LA MONA, LA VIRGEN Y EL SUFRIMIENTO
EN LOS ESTUDIOS DE GENERO EN AMERICA LATINA

Turid Hagene

ste articulo es una exploracién
E de la capacidad de actuacién y de

gestién de un grupo mujeres ni-
caragilenses duefias y trabajadoras de
una cooperativa de costura en una ciu-
dad pequeiia de Carazo en el periodo de
1983 a 1996.' Estas mujeres demostra-
ron un alto grado de gestién en varios
estadios de sus vidas, incluyende con-
trarrestar la infidelidad de sus mari-
dos. Este grupo practicaba la religién
catdlica y contaba historias milagrosas
del Santisimo, el Senor, la Virgen y va-
rios santos, quienes podian ayudar a
ablandar los corazones de sus parejas.

! Utilizo aqui el términe agencia como equiva-
lente al término inglés agency.

Ademads, segiin contaban, algunas muje-
res se transformaban en monas a media
noche, asustando a las robamaridos.
Estas mujeres con quienes hice mi
investigacion a lo largo de varios afios
(Hagene, 2002) no articulan un discur-
so de sufrimiento, lo que parece ser el
caso en gran parte de la bibliografia de
género en América Latina. Este discur-
so ha sido retomado por Evelyn Stevens
(1973), quien lo convirtié en el concepto
teérico del marianismo, un concepto que
comunica la tensiéon entre la capacidad
organizativa y Ia victimizacién parecida
a las historias de la mona. Sin embargo,
algunas de las investigadoras que utili-
zan el concepto de marianismo enfocan
la victimizacion, mientras otras dirigen
su atencién a la capacidad de gestion
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que las mujeres demuestran cuando
transforman el sufrimiento y el auto-
sacrificio en influencia. Que los textos
terminen poniendo énfasis en uno u otro
aspecto depende, entre otros elementos,
de qué lado se posicionan e identifican
la investigadora y los informantes, den-
tro de cudles discursos se inscriben las
historias y cudles son las experiencias
emocionales de la investigadora en el
periodo de la investigacién.

INTRODUCCION

El Domingo de Pascua del ano 2000 es-
tdbamos en la casa de Esmeralda, en el
campo, cerca de la pequefia ciudad de
Diriamba, con cuatro de las diez muje-
res con quienes habia trabajado duran-
te varios afos para mi tesis doctoral.
Ellas hahian sido cooperativistas de La
Cotona, asi que las llamo “las mujeres
de La Cotong”. Tenian entre 37 y 50
afios de edad; la mitad de ellas tenian
marido, varias habian sido abandona-
das. Esas cuatro mujeres tenian, por
lo menos, un afio de secundaria, eran
catélicas y siempre habian trabajan-
do para mantenerse. Angélica habia
ayudado a su madre soltera vendien-
do comida en el mercado de Managua,
aunque vivian en una casa muy humil-
de en un cafetal cerca de San Marcos.
Patricia habia perdido ambos padres
muy joven; fue adoptada como hija de
casa, para luego ser robada por el pa-
dre de su primer hijo mientras todavia
estaba cursando la secundaria; aban-
donada después, habia trabajado como
doméstica. Rosalba, la mayor de ellas,
era de Managua. Su papa habia tenido

una empresa de construccién, que per-
di6 por sus borracheras. Se casé muy
joven y vivié 20 anos con el marido que
la maltrataba, pero cuando él tuvo un
amante, el maltrato cesd. Ella siguié
compartiendo la casa con su marido y
otros quince familiares. Por su parte,
Esmeralda habia crecido con su madre
soltera, quien trabajaba como domésti-
ca, mientras ella se dedicé a trabajar
en una miscelanea a la vez que estu-
diaba. Habfa mantenido una unidén de
visitas® con la misma pareja la mayor
parte de su vida adulta, y compartia la
casa con su madre y sus dos hijos. Ella
era la Unica que ingresaba dinero a la
misma casa de su colega Patricia.

Ese Domingo de Pascua las mujeres
me contarcn acerca de la bendicién del
agua en la iglesia, a la cual habian asis-
tidoe la noche anterior. Me decian que
esa celebracién era la mas concurrida de
la Pascua, que el agua bendita es muy
eficaz contra el susto en las casa en don-
de asustan. Me aseguraron que éstas
eran situaciones comunes. Por ejemplo,
Rosalba conté que habia tenido una ve-
cina que se transformaba en mona.

En la noche algunos hombres habian cap-
turade a la mona, golpedndola, y por la
mafiana esta mujer, mi vecina, amanecié
con la cara golpeada, sin poder explicar-
lo. Las mujeres se transforman asi para
asustar a la otra, la que anda con su ma-
rido, para que se enferme del susto, que

? Unidn de visitas (visiting union) es un tér-
mino usado en Jamaica, segun Safa (1986), para
describir una relacién donde la mujer vive en
casa de sus padres, pero es visitada eon regulari-
dad por una pareja sexual.
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no logre dormir; aun puede enloquecer.
Hay veces que las monas roban animales
0 buscan hombres. Mi vecina, la mona, de-
cia una oracién, se despojaba de su carne
humana y se transformaba en mona. Al
final estaba muy enferma, pero le era muy
dificil morir por esa actividad malsana.

Cierta vez una mujer andaba de mona y
alguien eché sal encima de su carne hu-
mana. Cuando regresé de su robadera,
su carne ya no quiso cubrirla. Asf tuvo
que guedarse de mona, ¥ se murié de
pena moral [aqui se volted a las otras
mujeres]. ;Verdad que se murié de pena
moral? Pues, la amarraron a un poste
en la plaza para que todos la vieran.
Pidi6 perdén con voz humana, pero murié
de pena moral.

Cuando las mujeres empezaron a
contarme sobre la mona, me dio esca-
lofrio, no sélo por los cuentos en si mis-
mos, sino porque ya habia leido algo al
respecto en un libro de la antropdloga
nicaragiiense Milagres Palma (1987),
quien habia coleccionado este tipo de
mitos de la costa del Pacifico de Ni-
caragua en los ochenta. Durante cua-
tro afos yo habia trabajado con las
mujeres de La Cotona; sin embargo,
hasta entonces surgié una historia de
ésas, aparentemente inspirada en nues-
tras experiencias comunes durante la
Semana Santa. Exactamente la misma
historia que Palma habia publicade.

LA MISMA HISTORIA CON OTRO
MENSAJE

Empero, a pesar de ser tan similares las
historias, el mensaje era diferente. Lo

que escuchaba de esas mujeres eran op-
clones, soluciones a problemas comunes:
qué hacer si tu marido anda con otra, si
quieres buscar otro hombre o robarselo
a otra. Las soluciones podian ser peli-
grosas, te podrian capturar y quedar-
te como mona para siempre. Seria muy
penoso v hasta te arriesgarias a maorir.
En el fondo, quedaba implicito el hecho
de que se necesitaba hacer un pacto con
el diablo para transformarse en mona.
Las mujeres se referian a este pacto
tdcitamente, hablando de que el agua
bendita curaba el susto y que la sal im-
pedia que la carne volviera a cubrirlas.
La sal, me explicaban, la credé Dios, por
lo que contrarrestaba el poder del dia-
blo. En realidad, no hicieron mencién
directa de éste, pero una de ellas me
susurraba al oido la palabra “diablo”
El pacto con el diablo implicaba, a la
vez, que ninguna aceptaria que sabia
realizar esa transformacién; lo mas
que trascendia era que conocian a al-
guien que sabia hacerlo.

En la version de Palma, enfermar de
susto es una amenaza para los hombres
que toman alcohol y visitan a sus que-
ridas. Las historias de su libro estan
presentadas desde la perspectiva mas-
culina y enfatizan los peligros que la
mona representa para ellos. También
hace hincapié en la condena a los ac-
tos diabdlicos de la mona. Mientras
en las historias de las mujeres de La
Cotona se trataba de buscar hombres,
en la version de Palma se pone énfa-
sis en la tentacién que la persecucion
de la mona representaba para ellos
—especialmente los padres—. Palma,
inscribe los cuentos en el contexto de
conflictos de clase y etnicidad, realza
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la animadversion popular en contra de
los ricos —particularmente de gente
originalmente pobre, enriquecida por
medio del pequefio comercio—, quienes
son objeto de sospechas de haber roba-
do sus productos y de tener pacto con
el diablo.

También en la versiéon de Palma, el
aspecto étnico refleja como la Iglesia,
a partir de la Conquista, combatia las
practicas magicas de los indigenas. Asi,
la magia parece constituir un modo de
resistencia del pueblo en contra de la
autoridad. Al mismo tiempo, su prédc-
tica es considerada anticristiana y,
por ende, condenable. Las historias de
Palma muchas veces tienen el mismo
contenido de género que las que me
contaron, séio que Palma no las relata
desde la perspectiva femenina. Quienes
cuentan sus relatos —es decir, los infor-
mantes y la investigadora— no se iden-
tifican con la mona. Asi, las historias no
aparecen ¢omo opciones para la gestién
femenina; son, mas bien, advertencias
para los hombres borrachos y adiilte-
ros, para las mujeres que quisieran
transformarse en monas y en contra de
las mujeres que asi lo hacen. No se trata
de la factibilidad de tal transformacion,
sino del hecho de que ésta es un acto
de transgresién, de desobediencia, por-
que implica un pacto con el diablo. De
esta manera, la misma historia parece
conllevar un mensaje de la capacidad de
gestion femenina en un caso, mientras
en el otro advierte en contra de tal ges-
tion. En la versién de Palma, las his-
torias también advierten de los hechos
diabdlicos de los ricos y de los peligros
para hombres y curas implicados en la
magia indigena de la precolembina. Las

mismas historias comunican mensajes
diferentes.

Sugierc que esto se debe, en primer
lugar, a la identificacién y perspectiva
de quienes las cuentan, es decir, los
informantes y la investigadora. Las
diferencias pueden residir en los infor-
mantes {los de Palma y las mias}, quie-
nes pueden haber percibido v contado
las historias de manera diferente. ;Con
quién se identifican quienes las cuentan
¥ qué posicién toman? Las mujeres de La
Cotona dejaron la puerta abierta para
identificarse con las que se transforman
en monas diciendo: “Hacen esto para...”,
como una forma de comprensién para
aquellas mujeres; Palma, en cambio, no
reporta esta clase de identificacién.

Por otra parte, también la investiga-
dora cuenta historias. Ella inscribe las
historias dentro de discursos y contex-
tos particulares, interpretando asi los
relatos. Palma los coloca en un contexto
de conflictos entre clases y grupos étni-
cos, entre ricos y pobres, entre pricti-
cas indigenas y curas catélicos. Yo, por
mi parte, ubico la historia dentro de un
contexto omnipresente: los hombres y
las relaciones con ellos, es decir, en el
contexto de relaciones de género.

Por haber escuchado las historias de
sus vida, sabia que para ellas un pro-
blema constante eran los maridos que
andaban con otras. Ellas insistian, por
lo general, en “no dejarse” y propagaban
la idea de luchar, pero tal vez no tenia
sentido luchar en contra del hombre con
quien querian quedarse; pareciera una
alternativa mejor pelear en contra de la
otra mujer. Normalmente, para resolver
este tipo de problema pedian ayuda a
los patrones religiosos: el Santisimo o
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la Virgen, en practicas catélicas reali-
zadas dentro del contexto de la religion
popular que €llas mismas manejaban,
independientemente de los curas y las
ceremonias oficiales de la Iglesia.

Por otra parte, me dediqué a estu-
diar sus experiencias en la cooperativa,
donde también notaba el predominio
del patronazgo en sus vidas. Interpreté
sus practicas como formas de establecer
relaciones con patrones, va sea con el
gobierno sandinista, las agencias norue-
gas de ayuda o los patronos religiosos,
Cuando me contaron acerca de mujeres
que lucharon por sus hombres transfor-
mandose en monas, pude adecuar esta
préactica simplemente extendiendo el al-
cance de patrones celestiales y terrena-
les hasta incluir al diablo, cuya ayuda
era necesaria en estos casos. Sin em-
bargo, la vida alrededor del patronazgo
no implicaba una falta de gestion de las
mujeres; ellas me contaron de las monas
a partir de esta posicién de gestién. Si
Dios y el patron querian, todo quedaba
en manos de ellas mismas. Veamos, en-
tonces, el lugar que ocupa la capacidad
de gestidn en una parte de la bibliogra-
fia de género en América Latina.

LA LLEGADA DEL MARIANISMO

Cualquiera que tenga el mds minimo
interés en las relaciones de género en
América Latina se ha familiarizado
con los términos macho y machismo.
Son palabras populares, usadas y com-
prendidas por la mayoria de la pobla-
cidn hispanohablante. Segin Lancaster
(1992), se denomina cominmente ma-
chismo al sistema de masculinidad

mediante el cual los hombres constru-
ven su dominacién sobre las mujeres y
otros hombres; se prescribe un compor-
tamiento agresivo que incluye beber
v apostar delante de otros hombres y
conquisiar a las mujeres, para asegu-
rarse una posicién honorable en la je-
rarquia maseulina. Asi, el machismo
forma estructuras de poder entre los
hombres y entre los sexos.

Una contraparte femenina al térmi-
no machismo fue inventada por Evelyn
Stevens en el ensayo “Marienismo: la
otra cara del machismo en América
Latina”, publicado en 1973. Este vocablo
naturalmente se deriva del nombre de
la Virgen Maria. El marianismo, segun
Stevens, constituye un arreglo reciproco
con el machismo, que implica la contri-
bucién tanto de hombres como de mu-
jeres al sistema, el cual ambas partes
perciben beneficioso para sus intereses,
aunque no necesariamente en el mismo
grado. Se le ha criticado por no tomar en
cuenta la desigualdad de género y por
no haber presentado material etnogra-
fico de soporte para sus generalizacio-
nes, las cuales abarcan a la poblacién
mestiza de América Latina. Discutiré la
validez de sus amplias generalizaciones
mas adelante. No obstante, el mérito de
su contribucién reside en la ruptura con
el discurso dentro del cual se estudia-
ban las vidas de las mujeres en los afios
sesenta y setenta.

Segun Melhuus y Stglen (1996), los
aguntos de género se habian estudiado
como problemas de mujeres, agrupa-
dos debajo de las categorias analiticas
generales de clase, enfatizando la pro-
duccién y explotacién. La posicidon su-
bordinada de la mujer se asumia como
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natural. En esos tiempos, se miraba con
sospecha la investigacién de las des-
igualdades de género; este enfoque se
entendia como un desvio de otra clase
de desigualdades, como las de clase y
la etnicidad: se interpretaba como un
divisionismo entre hombres y mujeres
del mismo grupo étnico o de clase. Por
cierto, estos discursos —de clase y et-
nicidad— fueron el contexto dentro del
cual Palma colocaba las historias sobre
la mona en los afios ochenta.

El ensayo de Stevens fue un desafio
a la orientacién supereconomista en el
periodo, dirigiéndose explicitamente ha-
cia el imaginario de género, al enfocar
valores, creencias y significados de los
mitos para la autopercepcién y la iden-
tidad. Stevens describe el marianismo
como “el culto de la superioridad espiri-
tual femenina, que propaga las mujeres
como semidivinas, moralmente superio-
res a y espiritualmente mas fuertes que
los hombres” (1973: 91). Continiia con su
alegato diciendo:

tal fuerza espiritual produce la abne-
gacién, o sea, una capacidad infinita de
humildad y sacrificio [...] Debajo de 1a
sumisién, sin embargo, reside la fuerza
de su conviceién compartida por la so-
ciedad entera que a los hombres no hay
que discutirles, ya que todos sabemos que
son como nifios, poco razonables, tontos y
obstinados, lo cual hay que perdonarles
dado que no pueden evitar ser como son
(1973: 95, subrayado de la autora).

Stevens proclama la mater dolorosa,
la madre sufrida, quien estd de luto por
su hijo perdido, como el ideal para las
mujeres de América Latina, e indica que
aunque no todas las mujeres optan por

vivir conforme este ideal, éste las cubre
a todas como una cobija de seguridad
v una medida de satisfaccién, dando-
les un sentido fuerte de identidad, que
permite a muchas formar sus propios
estilos de vida. Sostiene, entonces, que
las mestizas de América Latina, lejos
de ser victimas, son beneficiarias cons-
cientes del mito del marianismo, con el
cual cooperan y lo mantienen con plena
voluntad. Asi, Stevens presenta al ma-
rianismo como un caso de capacidad de
gestién femenina.

A pesar de sus fallas, el texto de
Stevens posee el gran mérito de validar
la gestion de las mujeres. Sin embargo,
Tracy Ehlers (1991) la acusé de “cul-
par a la victima”, lo cual se basaba en
el sefialamiento de Stevens de que las
mismas mujeres participan en la repro-
duccién de los mecanismos de su propia
subordinacién. El argumento de Stevens
estribaba en la capacidad de las mujeres
de manipular esta sumisién —utilizan-
do la imagen de la Virgen— para ganar
control e influencia.

GESTION, SUFRIMIENTO
Y VICTIMIZACION

El concepto de marianismo, construido
en la tensién entre la gestién y la vic-
timizacién, ha sido ampliamente utili-
zado y desarrollado en la bibliografia
de género en América Latina. La visién
de Ehlers (1991), segun la cual la vic-
tima no tenia ninguna alternativa, fue
compartida por Melhuus (1992), mien-
tras LeVine (1993) acusaba a Stevens
de presentar al machismo y al maria-
nismo como dos sistemas equivalentes.
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Bourke y Warren (1981) indicaron que
el sistema machismo/marianismo de
Stevens presuponia y perpetuaba el con-
trol masculino, mientras Ehlers califi-
caba al marianismo como una técnica
psicoldgica de supervivencia necesaria
para las mujeres, bloqueadas en el tra-
bajo remunerado. LeVine (op. cit.: 90),
en su investigacién en México, sefialaba
que, a pesar de que las mujeres perci-
bian como vital su superioridad moral y
espiritual, también consideraban al ma-
rianismo como un arma poco eficiente
en la esfera doméstica, ya ni se diga en
la sociedad.

En la mayoria de los casos, parece
que los criticos dificilmente aprecian la
aptitud de las mujeres para usar estas
estructuras en su favor. Por otra par-
te, el problema es que las mujeres, para
aprovecharlas, cooperan en la reproduc-
cién de las estructuras que las repri-
men. Me parece importante sefialar que
las mujeres, en estos casos, han gjercido
su capacidad de gestién: a pesar de que
los resultados puedan ser raquiticos, el
proceso que han experimentado es muy
diferente a la pasividad de una victima.
Por eso quiero enfatizar este aspecto de
la capacidad de gestién femenina en el
trabajo de Stevens.

Varias investigadoras han retoma-
do este aspecto, sobre todo en articu-
los acerca de la actividad politica. Por
ejemplo, Martin (1990) ha resaltado la
forma en que las mexicanas utilizaban
su imagen de madres y su capacidad
de sufrir por sus familias para legitimar
su participacién en la organizacion y la
actividad politicas. Fahj (1993) se ha
servide de un acercamiento analogo en
su analisis de las Madres de la Plaza de

Mayo en Argentina, a las cuales presen-
ta como mujeres que durante décadas
han sido capaces de mostrar resistencia
politica piblica basada en la imagen fe-
menina de superioridad y pureza.

EL MARIANISMO COMO GESTION
RESTRINGIDA

Veamos también cémo ha sido analiza-
do el marianismo en estudios mas am-
plios, como las tesis de doctorado. Mi
interés por escrutar varias de ellas en
bisqueda de este tema se desperté al
descubrir que las mujeres de mi propio
estudio (Hagene, 2002) no se parecian
a la imagen de la “mujer sufrida” tan
comiinmente mostrada en los estudios
de género en América Latina. Las tres
tesis que revisé, todas presentadas en
universidades nérdicas, hacen referen-
cia a estas “mujeres sufridas”, pero con
diferentes interpretaciones del sufri-
miento y del marianismo.

La tesis en sociologia de Diana Mu-
linari, presentada en la Universidad de
Lund, Suecia, en 1995, se conecta con
los articulos de Fabj y Martin citados
anteriormente. Mulinari realizd su es-
tudio en un barrio popular en Managua,
Nicaragua. Ella menciona a Stevens y
al marianismo como acepciones para
entender el imaginario de género en
América Latina. Su meta explicita es
localizar “la posible existencia de poder
e influencia femeninas” (1995: 65). En
otras palabras, ella da a entender que
su preocupacién principal es la capaci-
dad de gestién. Cita brevemente la de-
finicién de Stevens, para luego sostener
la idea de que el marianismo provee de
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imagenes por medio de las cuales las
mujeres ejercen control y poder en sus
vidas y sociedades. No hay ningiin lu-
gar donde ella sistematicamente discuta
hasta qué punto el concepto de maria-
nismo corresponde a los discursos y las
practicas que presenta. Sin embargo,
su interpretacion de las historias y las
practicas de las mujeres en muchos ca-
sos estan documentadas y corresponden
al centro de este concepto: las mujeres
pueden obtener influencia mediante su
autosacrificio y sufrimiento.

Refiere que las mujeres utilizan ese
sufrimiento para adquirir autoridad no
solamente en relacién con les hombres,
§ino también para promover sus puntos
de vista en confrontacién con otras mu-
jeres y otras posiciones politicas. Cito
un ejemplo: “Dofia Rosaura, al igual
que muchas madres, habia desarrolla-
do un ‘monopolio de sufrimiento’, el cual
impedia cualquier intento de cuestionar
su posicién politica o su politica casi im-
posible” (Mulinari, op. cit.: 109). En una
discusién sobre la amnistia para los mi-
litares del ex dictador Somoza declarada
por el gobierno sandinista, dijo que “las
mujeres [...] tenemos la autoridad moral
de expresarnes porque somos las que
perdemos a nuestros hijos” (ibid.: 93).

Mulinari (ibid.: 88-89) también indi-
ca que, en sus relatos, las nicaragiienses
no usaron el discurso de sufrimiento en
el sentido de una espera subordinada,
pasiva, de la decisién de Dios; lo utili-
zaron mis bien en metaforas del sufri-
miento para enaltecer sus habilidades
para afrontar los problemas, enfatizan-
do la superioridad moral de las mujeres
frente a los hombres. De esta manera,
su tesis enfoca el aspecto de gestién im-

plicito en el marianismo y presenta ma-
terial que subraya las limitaciones de
tal estrategia. Cita a una mujer joven
diciendo: “Td has sufrido, yo también
he sufride. Pero no quiere que mis hijas
sufran, Quitate de la cabeza todo eso del
sufrimiento. Yo quiero que tengan dere-
chos, no sufrimientos” (ihid.: 88).

Mulinari indica que, en su discurso,
las mujeres utilizan el lenguaje de su-
frimiento como un medio de resistencia
para contrarrestar las relaciones jerar-
quicas de poder, a la vez que sugiere la
necesidad de un lenguaje diferente para
subvertir dichas relaciones en vez de
simplemente resistirlas. Podriamos de-
cir que Mulinari interpreta el lenguaje
de sufrimiento como una forma de resis-
tencia o de presién, al tiempo que indi-
ca ciertas limitantes; enfatiza la forma
en la que “las virtudes femeninas han
sido celebradas de parte de los hombres
en el poder para fortalecer y perpetuar
la dominacién masculina” (ibid.: 184).
Destaca las dificultades para posicionar
al marianismo como una forma de em-
poderamiento femenino, por su posicién
subordinada dentro del sistema patriar-
cal, y advierte que tal modelo bien pue-
de fortalecer esa subordinacion.

MARIANISMO COMO VICTIMIZACION

Marit Melhuus presenté su tesis en an-
tropologia social en la Universidad de
Oslo en 1992. Su estudio, realizado en
un pueble de México, sugiere que el su-
frimiento, por medio del autosacrificio,
constituye un vehiculo para reivindicar
la virtud de las mujeres. Revela que la
conversacidn diaria de ellas esta repleta
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de menciones al sufrimiento, que se con-
vertia asi en una virtud femenina y un
estilo de vida. Segun ella, no es el sufri-
miento en si el que se entiende como vir-
tud, sino sufrir como un hecho visible,
sobre todo si se habla constantemente de
él. Hay formas de sufrir que no pueden
convertirse en virtud, como ser abando-
nada por los hijos o sufrir una vielacién,
formas de sufrimiento en las cuales se
culpaba socialmente a la victima. Lo
que se puede transformar en influencia,
entonces, es el sufrimiento apropiado,
propagadoe de la manera correcta, como
parte de una autopresentacién de mujer
sufrida, que asi se muestra como una
mujer verdadera y, por ende, moralmente
superior al hombre.

Melhuus comparte la vision de Ste-
vens sobre el marianismo, en su inter-
pretacion del discurso de sufrimiento
como una forma de ganar virtud y de-
mostrar superioridad moral. También
explica como el autosacrificio es una
forma de sufrir, parte integral del ser
madre, y demuestra el mecanismo por el
cual el autosacrificio genera una obliga-
ciéon moral del objeto del sacrificio. Sin
embargo, no discute el sufrimiento en
términos de gestién ni usa los términos
“poder” o “influencia” para denominar
los resultados del proceso. Sin embargo,
sefala la cooperacién de las mujeres en
el mantenimiento de la moralidad, de la
cual ellas se “benefician”, términe que
la autora usa entre comillas.

En su conclusidn, indica gque las mu-
jeres en el pueblo de au estudio tenian
pocas opciones (1992: 190), porque no
tienen otro paradigma moral con su-
ficiente legitimidad del cual servirse;
tendrian que dejar el pueblo o vivir en

aislamiento social en el caso de “deci-
dirse” a romper con el paradigma mo-
ral existente. La autora utiliza ambos
términos —“beneficiarse” y “decidir-
se”— entre comillas, lo que interpreto
como una negacién a reconocer los ca-
sos de gestion femenina. Pero su tesis
esta enfocada no a sujetos y gestién,
sino a sistemas simbélicos y sociales,
y sus posibles cambios. La impresién
que deja su alegato del sufrimiento y
del marianismo, a final de cuentas, es
de victimizacién.

MUJERES SUFRIDAS
COMO VICTIMAS

La tesis en sociologia presentada por
Anna Johansson en la Universidad de
Goteborg en 1999 es una investigacion
realizada en un barrio popular de Ledn,
Nicaragua. Johansson reconoce los mé-
ritos del articulo de Stevens en el tiem-
po en que fue publicado, sobre todo por
romper con la orientacién economicista
monolitica en los estudios de género;
también destaca la forma en que el ar-
ticulo resalta la capacidad de gestién y
los significados propios de las mujeres.
Argumenta, sin embargo, que la termi-
nologia del mariansimo esconde mas de
lo que descubre, con referencia especial
a las generalizaciones tan amplias que
abarcan un continente entero, sin aten-
der las variaciones y usos locales.

Para abordar la cuestién del su-
frimiento, Johansson establece una
convergencia entre los discursos de
autosacrificio y sufrimiento empleados
por la Iglesia catélica, la Teologia de
la Liberacion y el sandinismo. En este
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contexto, el sufrimiento no se limita a
las mujeres; es tipico del “hombre nue-
vo” revolucionario. Las mujeres del es-
tudio de Johansson dejan entrever que
el sufrimiento es el punto principal de
sus vidas; la autora hace referencia a
otros textos que, de alguna manera,
confirman el sufrimiento como el ingre-
diente mds importante en la construc-
cién de la feminidad en América Latina
y como el modelo de las mujeres para re-
latar sus historias. Si bien es cierto que
varias de sus informantes se presentan
como sufridas, muchos otros ejemplos
se refieren a experiencias que no han
sido calificadas como sufrimiento por
esas mujeres, sino por la investigado-
ra. Johansson no trata directamente
sobre la estrategia del marianismo de
transformar el sufrimiento en influen-
cia; no nos deja saber hasta qué pun-
to esas mujeres intentaron llamar la
atencién sobre su sufrimiento al hablar
ampliamente acerca de él, intentando
asi convertirlo en poder, ni enfoca la
opcién de interpretar este discurso de
sufrimiento como una variante de ges-
tién femenina.

Ella argumenta que las mujeres se
ven como victimas de catdstrofes in-
evitables, como victimas inocentes de
hombres a quienes describen como “per-
petradores incontrolables” (1999: 391);
lamenta la falta de soluciones y alter-
nativa en el discurso de las mujeres.
A pesar de que cita ejemplos de mujeres
que se convierten en virtuosas al propa-
gar su sufrimiento, concluye que se en-
tienden como victimas. Presentan a los
hombres como malos y las mujeres como
buenas, como una cuestién de esencia,
de “asi es”.

EN RESUMEN

Como ya he argumentado, tengo bue-
nas razenes para avalar el criterio de
Stevens (1973) en su enfoque de la ges-
tién femenina. Sin embargo, opino que
la validez que otorgé a su hallazgo fue
sobregeneralizada. En su andlisis, sélo
tomd en cuenta al grupo étnico (las muje-
res mestizas) y no se refiere de ninguna
manera a religién, clase u otra filiacién
o caracteristicas. Las mujeres mesti-
zas en América Latina representan un
océano de diferencias, lo que hace muy
probable que haya variaciones. Un ejem-
plo de mujeres mestizas que no se ade-
cuan a las generalizaciones de Stevens
son las mujeres de La Cotona. Ellas se
hicieron notables por demostrar un alto
grado de gestidon, sin hacer uso del sufri-
miento, o sea, del marianismo. A pesar
de que sus historias de vida ficilmente
se podrian caracterizar como relatos de
sufrimiento, ellas no utilizaron ese dis-
curso; la mayoria se esforzé por narrar
su vida como una historia de éxitos
(Hagene, op. cit.). '

Con anterioridad he afirmado que el
marianismo es un concepto construido
en la tensidn entre capacidad de gestién
y victimizacién. Algunas investigadoras
enfocan s6lo el primer aspecto, otras se
concentran en el segundo. La diferen-
cia entre un andlisis y el otro se debe a
realidades diferentes, si bien hay otros
origenes plausibles de esta variacidn,
los cuales se exploran de una manera
bella en un estudio realizade en Sri
Lanka por Schrijvers (1985). Los textos
de su estudio reflejaron la victimiza-
cién de las mujeres en periodos en que
ella misma se habia sentido particular-
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mente valnerable. Sin embargo, en otros
periodos, cuando el sentido de gestion
dominaba su propia experiencia, tam-
bién se enfocaba mads hacia la gestién de
las mujeres. Schrijvers sugiere, enton-
ces, que nuestras propias experiencias
fortalecen las capacidades de observa-
cién, interpretacién y resonancia con
respecto a las personas y relaciones que
estudiamos.

En sustitucién de las generalizacio-
nes amplias de Stevens, me gustaria
senalar unas conclusiones tentativas:

Primero, quiero subrayar que no hay
sustento para argumentar la validez
del marianismo para todas las mujeres
mestizas de América Latina. Tengo fun-
damentos para asegurarlo, ya que las
practicas de las mujeres de La Cotona
no se pueden interpretar como casos de
marianismo. Su autopresentacion deja
este punte muy al descubierto: no se
trataba, de ninguna manera, de pasar
por sufrida. Hasta qué punto el maria-
nismo seria un concepto adecuado para
las practicas de cualquier otro grupe de
mujeres habria que contestarlo por me-
dio de investigaciones empiricas, mis
que por deducciones o suposiciones. He
reflexionado sobre las experiencias de
las mujeres de La Cotona para enten-
der por qué ellas no recurren a un dis-
curso de sufrimiento y, segin se aprecia
en sus historias de vida, no es por falta
de experiencia de sufrimiento (Hagene,
ibid.). Es posible que tal discurso no
sea tan comin como nos hace creer la
bibliografia. Por otra parte, tal vez su
experiencia difiera de la de otras muje-
res anteriormente analizadas. Por ejem-
plo, su practica de la religién popular,
su experiencia de autonomia econémica

e inclusién social podrian constituir un
elemento importante de la capacidad de
las mujeres cooperativistas durante la
revolucién sandinista. Tales experien-
cias, de por si, no son unicas, pero tal
vez las investigadoras no han enfocado
estos aspectos de las vidas de las muje-
res estudiadas por ellas.

Segundo, quiero sefialar que aun en
los casos en los cuales es aplicable el
concepto del marianismo, éste se en-
cuentra en una tensién entre victimi-
zaci6n y gestién. Tanto la investigadora
como las informantes juegan un papel
importante en la determinacién de cudl
de los dos aspectos es privilegiado. En
cuanto a las infermantes se refiere, sélo
puede argumentarse que usan el sufri-
miento y el autosacrificio para aparecer
como virtuosas en los casos en donde
ellas hacen visible ese sufrimiento, al
utilizarlo en su autopresentacién.

Tercero, la investigadora tiene un
papel importante, como he sugerido en
la comparacidn entre las historias de la
mona por parte de Palma y por parte
mia. Aparte del papel asignado a los
sujetos, el mensaje transmitide también
depende de los discursos en los cuales se
inscriben las historias. Este aspecto re-
fieja, muchas veces, lo que podriamos de-
nominar “el discurso actual”, y depende
en gran parte del periodo en el que se
elabord el texto, asi como de la disciplina,
la filiacién ideoldgica, etcétera.

Pero también hay una cuarta con-
sideracién: la referida en cuanto a la
influencia de las experiencias persona-
les y emocionales de la investigadora
(Schrijvers, op. cit.). Este punto nos re-
cuerda gue la subjetividad de quien in-
vestiga contribuye a formar la agenda
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de la investigacién (véase, por ejemplo,
Mulinari, op. c¢it.), y que la sensibilidad,
el interés y la habilidad de la investi-
gadora sustenta el peso que elladé ala
capacidad de gestién y la victimizacidn,
respectivamente.

LA VIRGEN Y LA MONA

Parece haber un consenso en la biblio-
grafia acerca de que el discurso catoli-
co sobre la Virgen domina el continente
entero. Esta posicién habria que modi-
ficarla; a final de cuentas, las iglesias
protestantes representan ahora mas
de 25% de la poblacién en paises como
Nicaragua (Motley Hallum, 1996) y
estas congregaciones a menudo cons-
tituyen grupos sociales densos, en los
cuales e] lugar de la Virgen Maria esta
minimizado. Por otra parte, la Virgen
se podria entender como un simbolo
cultural mas que religioso en un sen-
tido estricto. Por eso considero que el
asunto de la religion popular tiene un
peso aun mayor que el protestantismo.
Si bien es cierto que el crecimiento de
las iglesias protestantes en América
Latina es relativamente reciente, tal
no es el caso de la religién popular, que
fue un subproducto de la instalacién de
la Iglesia catdlica en el Nuevo Mundo
hace mas de quinientos afios.

Religién popular, de acuerde con
Lancaster (1988: 31, traducido por la
autora), es el término utilizado para
identificar “las prdcticas tradicionales
de las masas”, mediante las cuales “asu-
men interpretaciones y significados de
religién desde su propio punto de vis-
ta”. Ninguno de los estudios incluidos

en este articulo se ha interesado por las
practicas de la religion popular. Por
cierto, el concepto de religiéon popular
es controvertido: en los estudios reli-
giosos hay una preocupacién de que el
término “popular” implique una espe-
cie de desprecio a estas prdcticas. Por
otra parte, desde perspectivas mas an-
tropolégicas, la preocupacion ha sido
mayor en cuanto a la delimitacién que
implica este tipo de terminologia: no
puede haber una linea estricta entre
la religién “popular” y “no popular”.
Ambas criticas tienen validez; sin em-
bargo, el concepto de religién popular
es muy util en los casos estudiados en
este articulo y cubre confortablemente
las practicas religiosas de las mujeres
de La Cotona.

Al observar a estas mujeres me llamé
la atencién cé6mo se evidenciaba la capa-
cidad de gestién en sus practicas religio-
sas. Parecian manejar todo un panteén
de simbolos, imdgenes, pricticas, cos-
tumbres y objetos entre los que podian
escoger. A pesar de que las pricticas de
las diez mujeres tenian mucho en co-
mun, no habia dos idénticas, ni eran fi-
jas y cerradas, sino que constantemente
eran renegociadas en el uso cotidiano y
en circunstancias cambiantes. Se trata-
ba, sobre todoe, de resolver los problemas
de la existencia diaria: si el Santisimo
o la Virgen resolvian, pues jperfecto!; si
una iglesia protestante parecia mas mi-
lagrosa, ;por qué no probarla? Varias de
ellas lo hicieron, aunque hasta la fecha
la mayoria habia regresado a su versién
del catolicismo.

En este contexto, la mona seria sim-
plemente una figura més a quien acudir
para resolver los problemas de la vida.
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Quiero comentar, de paso, que para las
mujeres de La Cotona la Virgen no era
un modelo a imitar, sino otra figura mas
a quien solicitar ayuda. De esta mane-
ra, desde un punto de vista préctico, la
mona y la Virgen tienen algo en comun,
a pesar de que una requiere la inter-
vencién del diablo y 1a otra es la madre
de Dios. En las précticas y discursos de
las mujeres de La Cotona, tanto la mona
como la Virgen son poderosos simbolos
de gestién femenina.

A propésito del marianismo, sin em-
bargo, podriamos sugerir gque la Virgen
representa una forma de gestion “para
las déhiles”, para las que no pueden
ejercer el poder abiertamente; en ellas
el poder estd camuflade en la forma
de sufrimiento ¥ autosacrificio. En el
caso de la mona, la capacidad de ges-
tién esta abiertamente visible, mien-
tras la mujer est4 escondida; ella toma
la forma de la mona. De esta manera,
tanto la Virgen como la mona pueden
ger formag de poder femenino, aunque
mediante un disfraz.
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