travestismo, por la que se manifiestan juzgadas, la adopción de una forma de llevar los ropajes no es anterior o preestablecida para el reconocimiento de una cierta identidad sexual, sino que más bien hace parte de la transformación.


    LAS NUEVAS FORMAS DE VIVENCIA DE LA MATERNIDAD Y LOS CAMBIOS EN LA VALORACIÓN DE LOS HIJOS


    La maternidad para las mujeres indígenas31


    La sociedad nasa


    Las familias nasas se apoyan en su mayor parte en hogares nucleares completos con hijos, es decir, con la presencia de los dos esposos, pero en unión libre. Son uniones hoy en día consensuales, a diferencia de las uniones convenidas hace algunas décadas por los padres interesados en consumar algún tipo de vínculo entre su respectiva progenie, como se observa en el siguiente relato, aunque continúan conservando la tradición patrilocal, ya que la mujer casi siempre va a vivir a la casa del hombre:


    –¿Y cómo era la pedía de mano?


    –Pues hablar con el papá y la mamá.


    –¿O sea que el papá del hombre iban donde el papá de la mujer?


    –No es así, el papá de la muchacha tiene que esperar en la casa, entonces los papás de los muchachos viene a hablar, traen aguardiente, traen arepa, gallina… de una y ahí mismo lo llevan, “bueno reciba al hijo mío para siempre hasta la muerte”, así dice.


    –¿Y no les entregaban animales?


    –No, si no que la llevaban y la muchacha tiene que irse y no volver, ni que se acuerde ni de la mamá ni del papá. [Mariela, mujer nasa, setenta y ocho años, campesina, viuda, diez hijos, sin escolaridad, ama de casa, vereda Vichiquí, municipio de Toribío].


    En el sistema tradicional de la familia nasa la mujer no hereda ni tierra ni ganado, aunque se están dando cambios interesantes al respecto, pues las mujeres en algunos resguardos han comenzado a exigir el ser tomadas en cuenta en la distribución de bienes en el hogar paterno. Por lo regular, quien hereda es el hijo varón más joven, con la finalidad de que cuide a los padres ancianos. Es frecuente la poliginia seriada y a veces múltiple, especialmente entre los hombres que desempeñan funciones de mando en la comunidad, quienes no necesariamente son los que tienen mayores recursos económicos. La virilidad entre los hombres nasas está asociada a la paternidad biológica con más de una mujer.


    Por el patrón poligínico en la familia nasa, es frecuente la presencia de hogares de jefatura femenina o monoparentales en la modalidad clásica andina del madresolterismo, pero también la de mujeres madresolteras con hijos que residen transitoriamente en la casa de los padres, hasta que tienen que abandonarla por la presión de los demás hermanos/as, debido a la escasez de recursos por el tipo de agricultura y ganadería minifundista. En general, una mujer madresoltera y sus hijos/as menores de edad, mientras esta mantenga esa condición sin poder establecer una nueva relación de convivencia con un hombre, como antes se advirtió, tienen poco estatus.


    La existencia de hogares extensos completos e incompletos entre la población nasa, en términos porcentuales, sin dejar de tener un cierto peso, no es tan relevante como la de los hogares nucleares completos e incompletos. Esto puede explicarse por la migración de las parejas jóvenes para conseguir nuevas tierras, favorecida principalmente por la movilización histórica indígena adelantada desde la década del setenta del siglo XX, con el ánimo de recuperar tierras en los mismos municipios, y las migraciones hacia otros municipios de los departamentos del Cauca y Huila, entre otros (Valle, Tolima, Caquetá y Putumayo).


    En lo concerniente a la vida sexual y reproductiva y afectiva de un hombre nasa, entre los veinte a veinticinco años y los sesenta a sesenta y cinco años, él ha podido tener más de tres uniones libres seriadas o múltiples. Las mujeres no necesariamente mantienen un estatus permanente de madresolteras cuando se produce la ruptura con la pareja, ya que, dependiendo de su edad y sobre todo de su ciclo de vida reproductivo, entran en unión con otro hombre, con quien también pueden llegar a tener hijos/as.


    La presión colectiva a estar en unión, ejercida sobre hombres y mujeres, motivada por el tipo de organización social campesina indígena que requiere del trabajo masculino y femenino en la explotación de la tierra, la producción de alimentos, el cuidado de la prole, la alimentación y el cuidado del marido por parte de la mujer, favorece la existencia de hogares nucleares, a pesar de la existencia de una poliginia con amplia presencia de madresolterismo. Esto explica que una buena parte de los hogares sean nucleares con hijos de distintos padres biológicos, y por lo mismo es frecuente la presencia del padrastro.


    Para hombres y mujeres nasas la soltería sin hijos no es bien vista en el orden tradicional patriarcal, de ahí que las madresolteras, a pesar de su bajo estatus, pueden tener otras opciones de relaciones matrimoniales (a través de nuevos hogares nucleares estables o inestables). Por eso, la institución del madresolterismo andino ha sido tan importante en regiones como Nariño y Cauca, fenómeno ampliamente estudiado por Gutiérrez de Pineda (1968) en torno a lo que ella ha denominado como el tipo de familia americana de intensa aculturación o complejo cultural andino.


    Entre los hombres –como ya se anotó– la masculinidad radica necesariamente en la paternidad biológica y parental, atada a la división sexual del trabajo, aunque la obligación parental no se cumpla del todo para algunos/as de los/as hijos/as que ha tenido con más de una mujer. De todos modos, entre las mujeres y hombres de generaciones más jóvenes (menores de treinta años) y más vinculados al sistema educativo, alcanzando los niveles de secundaria incompleta y algunas/os la secundaria completa y estudios postsecundarios, tecnológicos y universitarios, se están presentando cambios importantes que están haciendo perder la valoración tradicional de un número de hijos elevado (mayor de cuatro), por la misma presión de las mujeres respecto a la demanda de alimentos y, en el caso de mujeres nasas más educadas y con experiencias urbanas, por la valoración del proyecto educativo, lo que las lleva a evitar eventos de embarazos, desafiando la censura de la comunidad en los resguardos32. El relato de Carmela cuenta cómo el priorizar su proyecto educativo no solo significó el rechazo de la propuesta de un matrimonio civil, sino que propició la ruptura de un noviazgo:


    El primer semestre yo matriculé siete materias, y como se acabó el noviazgo, se acabó el matrimonio (risas). No nos casamos, él me propuso que nos casáramos por lo civil, pero yo no me quise casar. [Carmela, mujer nasa originaria de la zona rural del municipio de Miranda, veintitrés años, soltera, sin hijos, estudiante universitaria, barrio Meléndez, Cali].


    No obstante, al tenor del avance en las posturas de las nuevas generaciones sobre la sexualidad, la maternidad sigue siendo el valor fundamental en los roles femeninos nasas y en las agendas políticas de las mujeres líderes, el aumento de la población demográfica en el grupo étnico es relevante (reproducción biológica); las mujeres se reconocen como actoras en la reproducción ideológica y cultural, ya que se relaciona la natalidad con la semilla que retoña en la naturaleza, de ahí que todos y todas los/as entrevistados/as se opusieran radicalmente al aborto. Además, con las incursiones de los grupos armados legales e ilegales en territorios nasas, sembrando la muerte, la política de la reproducción para el mantenimiento demográfico es importante. Al igual que para las mujeres indígenas ecuatorianas analizadas por Radcliffe (2008), los derechos sexuales y reproductivos han pasado a configurar una agenda biopolítica para el movimiento nasa y para el CRIC.


    La lectura de la subalternidad de las mujeres nasas debe de considerarse en el sentido de que su participación en las políticas de derechos étnicos está moldeada por su género y sexualidad, pues están simbólicamente posicionadas como reproductoras biológicas y sociales dentro de sus comunidades. Su lucha se centra en conciliar en el interior de sus comunidades tradiciones que contravienen los derechos individuales y de género, y desarrollar políticas étnicas y de género en las cuales haya espacio para una sexualidad más placentera y menos reproductiva.
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