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Nota dos tradutores

Em virtude da demanda pela publicacdo dos textos originais e o
seu alcance junto aos leitores hispano-brasileiros, a edi¢ao deste livro
requereu o trabalho de traducao, o que foi protagonizado pelos seus
organizadores. O capitulo 1 foi traduzido do espanhol para o portu-
gués por Maria Liliana Arellanos Mares, que também traduziu os ca-
pitulos 6 e 7 do portugués para o espanhol. Breno Rodrigo de Alencar,
por sua vez, realizou a traducdo para o portugués dos capitulos 2, 3, 4
e 5, originalmente escritos em espanhol.

Os capitulos foram organizados de modo que o leitor tenha aces-
S0 primeiro ao texto original e, em seguida, ao texto traduzido. Ad-
vertimos ainda que nos textos traduzidos algumas expressdes apa-
recem grifadas em italico. Trata-se de vernaculos nativos que foram

preservados para garantir seu sentido original.
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Prefacio

Nada é mais pertinente na atual escalada de retrocesso democrdtico por
que estdo passando as sociedades ocidentais neste inicio de século do que a
emergéncia de trabalhos como os que estdo contidos neste livro. Em um por-
tfélio de opcdes que reune desde a questiondvel (ainda que soberana) eleicao
de Donald Trump pelos norte-americanos aos recentes ataques as exposicoes
museoldgicas sobre corpo e sexualidade realizados pelas alas mais conserva-
doras da sociedade brasileira, o que se vé é um estrangulamento do respeito
e reconhecimento das formas de viver, sentir e ser humano.

Modestamente, os autores que colaboraram para a realizacdo deste tra-
balho demonstram que a diversidade cultural é a razdo pela qual a huma-
nidade alcancou formas sensivelmente complexas de arranjo e convivéncia
social. Este livro é, neste sentido, um encontro - literalmente falando — de
pesquisadores e pesquisadoras que enfrentaram essa diversidade problema-
tizando as solug¢des que cada um dos seus interlocutores encontra para viver
e, mais precisamente, conviver com aqueles que ama.

Este encontro, ocorrido na sala Darcy Ribeiro do Palacio de la Escue-
la de Medicina da UNAM (Universidad Nacional Auténoma de México), foi
protagonizado pelas pesquisadoras Maria Liliana Arellanos Mares e Paulina
del Moral que organizaram o Simpdsio de numero 52 intitulado “Formas de
amar: cortejo, noviazgo y matrimonio en tiempos de transicion de la vida co-
munitaria” durante do IV Congresso Latinoamericano de Antropologia ocor-
rido em outubro de 2015.

Trata-se, portanto, de um projeto inacabado que dialoga com um campo
em constante mutacgdo e cujos autores manifestam sua afinidade descreven-
do o que Cardoso de Oliveira chamou de “fatos epistemoldgicos” (CARDOSO
DE OLIVEIRA, 2002), isto é, cosmovisdes afetivas e morais que assumem sig-

nificados e formas diversas daquelas que a realidade supde hegemoénica e
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isomorfa.

O debate travado na ocasido do Congresso Latinoamericano de Antro-
pologia se estendeu para além das atividades do evento, por um lado, gracas
a modernas ferramentas de comunicacdo que simplificam a troca de men-
sagens entre individuos de diversos pontos do globo e, por outro, devido ao
entusiasmo do grupo diante das questdes levantadas durante a reunido. Nao
tardou para que o grupo se transformasse num coletivo que carinhosamente
adotou para si a alcunha de “Formas de Amar”. Do coletivo e da intensa tro-
ca de e-mails e mensagens de texto nasceu o desejo comum de publicar este
trabalho.

Ao longo de seu processo de elaboracdo, o livro demonstrou que o co-
letivo “Formas de Amar” estava inclinado a elaboracdo de uma coletanea
originalmente destinada a seus pares. No entanto, a familiaridade dos textos
com eventos notavelmente presentes no imagindrio popular os torna inte-
ressantes para um publico ainda mais geral. Com efeito, a generosidade com
que foram escritos cada um dos capitulos tem a provocativa intencéo de ser-
vir de “inventdrio social” das prdaticas que se matizam, perpetuam-se ou se
renovam com o passar do tempo. Os trabalhos procuram, assim, dar conta
de pesquisas cujo horizonte epistemoldgico € atravessado pelo contextual e
episodico, o que permite ao leitor revisar ou reposicionar suas interpreta-
¢Oes sobre um campo que, apesar de atrativo, € persistentemente margina-
lizado pelo seu essencialismo, como demonstra Lutz e White (1986) e Rezen-
de (2010). A persisténcia do roubo da noiva como estratégia matrimonial,
a construcdo das representacdes afetivas transexual e a dinamica dos ritos
pré-nupciais em camadas médias, por exemplo, expdem a existéncia de um
patrimonio heuristico socialmente compartilhado e que muito recentemente
passam a ganhar repercussdo por se oporem aos grandes sobrevoos tedricos
que procuraram dar conta da distingdo entre praticas individuais e coletivas,

a exemplo de Simmel (O individuo e a liberdade, 1903), Durkheim (Da divisdo
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do trabalho social, 1893), Mauss (Uma categoria do espirito humano: a no¢do
de pessoa, a de “eu”, 1938) e Elias (A sociedade dos individuos, 1993).

A afinidade do grupo esta na transversalidade da perspectiva de andli-
se dindmica das relacfes amorosas em contextos urbanos e tradicionais e o
interesse compartilhado pelo estudo etnografico das transformacgdes que o
significado atribuido as relacdes amorosas assumem em diferentes contex-
tos culturais.

A nés, e talvez a boa parte dos etnégrafos que, com absoluta franqueza,
percorrem o vivido para compreender as relagdes, as institui¢oes e suas fun-
¢des e o significado das praticas, convém utilizar uma linguagem que repen-
sa a dualidade individuo-sociedade pela ordem dialdgica, o que sinaliza uma
retratacdo da antropologia latino-americana com suas proprias populacdes,
sejam elas aborigines ou rurais, tradicionais ou urbano-industriais. E dizer,
pois, que a sua originalidade esta em reunir visdes de mundo que, combi-
nadas a experiéncias etnograficas autéctones, percorrem desde o Cone Sul,
passam pela Amazodnia e chegam a fronteira entre México e Estados Unidos
para apontar a existéncia de uma gramatica simbdlica das relacdes de alian-
¢a, género, nupcialidade, sexualidade e afetividade que podem nos ajudar a
atravessar o pantano do conservadorismo global.

Disso resulta o provocativo interesse de publicar os textos na lingua ma-
terna dos autores, favorecendo néo sé o registro literal da narrativa etnogra-
fica, mas o reconhecimento da interculturalidade dos cédigos culturais que

atravessam a sensivel linguagem dos afetos.

Breno Rodrigo de Alencar,

Teresina-PI, maio de 2016.






Introducao

Maria Lilliana Arellanos Mares

A perspectiva geral que orienta este livro enfatiza a andlise de relacdes
de alianca em contextos urbanos e rurais do México e do Brasil. Este tema,
um classico da antropologia, serd abordado mediante etnografias de diversos
grupos étnicos e mesticos que estdo centradas em trés eixos influenciados pe-
los processos contemporaneos de modernidade e globalizagdo: a afetividade,
a nupcialidade e a sexualidade.

Os autores sdo pesquisadores que se dedicam a estudos antropolégicos
e socioldgicos, cujos trabalhos ressaltam as narrativas e experiéncias em so-
ciedades como os comcaac de Sonora, otomies, nahuas e tepehuas de Vera-
cruz, muxes zapotecas de Oaxaca, jovens estudantes da Cidade do México,
no México, e casais em processo de matrimonio das cidades de Belém e Rio
de Janeiro no Brasil. O livro reune, assim, um banquete de propostas que
esperamos resultem atrativas para o inicio de um maior interesse sobre a
abordagem da afetividade, do casamento e da sexualidade.

Os capitulos que seguem foram escritos a partir de uma metodologia que
utilizou a observacdo participante, entrevistas semiestruturadas e a pesqui-
sa antropolégica de contato direto, imediato e intenso com os interlocutores
do estudo. Uma vez que o que apresentamos é uma primeira compilacdo de
textos, é importante assinalar que os trabalhos tocam dreas comuns em rela-
¢do ao aspecto tedrico. Este esfor¢o é um primeiro exercicio de aproximacao
frente a diversidade de nossas etnografias no que diz respeito aos resulta-
dos que nos guiaram a articulacao dos trés eixos de discussdo anteriormente
mencionados. H4 ainda muito caminho a percorrer em nossas indagacoes e
reflexdes.

Quero fazer uma mencéo de agradecimento muito particular ao traba-



lho desempenhado pela Dra. Paulina Del Moral nos esforgos de organizacéo
do livro e ao antropologo Breno Alencar, pois sem seu entusiasmo e o com-
promisso em conseguir recursos para este projeto, dificilmente haveriamos
conseguido uma rapida gestao editorial.

ok

Como seres humanos somos impactados pelos afetos e emocdes. Sentir
alegria, tristeza, coragem, dor, medo e tudo mais, ainda que se expresse fisio-
logicamente, tem um carater social com matizes na cultura da qual fazemos
parte. Neste sentido, nosso ambiente cultural, nossa biografia, a classe a qual
pertencemos, o sexo, a idade, a educacdo que temos, tudo isso traduz e signi-
fica nossos estados afetivos. O ser humano é social.

Os textos que compdem este livro analisam o carater social das emocdes
e a relevancia que possuem nos contextos de diversos grupos étnicos, em
suas formas de amar, de sentir, de obedecer, de decidir e de escolher o cami-
nho para viver.

As emocoes sdo fendomenos relacionais (LUTZ, 2012; LE BRETON, 2012)
e, portanto, sdo o produto de uma construcdo social e cultural; expressam-se
em um conteudo de signos no qual o homem sempre tem a possibilidade de
ressignificé-las, inclusive se nédo as sente (LE BRETON, op cit). O individuo
interpreta as situagdes através de seu sistema de conhecimento e valores. A
afetividade ressignificada é seu resultado (LE BRETON, op. cit., p. 72).

Néo falaremos de amor, de coragem, de alegria ou de tristeza, em ter-
mos absolutos, e tampouco nos interessa dar-lhe um s6 significado; se assim
fizéssemos seriamos comprometidos pelo etnocentrismo, que é necessario
rechacar para poder compreender em sua complexidade as culturas que es-
tudamos. Desta maneira, retomamos em cada texto apresentado um ethos
especifico.

O capitulo que inicia a discussdo sobre afetividade é o de Maria Liliana

Arellanos Mares “‘Ahora ellos se enamoran’: Afectividad y emociones en las



relaciones de noviazgo y matrimonio entre los indigenas de Tzicatlan”, uma
comunidade localizada na provincia de Veracruz, na costa noroeste do Golfo
do México. Ele aborda os sentimentos dos jovens e o matrimonio entre os in-
digenas, criados dentro de uma estrutura tradicional que situa a mulher em
uma posicdo de desvantagem para escolher com quem casar.

O objetivo do trabalho estd centrado na abordagem das vivéncias afe-
tivas por ocasido do namoro e do casamento, isto €, nos papeis que 0s sen-
timentos e os afetos assumem frente a escolha do conjuge em um contexto
que ressignifica e transforma o tradicional com o passar do tempo. Para tal, a
autora realiza uma primeira aproximacao com base na analise do casamento
tradicional indigena, composto de sete visitas que o pai do noivo realiza a
casa da noiva acompanhado de um “pedidor”, um personagem intermedid-
rio nas negociagdes entre ambas familias dos contraentes. A exposi¢do deste
ritual nos mostra um conjunto de regras e normas que 0s noivos devem se-
guir.

Neste esquema os casamentos ndo estiveram vinculados ao sentimento
amoroso e ndo existiu a etapa do namoro entre os casais. As unides conjugais
resultavam de casamentos arranjados, pactuados entre os pais dos noivos.
Na atualidade este esquema se reproduz, mas com a presenca de elementos
novos, que permitem que 0s jovens, e ndo seus pais, participem de maneira
efetiva e crucial nesta importante decisdo de suas vidas. Nesta nova “estru-
tura de sentimentos” um dos elementos fundamentais que surge é a pessoa
com possibilidade de escolha. Os namorados sdo independentes em seus afe-
tos. E mesmo que as relaces de conjugalidade se encontrem vinculadas a
um esquema que transita entre o tradicional e o moderno, os casais de hoje
podem ver, gostar e escolher-se mutuamente. O sujeito com escolha é, por
essa razdo, um elemento que desfruta de uma maior igualdade no processo
de alianca.

A expressdo das vivéncias afetivas neste escrito nos mostra que cada



geracgdo € parte de um contexto histdrico e cultural, e isto ¢ um marcador
influente em sua biografia pessoal. Conforme aponta Williams (2000) para
cada época se constroi uma “estrutura do sentir” com caracteristicas espe-
cificas.

O capitulo “Un acercamiento a la concepcion de unién marital entre los
comcaac”, de Guillermo Hernandez Santana, orienta-nos a uma reflexao car-
regada de questionamentos semanticos sobre o casamento entre um grupo
de indigenas némades assentados no deserto da costa norte mexicana. Ques-
tionando a forma como estes indigenas namoram, Hernadndez nos coloca
diante de um complexo ritual comcaac, cuja associacdo mitica com o mar e
o deserto sugere a existéncia de casamentos e unides conjugais no passado,
ndo demonstra a presenca na atualidade de um ritual que nos fale das rela-
¢des e lacos de alianca entre os membros desta sociedade. Enfatiza também
que as pesquisas histéricas registram um complexo de rituais que confor-
mam a cosmovisdo dos comcaac com um total de 10 ceriménias dedicadas
a varios temas vitais em sua forma de viver: a transicdo para a puberdade
entre homens e mulheres, a elaboracdo de utensilios representativos como
cestas e canoas, 0 casamento, a descoberta de animais miticos assim como as
figuras de material arqueolégico.

No passado, o ritual matrimonial incluia os acordos entre as familias dos
casais, porém, os vinculos destes casamentos com o territdrio do cla ao qual
pertenciam os contraentes tinham a ver com o acesso a recursos dos grupos
pertencentes e, claro, com um mecanismo para assegurar a subsisténcia e
reproducao social dos clas.

Por ultimo, o capitulo nos permite afirmar que nem todas as linguas co-
dificam os mesmos sentimentos, pois ndo sdo todas que experimentam uma
experiéncia da mesma forma, de modo que cada lingua é produto de uma
relacdo entre o contexto e sua cultura. Neste sentido, as emocdes se conceitu-

alizam dependendo do sistema linguistico.



A segunda parte do livro esta dedicada a descrever as relagdes baseadas
na sexualidade, o que necessariamente implica, segundo Foucault (Histdria
da Sexualidade), uma microfisica da distribui¢do do poder, que retine tanto
a assimetria entre os géneros como o significado atribuido a alteridade em
um contexto onde o imagindrio erdtico torna maledvel o arranjo entre corpo,
identidade e normas sociais. Neste sentido, os capitulos que seguem nos in-
troduzem no ambito da sexualidade indigena insular de Oaxaca, no sudeste
do México, por uma parte, e por outra, a um contexto urbano, de onde se
analisam as praticas de universitarios em relacio ao tema.

As investigacOes no contexto indigena nos introduzem em uma socieda-
de étnica bastante sui generis, com costumes, tradi¢des historicas e com pe-
culiaridades baseadas no género e na sexualidade. A sociedade juchiteca se
mostra como nenhuma outra sociedade do pais: tolerante ante a diversidade
de manifesta¢des das praticas homoeroticas.

Sami Tapio Tenoch Laaksonen em seu trabalho intitulado “La sexualidad
muxe y el amor sin compromiso desde una experiencia etnografica en Ju-
chitan, Oaxaca” nos oferece uma reflexdo muito interessante sobre os “mu-
xes” zapotecas do istmo de Tehuantepec. Os muxes podem ser considerados
um terceiro género zapoteco, “ndo sdo nem mulheres, nem homens, mas
simplesmente muxes”. O objetivo do capitulo é revelar como a sexualidade
muxe praticada em Juchitdn mantém diferencas fundamentais em relacdo
a homonormatividade ocidental. Assim, com o afd de oferecer um entendi-
mento sobre a sexualidade muxe, o autor oferece uma tipologia de quatro
categorias: 0 muxe ngui, 0 muxe gunaa, o muxe travesti e o muxe gay.

Um perfil dos muxes em fung¢édo da etnografia apresentada estabelece
que a vida sexual dos muxes come¢a ainda na infancia a partir dos 6 ou 10
anos por meio de encontros casuais e clandestinos geralmente mantidos com
pessoas mais velhas. Mas em que implica a sexualidade muxe? Segundo o au-

tor, o gosto compartilhado por homens masculinos, com os quais mantém re-
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lacoes sexuais de forma ocasional ou através de uma amizade e que se inicia
mediante um vinculo monetdrio. Ante isso, cabe interrogar: ha espaco para
os sentimentos nesta interacdo? Os testemunhos muxes sugerem a Laakso-
nen que nao, pois “o que se busca é o prazer”, a liberdade para exprimir um
desejo carnal, uma vez que o emocional pode resultar decepcionante. Os mu-
xes ndo buscam uma relacdo ou um namoro, mas apenas encontros furtivos,
argumenta o autor, e por mais interessante que seja uma relacdo amorosa e
sentimental eles orientam seus desejos para uma relacdo sexual com quem
se atraem, sem se importar com as normas e regras sociais. Na identidade
muxe vale mais o desejo do que o amor. Ou seja, a identidade muxe € carac-
terizada por uma sexualidade voltada a dar prazer para homens portadores
de uma masculinidade que lhes é atraente. As praticas muxes caminham
contrariamente ao pensamento hegemonico porque o que lhes importa é a
satisfagdo pessoal, sem importar os preconceitos sociais.

Em Juchitdn, o sexo e o género ndo estdo conectados de maneira comum
como ocorre em outras partes do México. Aqui ha uma sexualidade aberta e
diversa. Laaksonen alude aos termos da homossexualidade criticando o fato
de que este discurso restringe a existéncia de outras sexualidades possiveis
como a muxe. Diz-nos que ha uma tendéncia a normatizar as sexualidades,
que confundem o género com a sexualidade. Desta forma, ele afirma que o
terceiro género juchiteco é o muxe, que tem sexo masculino e sexo feminino.
Suas regras de género sdo distintas. Finalmente, o autor ndo estd convencido
de que, no contexto muxe, o conceito de homossexualidade (que ndo tem va-
lidade universal) é apropriado para designar praticas sexuais, ja que se trata
de um conceito ocidental que ndo explica a complexidade de um terceiro
género.

Yolinliztli Pérez Herndndez nos apresenta ao mundo dos jovens univer-
sitarios mexicanos com um importante assunto acerca das relacdes sexuais:

o consentimento sexual. Em seu trabalho “Reflexiones antropoldgicas sobre
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el consentimiento sexual en relaciones de noviazgo” realiza uma abordagem
dos significados e das subjetividades sobre esta questéo, vista como um fe-
némeno social. O fato de uma jovem dizer “sim” ou “ndo” em um relaciona-
mento da espago ou ndo ao ato sexual, finalmente expressa cédigos sociocul-
turais.

Essas respostas expressam nossa biografia de vida. Uma resposta como
“sim” ou “ndo” é vivida e experimentada a partir de uma posicdo de marcada
desigualdade e subordinacdo das mulheres. O consentimento, diz a autora,
ndo é proprio dos homens, ndo é um ato universal, é um fenémeno neutro e
adequado as mulheres. Em todo caso, o consentimento é uma conquista das
mulheres.

A autora nos oferece uma andlise densamente descritiva do consenti-
mento sexual, visto através de dois niveis: um que propde o conceito de “con-
sentimento pratico” para se referir ao fato de que o ato sexual em um na-
moro é uma etapa natural e ndo um fato previamente planejado. Com base
em entrevistas com estudantes universitarias de 21 a 25 anos, estudantes de
medicina, direito, filosofia e engenharia, Herndndez afirma: Em um casal
“uma decisdo é tomada, apds uma introspeccdo de avaliacOes conscientes
e comportamentos que postulam um acordo”. O “aceitar” é o ato resultante
de processos reflexivos deliberados. Logo, o consentimento pratico implica
“decidir” no ato, o que exclui a possibilidade de consentir a relacdo sexual
como uma ac¢ao premeditada de racionalidade e valor.

Dentro deste nivel de andlise, o consentimento mantém sua dimenséo
pratica através de dois fendmenos: um que resulta da manutencdo de uma
relacdo de namoro com vinculos amorosos, afetivos, duradouros, estaveis
e publicos. O carater notoriamente visivel e publico do namoro dota-lhe de
um status marcadamente diferente do vinculo em uma relagdo menos for-
malizada. E essa caracteristica que gera o espaco que legitima o encontro

sexual entre os dois. A segunda condicdo é que a relacdo sexual se efetue de
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modo “normal”, o que é regulado pela heteronormatividade, isto é, pela via
vaginal.

A segunda dimensdo da andlise refere-se ao ato de “dar-se ao respeito”,
que para as mulheres corresponde a “ser capaz de se comportar na frente
dos homens para evitar mal-entendidos” para que, assim, conserve seu reca-
to, isto é, de que ndo é uma “mulher facil”, que controla seu desejo, que néo
se insinua, porque o papel ativo do homem ¢é perguntar, insistir e convencer,
enquanto a postura passiva feminina significa resistir e consentir. Tal como
afirma Bourdieu (2012) no texto de Herndndez “o consentimento vinculado
a sexualidade, obedece a uma divisdo de géneros relacionais, onde a relagdo
de dominacdo estd inscrita na natureza hioldgica que é, por si sd, uma cons-
trucdo social naturalizada”.

Torna-se claro nas entrevistas que o consentimento as vezes é gerado
apenas para dar satisfacdo ao parceiro e por causa do relacionamento, mas
sem o desejo da mulher. No entanto, aceitar, ainda que seja deste modo, im-
plica dar consentimento para que o homem possa acessar legitimamente o
corpo feminino. Desta forma, mesmo que pareca um acordo bilateral, aceitar
nem sempre € baseado em um desejo reciproco. E quais sdo as implicacdes
simbdlicas em aceitar sem desejar? As estruturas de dominacdo sdo mais
profundas do que suspeitamos, enfatiza a autora.

Por fim, Herndndez afirma que o consentimento feminino se baseia no
principio da divisdo entre o masculino-ativo, propositivo, insistente e o femi-
nino-passivo, responsivo e resistente. Portanto, o consentimento é arbitrario,
além de ser um fenémeno mais complexo do que imaginamos.

O texto de Hernandez torna-se com isso uma referéncia de pesquisa obri-
gatéria para estudiosos e funciondrios publicos envolvidos no assunto de se-
xualidade e violéncia sexual em diferentes paises latino-americanos.

O capitulo escrito por Joaquin Robles Mora fala sobre “Los mayates como

sujetos contestatarios de la masculinidad hegemonica: un analisis desde el
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contexto indigena en Juchitdn, Oaxaca”. O autor afirma que um mayate é um
homem que fornece servicos sexuais aos muxes, dos quais ele recebe um pa-
gamento monetdrio. O mayate de acordo com os testemunhos é um homem
casado, tem filhos e pratica uma residéncia patrilocal. Seu gosto pelo futebol,
sua vestimenta e sua performance viril permitem ver que esta figura desen-
volva um papel masculino, seguindo o modelo hegemoénico de identidade
masculina, mas sua sexualidade é baseada em relacGes homoerdticas com
os muxes. Desta forma, a experiéncia mayate “revela o carater incoerente
e instavel da identidade masculina”. Com estas acdes eles ressignificam seu
papel diante das expectativas hegemonicas, aponta o autor.

O mayate, diz-nos Mora, “é definido como um ator indispensavel ao de-
sejo muxe, no qual seus atributos corporais garantem o valor que lhe é con-
cedido como o homem que todos los muxes procuram”. Para os muxes, 0s
mayates 0s procuram porque tém necessidades econdmicas e, embora pos-
sam manter relacdes de amizade, seu vinculo sexual é motivado pelo eco-
ndémico. O mayate se auto define como heterossexual mesmo que mantenha
relacionamentos homoeroticos. “A identidade mayate questiona o que a mas-
culinidade hegemonica os forcou a reproduzir”.

A ultima parte do livro retrata o simbolismo dos casamentos, cuja cele-
bracdo ocorre em todas as sociedades, mas ainda que sua dinamica e signi-
ficado variam de uma sociedade para outra. Os capitulos foram escritos por
dois pesquisadores brasileiros que abordam o tema em contextos diferentes.
Ambos nos colocam em uma reflexdo sobre o ressurgimento dos rituais ma-
trimoniais, que dentro do quadro acelerado das transformag¢des modernas,
curiosamente retomam elementos tradicionais e magicos num contexto onde
os sujeitos se desenvolvem sob o dominio de um ethos individualista, fluido,
pratico, com autodeterminacdo e autonomia, que contribuem e acomodam
uma curta temporalidade dos casamentos, logica esta observada ndo s6 no

Brasil, mas em todo mundo ocidental.
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Breno Rodrigo de Alencar, em uma excelente narrativa, divertida e ame-
na, apresenta-nos os registros etnograficos sobre o que chama de “A espi-
ritualizacdo da conjugalidade: uma etnografia sobre cursos de preparacéo
para casamentos em Belém do Pard”. Seu texto levanta a questdo: como as
convengdes sociais enquadradas em um ambiente afetivo-ideoldgico e magi-
co-religioso interferem na deciséo de um casal em se casar? Quais elementos
da sociedade cada vez mais secularizada sdo colocados em pratica e condu-
zem os namorados a decidirem pelo casamento religioso? Além disso, por
que o casamento se tornou um sonho para certos casais catolicos?

Através do texto, o autor propde salientar a existéncia de uma espiritu-
alidade que cerca o significado da conjugalidade para os interlocutores por
meio de um contexto institucional (catolico) cuja socializa¢do dos individuos
é caracterizada por uma performance religiosa, na qual discursos e testemu-
nhos tentam estabelecer modelos de acdo que incentivam a construcgdo de
uma nova identidade para os futuros casais.

O Curso de Noivos na Igreja Catdlica da Santissima Trindade em Belém
apresenta a casais as vésperas de seu casamento reflexdes sobre questdes
que tém a ver com fidelidade, sexualidade, perdé&o, resignacéo, amor e o pa-
pel da familia no mundo contemporaneo. A narrativa do autor mostra-nos
que mesmo entre 0s casais que ja estdo casados ao fazer este curso, seja no
civil ou néo, o casamento faz-se necessario porque eles sentem “que falta
algo”, porque desejam obter a bencdo divina ou porque estdo atendendo as
demandas familiares.

Por outro lado, aqueles que organizam o curso argumentam que 0 mes-
mo é feito para levar os casais a refletirem sobre o significado espiritual do
casamento formalizado, usando isso como um recurso para a evangelizacio
na fé cristd. Através deste método, procura-se realizar uma evangelizacéo
reflexiva sobre a unido conjugal, conscientizando-lhes das responsabilida-

des de um sacramento como o casamento. Em outras palavras, retomando o
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autor, procura-se “re-socializar” os casais a partir da doutrina catdlica com
uma perspectiva moderna que ndo abandona o conservadorismo religioso
da fé crista.

Por fim, o capitulo “Algumas reflexdes preliminares sobre permanéncias
e transformacdes dos ritos de casamento”, de Cristina Teixeira Marins, apre-
senta-nos o espaco cerimonial dos casamentos realizados no Rio de Janeiro
através de uma reflexdo muito contundente e permanentemente analitica
que tenta explicar como a cerimoénia de casamento rejuvenesceu com mais
forga nesta sociedade urbana, apesar de haver um movimento que desde os
anos sessenta sustenta um discurso pela independéncia e autonomia dos ci-
dadaos, na libertacdo de mulheres, na presenca de mulheres no local de tra-
balho e onde a taxa de divdrcio é crescente. Qual, entdo, é sentido de realizar
um casamento se numerosos estudos do século XX e XXI enfatizam a crise da
familia e dos relacionamentos conjugais?

A pesquisa centra-se em uma reflexdo teérica sobre os processos de mu-
danca, transformacdo e continuidade presentes na cerimonia de casamen-
to, que apesar de ter um elemento valorativo que se depreciou em décadas
passadas, hoje é um elemento que ressurge dentro de uma estrutura social
que mostra seu dinamismo em um processo de renovacdo. A cerimonia do
casamento dé conta de valores importantes que estdo em jogo. O ritual é fun-
damental porque também é um momento do ciclo da vida, de uma nova vida.

Um casamento ndo € apenas a unido de dois individuos, mas uma oca-
sido em que se unem familias, clds, grupos sociais mais ou menos homogé-
neos em suas condicOes sociais, culturais e materiais. Por que a cerimodnia
de casamento estd tendo um “boom” ressurgindo em uma sociedade na qual
as pessoas se preocupam CONsigo mesmas, mas ao mesmo tempo investem
grande quantidade de esforco, tempo e, acima de tudo, dinheiro? Retomando
o conceito de Radcliffe-Brown que aborda a sociedade como estrutura social,

Marins explica que na sociedade do Rio de Janeiro a realizacdo do “casamen-
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to” como ritual tem novos conteudos simbolicos e agora é um conceito social,
marcado também por um status que exige, portanto, maiores gastos, maior
endividamento, mas que sdo imperativos do prestigio social seja no contexto
das classes ricas ou das pobres. Em vista disso isso, Marins menciona a pre-
senca de uma estrutura que se perpetua, e dentro do ritual do casamento
existem elementos variantes que permanecem subordinados a estruturas
que sdo amplamente estaveis, as quais possuem um poder de conservagao
relevante. Incorporando novos simbolos que coexistem com o tradicional,
a estrutura é dinamica e se mantém em permanente estado de renovacao e
inovacdo. Parafraseando Hannerz (1991) a cultura é como um rio, uma es-
trutura que aparentemente ndo se move se o olharmos do horizonte, mas
ao chegarmos mais proximo percebemos que o seu curso depende de um
processo continuo. A cultura ndo é algo dado, é dinamizado e se move, seus
atores extraem dela o que estd de acordo com seus desejos, experimentando
e manipulando seus significados.

Para concluir, Marins enfatiza que os elementos de continuidade e inova-
¢do ndo podem ser estudados necessariamente como opostos, pois sdo, muito
pelo contrdrio, fendmenos capazes de se articularem quando da andlise.

ok

Para concluir esta introducéo informamos que o leitor podera perceber
ao longo da leitura dos capitulos um grau progressivo de reflexdo e analise,
0 que nos leva a continuar o passo em direcdo a um trabalho tedrico que se
articula com o conjunto dos textos. Em geral, hd também uma reflexdo sobre
um tema que atravessa as diversas etnografias, isto é, as profundas mudan-
cas socioculturais dos diferentes grupos étnicos e suas diferentes adaptacdes,
dilemas, problemas e desafios enfrentados pela diversidade de géneros estu-
dados em seus contextos culturais particulares ou, como Raymond Williams
poderia dizer, em suas respectivas “estruturas de sentimento”. Os textos

abordam diferentes tipos de estruturas sociais e seus vinculos com o relacio-
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namento e a sexualidade, pelo que esperamos que a discusséo das diferentes
etnografias do afeto seja um material empirico e analitico que apoie a refle-

x40 sobre os eixos tematicos propostos.
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“Ahora ellos se enamoran”. Afectividad y emociones en las relaciones de noviazgo y matrimonio entre los indigenas de
Tzicatlan, Veracruz, México

“Ahora ellos se enamoran”. Afectividad y emociones en
las relaciones de noviazgo y matrimonio entre los indige-
nas de Tzicatlan, Veracruz, México'.

Maria Liliana Arellanos Mares

Introduccion

través de los afos, en las conversaciones con los indigenas
de Tzicatldn, habia un tema que salia a relucir con insis-
tencia cuando aborddbamos su historia matrimonial. En
las charlas, recorriamos un camino de ires y venires sen-
timentales, y era comun pasar de la alegria a la tristeza, el coraje, el dolor,
la rebeldia y la impotencia, manifestadas en una etapa clave de sus vidas: el
noviazgo y el matrimonio.
La aproximacidn a las vivencias afectivas que aqui se propone consiste en
explorar los afectos, las emociones, los sentimientos en la produccién de sub-
jetividades inmersas en relaciones de poder dentro de una estructura hege-
monica.

El trabajo que se presenta es una aproximacion a las vivencias afectivas

1 - Esta primera aproximacion al tema de los sentimientos es novedoso para mi, fruto
de una reflexion originada a partir de mi tesis de maestria (MARES, 2012), donde abor-
dé el tema sobre antropologia econdmica y el desarrollo de la comunidad indigena de
Tzicatlan a través de sus estrategias de sobrevivencia en el &mbito rural y campesino.
Dado que la migracién (vista como alternativa de subsistencia econdmica) aparecia
como un proceso que marcaba profundamente los cambios no s6lo econémicos, sino
sobre todo en la reestructuracion de tareas y roles en el &mbito familiar, la dimension
afectiva fue un topico que sobresalia en mis indagaciones y en ese tiempo fue abor-
dado a partir de las vivencias de la experiencia migratoria. De aqui mi interés por
retomar la perspectiva de las emociones y los sentimientos en los testimonios de los
indigenas con los cuales trabajo desde hace trece afios.
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y emocionales observadas a partir del cortejo, el noviazgo y el matrimonio
de hombres y mujeres indigenas de la comunidad de Tzicatlan. Para ello,
abordaremos la ldgica del matrimonio tradicional indigena que forma parte
de una realidad social en la que estan inmersos los sujetos y donde las emo-
ciones son moldeadas culturalmente y transmiten un significado que nos
permite captarlas como elementos cambiantes integrados al contexto que
las produce.

Los sentimientos son las emociones culturalmente modificadas, perso-
nalmente nombradas y que duran en el tiempo (FERNANDEZ, 2011). Por ser
un estudio que apenas visualiza una aproximacion al tema, no interesa tanto
incluir una definicién precisa ni tinica de las emociones, sino mds bien con-
tribuir a entender como éstas se muestran y se viven en un contexto cultural
especifico, de manera que el amor, la tristeza, la alegria, el enojo, el miedo, la
ira, entre otros, podran ser componentes de una dimension afectiva.

Desde el enfoque de la antropologia de las emociones, Calderén (2014,
pp. 11-23) plantea que la cultura no puede existir sin la dimension afectiva,
entendida como la depositaria de los universos emocionales simbolizables
que en el sentido comun se conocen como pasiones, sentimientos, afectos.

La dimension afectiva nos permite ver que lo subjetivo no s6lo pertenece
al sujeto y a los fenémenos psiquicos (como se pensé durante mucho tiempo
en cuanto a fenémenos de su conciencia), se constituye como una estructura
inconsciente en el universo emocional con el que el sujeto se harad funcional
en la cultura, (CALDERON, 2014, p- 29) de manera que su comportamien-
to se expresara como producto de una integracion a una vida social, donde
las emociones seran vistas como fenémenos relacionales y en interaccién
permanente. Es decir, no s6lo son vivencias individuales y fisiolégicas, se
encuentran significadas, estructuradas y moldeadas por la cultura.

Con este predmbulo, retomamos un concepto por demas inspirador, ela-

borado por Raymond Williams a mediados del siglo XX: la estructura del sen-
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tir, que define “una cualidad particular de la relacién y la experiencia social
histéricamente distinta de cualesquiera otras cualidades particulares, que
determina el sentido de una generaciéon o de un periodo” (WILLIAMS, 2000,
p- 154). Esa estructura actua en las partes mas delicadas y menos tangibles de
nuestra actividad, esa estructura de sentimiento es la cultura de un periodo,
el resultado vital especifico de todos los elementos de la organizacion general
(Williams, 2003: 57). De esta manera, la estructura de sentimientos conceptu-

aliza el latido o el sentir de una época determinada.

Tzicatldn, Veracruz. Fonte: archivo personal

Tzicatlan es una comunidad, integrada por distintos grupos étnicos: oto-
mi, nahua y tepehua ubicada en la sierra norte de la Huasteca veracruzana
hacia la costa noreste del Golfo de México. En 2010, segun el Censo de pobla-
cién y vivienda (Inegi?), su poblacidn fue de 1,122 habitantes. La mayor parte

de la poblacion es hablante del otomi (fiuht®) , y un menor porcentaje de

2 - Instituto Nacional de Estadistica, Geografia e Historia.

3 - Alolargo de esta investigacion se realizo la formalizacidn de la escritura en otomi
con la ayuda de la Dra. Patricia Gallardo y tomando en cuenta el Diccionario Yuhu de
la Sierra Madre Oriental de los estados de Hidalgo, Puebla y Veracruz donde se retoma
la variante que mayormente se aproxima al otomi hablado en Texcatepec.
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nahua y tepehua*. La comunidad cuenta con 1905 hectareas que se dedican
al cultivo de maiz, frijol, chile, calabaza y otros productos del complejo mil-
pero. Una proporcién importante de poblacién desarrolla varias actividades
como eje de su reproduccién pues combinan la ganaderia extensiva en pe-
quefia escala, la agricultura, el comercio y los servicios.

Tzicatldn pertenece al municipio de Texcatepec, considerado de alta
marginalidad por el Conapo® (2010) y se ubica en el tercer lugar entre los
mas pobres del estado. Existe en la comunidad un componente migratorio
importante, de al menos dos migrantes por familia, iniciado hacia fines de si-
glo XX hacia Nueva York (Estados Unidos) principalmente y hacia Monterrey

en el norte de México, de 2010 a la fecha.

Huasteca Veracruzana
Teyxcatepec

Huayacocotla Golfo

de
Meéxico

Sotavento
Grandes

Montaras

U las Selvas

4 - Dentro del Censo de Poblacién y Vivienda, 2010 (INEGI) sobre la poblacién de tres
y mads afios, 973 fueron clasificados como hablantes de lengua indigena sin que se en-
cuentren datos desglosados por cada tipo de lengua indigena hablada.

5 - Consejo Nacional de Poblacién. Indice de marginacién por entidad federativa y
municipio (2010, p. 296).
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Regiones en el estado de Veracruz. Fonte: htttp:www.gratisblog.com

El matrimonio tradicional indigena: el latido de una
época

En Tzicatlan, las alianzas matrimoniales tradicionalmente se han cons-
truido a partir de los arreglos que los padres realizan, subordinando asi los
deseos o las motivaciones de la futura esposa. Durante el tiempo que se ha
realizado esta investigacion, se ha visto que este esquema de unién conyu-
gal ha sido registrado en parejas que contrajeron matrimonio de la década
de 1960 a la fecha (2016). Sin embargo, hoy dia se observa que con menor
frecuencia los jévenes se ajustan a esta practica tradicional del lazo matri-
monial.

La narracién que retomo ahora nos ubicard en un ambiente donde cier-
ta impotencia y malestar, asi como un sentimiento de acato es lo que permea

la postura de la futura esposa. Nos narra Matilda (55 afios):

Antes nos obligaban, a mi me entregaron alos 14 afios. Yo no me
conoci con mi marido. Nunca platiqué con él, no fuimos novios.
Mi esposo se vino entregar solito porque como yo era flaca mis
suegros no me querian, ellos querian una mujer gorda, pero
mi marido me queria. Yo me sentia mal, porque ese hombre se
vino a quedar a mi casa y yo no lo conocia, y ni siquiera sabia
como lo iba a atender, pero no podia decir que no si mis papas
me entregaron. El era bueno, no me pegaba ni me regafiaba.

Comunmente la relacidn ritual del cortejo se inicia cuando el hijo pide a

su padre que solicite el matrimonio a los papds de la muchacha.

6 - Es importante comentar que las narrativas que retomo en los textos, si bien nos
remiten a generaciones y décadas pasadas, también en la actualidad, este ritual ma-
trimonial tiene vigencia, aunque con algunas variantes, y se practica dentro de una
poblacién de jovenes mas educados y formados bajo el esquema tradicional de sus
padres.
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Retomamos el caso de Saul (19 afios) como ilustrativo de este primer
acercamiento entre el joven y la futura novia.
Fue durante la fiesta del Carnaval de Tzicatldn que Saul vio por vez pri-

mera a Romina, una chica tepehua de Tecomajapa’, y comenta:

Cuando ella se regresaba a su casa, camino a la loma de Teco-
majapa, la seguia yo, la primera vez la vi a esa muchacha y me
gusto, y le dije a mi papd: quiero que vayas a decir tu palabra a
su casa, para casarme con ella.

De ahi se inicia un proceso de pedimento de la novia conformado por
una serie de visitas a los padres de la joven.

El pedimento de la novia entre los otomies de Tzicatldn se conoce como
“gi nddti™. Esté ella o no de acuerdo, lo conozca o no, la primera visita llega.
Los padres acuden a visitar la casa de la muchacha acompafiados de un pe-
didor, llamado en otomi, bdmhyd. Esa persona se busca en el pueblo porque
“sabe hablar con mucho respeto”, “es el que da consejo y sabe platicar” y
también es una guia para el padre, pues le dice las formas propias y correctas
de comportarse ante los futuros suegros. En esa primera visita la muchacha
no esta presente y este momento es decisivo, pues alli el padre de la joven da
la pauta para continuar con posteriores visitas o definitivamente no continu-
ar el pedimento.

Don Ramdén comenta su experiencia en la ocasién en que pidieron a su
nuera. “La primera visita te reciben con mucha desconfianza, a veces no
te dejan sentar, te tienen parado, no te dan silla, no te pasan adentro de la
casa”. Cuando la novia es fuerefia, de alguna comunidad vecina, la descon-
fianza suele ser mds usual porque los padres no se conocen.

Explica don Ramon que: “a veces los papas no responden una sola pala-

7 - Tecomojapa es una comunidad indigena tepehua perteneciente al municipio de
Zontecomatlan, Veracruz.

8 - Nthaiti, casarse, contraer matrimonio.
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bra. Llegas con el bAmhya (pedidor) para explicarles el asunto y no te respon-
den nada”. En la segunda visita muestran un poco mas de confianza, claro
estd, si de por medio existe agrado entre los respectivos suegros y el novio
“siles cae la gana de platicar, entonces comienzan todos a platicar”, dice don
Ramon.

Explica don Ramon que: “a veces los papds no responden una sola pala-
bra. Llegas con el bdmhyd (pedidor) para explicarles el asunto y no te respon-
den nada”. En la segunda visita muestran un poco mas de confianza, claro
estd, si de por medio existe agrado entre los respectivos suegros y el novio
“siles cae la gana de platicar, entonces comienzan todos a platicar”, dice don
Ramon.

En estas primeras visitas se entregan algunos presentes (también llama-
dos “ofrenda”) a los padres de ella, como carne, aguardiente o cigarros, que
pueden ser rechazados o aceptados. Ahora bien, cuando alguien tiene mu-
cho interés en una joven se insiste hasta siete visitas, y un primer rechazo
aunque puede ser “doloroso”, no implica darse por vencido.

En la aprobacidn, se toma en cuenta lo que se conozca de la familia del
joven y de su reputaciéon misma. Si es “borracho, flojo y mujeriego”, dificil-
mente un padre “dard” a su hija. También son considerados los antecedentes

del futuro suegro:

No importa que las familias sean pobres, pero si el papa del
muchacho tiene fama de que acosa a las nueras o de que es un
borracho, entonces ya no se siguen las visitas; o si en el rancho
dicen que la suegra no quiere a las nueras y las maltrata, tam-
poco se casan.

Este proceso puede durar un afio o mas. La joven pedida tiene, nula o
poca voz, no suele pedirsele el consentimiento. Son los padres quienes de-
ciden si se casa o no. Si en la primera visita los padres de ambos acuerdan

iniciar el noviazgo, de ahi para adelante el novio acude a la casa de la novia
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por lo menos una o dos veces a la semana. Algunas veces no se les permite
salir juntos a pasear, debiendo quedarse en casa frente al ojo vigia de papa
0 mama, en otras ocasiones cuando el noviazgo lleva ya algunos meses, pue-
den salir juntos acompafiados de algun hermano o de la madre. Las “pedi-
das” no deben salir solas nunca sino siempre acompafiadas No deben andar
caminando ya tarde y mucho menos de noche, con nadie. Bajo las mismas
condiciones se les permite asistir a los bailes.

“Las pedidas”, como se les llama a quienes ya han tenido la primera visi-
ta, deben adoptar y acatar una serie de conductas mucho mads estrictas que
las que comunmente se tiene con cualquier otra joven. De esta manera, la
familia se asegura de proveer al grupo un integrante ejemplar que podra
ser referente en la transmisién de los mismos valores compartidos hacia su
futura prole.

Las expectativas de los padres de la novia hacia su futuro yerno, se con-
centran fundamentalmente en que sea un hombre que respete a la mujer
y sobre todo que sea trabajador, que se empefie con gusto en las labores
del campo o en cualquier otro trabajo, donde se refleje su responsabilidad y
seriedad y que contribuya a la sobrevivencia econdmica y la reproduccion
familiar.

En el rol comunitario de un nuevo miembro de la familia, éste (hombre o
mujer) debe ser capaz de cumplir los deberes y obligaciones® ya que se asu-
me como un nuevo ciudadano integrado a la estructura politica comunitaria.

Por su parte, si los jovenes se muestran muy interesados por las mu-
chachas, deben siempre estar alertas y al pendiente de su compromiso con
la mujer, pues aunque ella comunmente suele respetar la decision de los
padres, también ocurre que pueda tener intenciones de hacer valer su sen-

timiento, su palabra y deshacer el compromiso. Saul comenta que su espo-

9 - Parte de estos deberes son el de realizar faenas, ocupar cargos publicos, realizar
aportaciones para el mejoramiento de la comunidad.
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sa (tepehua), se estaba arrepintiendo cuando ya llevaban tres visitas. Ella,
acepto el compromiso matrimonial en el que sus padres pactaron con sus
suegros, que solo se casaria una vez que ella concluyera sus estudios de tele-
secundaria. Luego de la cuarta visita, él subia hasta la Loma de Tecomajapa

de donde ella proviene y la visitaba puntualmente cada sabado.

Esperé tres afios hasta que nos casamos, pero un dia ella me
dijo: ya no vengas porque quiero estudiar”. Tales palabras,
piensa el joven, indicaban que Romina queria terminar el com-
promiso. Enojado y muy preocupado hablé de la situacién con
su padre y el hermano de ella. Mientras tanto, él buscé refugio
en el alcohol y se emborrachaba “de puro coraje”.

Las familias respectivas hablaron, dijeron que “la muchacha estaba co-
rajeando” pues “jtres veces llevamos regalos!”, dice él. Hablaron y hablaron,
dijeron que era imposible romper el compromiso, pues se piensa que la fa-
milia de ella al no cumplirlo, queda expuesta a la vergiienza ante ambos
pueblos, Tzicatldn y Tecomajapa.

Luego de hacer una labor de convencimiento Romina concluy6 sus estu-
dios de telesecundaria y después llegé a Tzicatldn a vivir con su prometido a
la casa paterna.

Luego de vivir casi un afio como “marido y mujer”, se convirtieron en
abril de 2004 en “esposo y esposa”, como suele llamarse cuando han efectu-
ado el enlace religioso'°.

En la ultima visita se fija la fecha de la boda religiosa y ésta a su vez se
efectia en paralelo con el ritual de la boda de acuerdo con la costumbre in-
digena. La séptima visita, tiene como objetivo definir la fecha en que podran

realizar el enlace catdlico o puede ser el dia en que el novio lleve a la novia

10 - Es importante aclarar, que cuando los indigenas se casan sobre el esquema ma-
trimonial de la tradicion se dice que son “marido y mujer” y viven de esta manera en
union libre; mientras que cuando ya contraen nupcias a través de algun credo religio-
so (catolico o protestante) y también por las leyes civiles, se dice entonces que ya son
“esposa y esposo”.
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para vivir a la casa paterna; se sellan ahi los lazos de la pareja.

Y aunque en casi todas las visitas se llevan ofrenda a los futuros sue-
gros, la ultima ofrenda es la mas abundante. Las proporciones aumentan
conforme aumentan los avances del acuerdo. En esta ultima ocasion, los pa-
dres de la novia hacen un pedimento de regalos (alimentos, ropa) que deben
ser proporcionados por los padres del joven. Explica don Ramoén que “en el
casamiento se hace gasto grande, los papas del novio piden que se realice
un baile, que se llama “cortadicho”, que se mate un puerco y dos guajolotes

grandes”, entre otras actividades.

Boda religiosa entre otomies. Fonte: archivo personal

Al acto de “ofrendar o llevar regalos” a los padres de la novia, suele in-
terpretarsele como “el pago o la venta de la novia”. La ultima ofrenda es la
mayor y las familias se ven acompafiadas de familiares y amigos, los padri-
nos de bautizo, comunién y velacién de los 15 afios de ambos. Cuando lo
ofrendado ha sido una pequefia cantidad, se dice que “se ha vendido a la no-
via por poquito” (un canasto de pan, dos rejas de refresco, un kilo de carne,
tres quesos, dos litros de aguardiente, etc.).

En cambio, cuando esta ofrenda suele ser en grandes proporciones y

como si se tratara de comprar o adquirir algo, se dice que “se ha hecho gasto
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grande para cerrar el trato!'”.

Aun cuando se dice y se sabe que es comun que los padres del novio den
dinero a los padres de la novia, y se dice que éste es el pago por ella, en las
conversaciones sostenidas con los padres y con los novios en ningun momen-
to explicitan que las hijas se vendan, o las nueras se compren, ni especifican
el monto. Sin embargo, las palabras que se utilizan como la frase de “cerrar
el trato”, o “se hace gasto grande”, resultan sugerentes e inclinan a pensar
que, en efecto, el pedimento de la novia tiene sus implicaciones econémicas,
aun cuando éstas no sean reconocidas como tal, o quiera ocultarse el sentido
comercial del pedimento.

De hecho, en las narrativas de algunos matrimonios realizados hacia la
década de los ochentas, es posible encontrar algunos casos donde las muje-

res fueron vendidas. Regina narra su caso:

Mi mamé me vendi6 cuando yo tenia 10 afios. Mi marido tenia
20 afios. Mi mamé quedd viuda y como éramos pobres ella dice
que se desesperaba porque no teniamos para comer. Mi herma-
na y yo asi nos casamos con hombres mayores. Yo le reclamo a
mi mamd y me da mucho coraje y le digo: ¢por qué nos hiciste
eso? yo nunca haria algo asi con mis hijas.

Este testimonio, es posiblemente uno de los momentos mads dificiles por
los que han atravesado varias mujeres a lo largo de su vida y nos muestra
evidentemente “el sentir” de una época, provista de una estructura senti-
mental hegemodnica masculina, donde el control y la dominacién sobre los
sentimientos de la mujer imperan de manera contundente y autoritaria de
los padres hacia las hijas. Nos muestra también un sistema que permite arre-

glos y acuerdos familiares que van en detrimento de las expresiones del sen-

11 - El “gasto grande” incluye por lo regular alimentos: cinco kilos de carne de puerco
o de res, cinco quesos, cuatro cartones de cerveza, aguardiente, algunos kilos de café,
etc. Las familias indigenas mas acomodadas ofrecen muchos regalos, 20 o 30 rejas de
refresco, 20 cartones de cerveza, un canasto grande de pan (en el que caben aproxima-
damente 150 piezas), jabdn, carne, quesos.
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timiento, donde comunmente a la novia o a la fiifia-esposa no se le permite
expresar lo que piensa, lo que siente, sus afectos. El papel de la mujer en este
esquema es simplemente acatar la regla y asumir el papel de esposa, donde
su sentir vive subordinado a lo que la autoridad decide y donde no existe la
capacidad de elegir.

Dados estos ejemplos, se observa que en el esquema del matrimonio tra-
dicional indigena en Tzicatlan, lo emocional se encuentra implicado en una
regulacion social, es decir, estamos ante la presencia de lo normativo.

La narrativa de lo que Saul cuenta de su esposa nos indica que las emo-
ciones que refieren a una inconformidad de su parte, son motivo de critica
por parte de los otros (suegros, tios, novio), quienes someten su resistencia
a casarse, dentro de un esquema inflexible en sus reglas, que dicta si su con-
ducta y su sentir es apropiado o inapropiado, considerando que hay una falta
de respeto a las figuras de autoridad (y a los acuerdos pactados) si ella decide
renunciar al casamiento. De aqui que Besserer (2006) acufia el termino de
(in) apropiado para referirse a los sentimientos apropiados por las mujeres
y que son considerados inadecuados en el contexto de un régimen de senti-
mientos imperante!2.

De esta manera vemos que el matrimonio dado por “la costumbre indi-
gena” conlleva un peso moral y social; el seguir la norma significa “casarse
bien”, cumpliendo reglas y modos de ser. Desde esta perspectiva, las normas
se vinculan de forma intima con las emociones que como se reflejé en varios
casos se expresan en rechazo, inconformidad, reclamos y tristezas. De aqui
que tales manifestaciones del sentir, atenten contra el régimen sentimental

imperante.

12 - Federico Besserer alude al concepto de régimen de sentimientos que refiere a es-
tructuras de poder androcéntricas que mantienen un orden sentimental sustentado en
la desigualdad entre hombres y mujeres. De manera que este orden de sentimientos es
objetivo y racional, y cuando una mujer se resiste y enfrenta al régimen, atenta contra
ese orden organizado y controlado.

4



“Ahora ellos se enamoran”. Afectividad y emociones en las relaciones de noviazgo y matrimonio entre los indigenas de
Tzicatlan, Veracruz, México

El paso al sentimiento y la emocion amorosa

En la medida en que se fueron generando transformaciones al
interior de Tzicatlan, tales como una mayor integracién comercial en
la zona Huasteca, la llegada de la escuela, la telesecundaria, el teleba-
chillerato, la instalacién de caminos y telecomunicaciones, la diversi-
dad de credos religiosos y la migracidn tanto masculina como feme-
nina, las nuevas generaciones han accedido a un mundo de mayor
informacidén y de contacto con otras creencias y valores, de manera
que hoy por hoy se replantean la rigidez del matrimonio tradicional
e incorporan elementos como el amor, el carifio, la atraccion fisica,
las palabras no sélo de respeto, sino el lenguaje que exprese sentimientos de
afectividad hacia su pareja. En las relaciones de cortejo, los jovenes se dan el
tiempo para ser novios, conocerse, gustarse, bailar, enojarse y reconciliarse.

La costumbre del baile de “cortadicho” para los muchachos de hoy llega
a resultar ridicula.

Por su parte, las generaciones de gente adulta opinan como dofia Fran-
cisca, una mujer nahua: “Ahora los jévenes ya se hablan solitos”, “no es ne-
cesario que vayas a la casa de la muchacha para platicar con los papas, antes
éramos muy ignorantes, nos entregaban como si fuéramos una cosa, un tra-
po”.

Los padres hacen una resignificacién de su experiencia matrimonial y
afectiva, y a diferencia de lo que ellos experimentaron en otra época expre-
san: “Ahora ellos (los jévenes) se enamoran”. Esta expresiéon marca sin lugar

a dudas, el proceso de una nueva vivencia donde los hijos se transforman en
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sujetos independientes, provistos de la libertad para enamorarse y querer a
quien su corazon elija.

Parte de la narrativa que veremos a continuacion alude a un discurso
que se nutre con la idea de lo que comunmente llamamos “amor roméntico”
(GIDDENS: 1995) surgido en una sociedad moderna occidental que a fines del
siglo XVIII concebia el matrimonio como parte de un trato para mejorar la
posicién social y econémica de las familias. La concepcién moderna del amor
da paso a una relacién que surge de voluntades y no de imposiciones.

Aunque resulte paraddjico, hoy al igual que antes una buena parte de
los matrimonios se realizan a muy corta edad, terminando casi de salir de
la nifiez a los 14, y en transito a la adolescencia de 15 o 17 afios. Una parte
importante de poblacion joven, sino sale a estudiar (hacia otros municipios o
estados vecinos), tiene como opcion migrar, o casarse para después migrar.
Al respecto don Jacinto, quien fue presidente municipal de Texcatepec co-

menta:

Los indigenas asi hacen, se casan jovenes de 14, de 15, de 16
afnos. Luego nos dicen en Huayacocotla!® que estamos violando
la ley porque permitimos que los hijos se casen temprano, pero
yo les digo que no, porque esos son acuerdos internos que no-
sotros tenemos, que a los muchachos no los estamos obligando,
que ellos solos se ponen de acuerdo. Dicen que ahora es mas
mejor porque ya no se obligan a los muchachos, antes los pa-
dres acordaban, ora se enamoran en el baile.

El proceso de adaptacién a un modelo novedoso que pausadamente se
integrd al esquema tradicional indigena, para los padres ha sido parte de
un desarrollo mas amplio. Los padres que contrajeron matrimonio bajo un

arreglo pactado y poco igualitario para su pareja no muestran resistencia en

13 - Huayacocotla es un municipio mestizo, que concentra una amplia gama de ofici-
nas del gobierno federal, que atienden problemadticas sobre subsidios al campo, politi-
ca social, asi como del orden juridico en la sierra norte del estado de Veracruz.
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incorporar conceptos, valores y practicas de sus propios hijos. Y aunque no
es una practica homogénea, la mayor parte de las relaciones de noviazgo y
matrimonio en Tzicatlan, estan incorporadas a un nuevo orden sentimental,
aunque no libre de conflictos e intereses.

El caso de Israel de 29 afios casado con Alicia de 26 afios nos muestra
como ha sido su proceso para matrimoniarse sin la mediacion del ritual in-

digena. Cuenta Israel:

Entendi un poco més de lo que es la vida porque ya sali un poco
del pueblo, me fui a estudiar Derecho en Chicontepec!* , aun-
que no terminé, solo cursé un afio. Me quedé huérfano muy pe-
quefio, a los 3 afios y me hizo mucha falta mi mama para darme
consejos. Mi familia no estaba de acuerdo con que Alicia fuera
mi novia, porque decian que era enojona y no sabia cocinar,
pero yo la queria, estaba enamorado. Desde que fui su entre-
nador de futbol cuando ella iba en el bachillerato fuimos ami-
gos. Siendo amigos no nos besamos y luego de tres afios siendo
amigos, fuimos novios y yo le mandaba un montén de cartas,
mediante una amiga mia. Ella me comprendié y me escucha-
ba. Ahora a veces se enoja, yo le tengo paciencia, asi es cuando
estds enamorado, en eso consiste el amor, en tener paciencia. Y
la esperé cuando estaba estudiando, le dije: yo te voy a esperar.
Mi familia decia que no estaba de acuerdo, pero a mi no me
importaba porque yo la queria y ella también.

Un dia me cerraron mi casa en la noche, entonces yo me vine
para casa de mi suegra y le expliqué, le dije que yo iba a traba-
jar, que tenia buen pensamiento y que queria a su hija. Mi sue-
gra estuvo de acuerdo y me recibid, luego vino mi papd a pedir
perddn, pero no trajeron regalos y dijo que nos respetaramos
para vivir bien.

Es necesario sefialar que el amor romdantico se fundamenta en los senti-

mientos afectivos y espirituales que predominan sobre la atraccién sexual.

14 - Chicontepec es un municipio principalmente indigena de la Huasteca veracruza-
na.
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En Tzicatldn, el amor entre los jovenes es ahora expresado libremente y da
paso a individuos y a sujetos duefios de sus propias decisiones. El noviazgo,
que anteriormente no tenia lugar, es una relacion de dos personas que se
miran, se gustan, se aproximan, platican, acuerdan y se unen.

Por su parte, la narrativa de Israel muestra la subversion del orden sen-
timental, donde ya no se actua con respecto a la regla tradicional, sino con-
forme a lo que dice el corazén, conforme a lo que la persona siente, antepo-
niendo sobre todo el amor como sentimiento. De manera tal, que existe una
relacién intima entre emociones y conflicto, desacuerdos y confrontaciones.

Notamos también a través de este ejemplo, que el sistema de alianzas se
resignifica dando ahora el espacio para la negociacion entre el propio joven
y la familia de su novia.

Es importante sefialar que el mecanismo del perdon o de la disculpa por
la falta cometida donde no se han seguido los mecanismos tradicionales del
pedimento, sigue vigente y funciona como un elemento trascendental para
suavizar la rispidez que se hubiese gestado en el proceso del noviazgo entre
los jovenes.

De todas maneras, lo que se enfatiza aqui es que la afectividad y los sen-
timientos generados en el noviazgo han ganado terreno dentro de un sistema
tradicional que anteriormente normaba y controlaba tales emociones o que
en el peor de los casos no permitia que estos se expresaran.

Con el proceso migratorio se dan también nuevas modalidades del no-
viazgo que expresan las voluntades de los jovenes, menos suscritos a reglas
hegemoénicas y con mayor libertad de expresar sus gustos, sus afectos, sus
querencias. Mediante una llamada telefénica, que se hace con cierta perma-
nencia a través de los meses, desde el Bronx en Nueva York o desde el barrio
en Astoria, se comienzan ahora los cortejos, los acercamientos ya no regula-
dos por la norma. Con el hecho de ver ahora una simple fotografia de la her-

mana o prima del amigo y paisano que comparte cuarto con ellos en Nueva
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Jersey, los migrantes indigenas internacionales comienzan a intercambiar
primero un dialogo telefénico donde se muestra su disposicién y el gusto por
conquistar a la joven. Se intercambian fotografias e imagenes a través de los
celulares o las tabletas que adquieren mayor demanda cada vez para estar
conectados con el amado, el novio o el esposo.

Una parte de los jovenes de hoy no busca mantenerse ligado a una rela-
cion eterna, se guian por los gustos y los afectos que no siempre son perma-
nentes en las relaciones “transitorias y liquidas” sobre las que se sostienen
(como sefiala Haroche: 2004). El sentimiento une, pero no es definitivo.

Los jovenes mds que conquistar o agradar a los padres de la joven, cor-
tejan a las muchachas ahora no a través de ofrendas de ritual, sino de rega-
los o dinero otorgado para que se vistan lindas, se compren su pantalon, su
vestido, sus aretes y también para que el futuro suegro pueda adquirir una
vaca, o pueda pagar el pasto para su pequefio ato ganadero. De esta manera,
el joven migrante procura tener a todos contentos. Procura si, asegurar que
su novia cumpla los tratos previos a los que han llegado en el pedimento de
la novia con los padres de ambos, en una visita que se ha realizado con o sin

pedidor. El respeto por los acuerdos prematrimoniales durante el noviazgo,

es un valor que se ha mantenido a través de los cambios.

Reflexiones finales

El matrimonio tradicional indigena visto desde la dimension afectiva
muestra sentimientos de rechazo, de disgusto, de acatamiento ante la autori-
dad que forman parte de una tendencia hacia un comportamiento regulado,
aceptado, aprobado y que constituye una forma de sentir social integrado a
un modo de ser comunitario. De esta manera, se comprende que las emocio-
nes, los sentimientos, asi como los afectos, el amor, el odio, la tristeza, el ena-

moramiento, la nostalgia, el enojo forman parte de una dimensién afectiva
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a la cual aproximamos un anélisis fenoménico que si bien refleja una parte
de la experiencia vivida de los indigenas, integra solo una parte de la com-
pleja relacion social en este &mbito, donde se muestra el dinamismo de una
comunidad rural y moderna que manifiesta una adaptacién y reacomodo a
los modos de ser y sentir de sus miembros.

El matrimonio dado por la costumbre indigena da muestras de su
coherencia manteniendo un esquema poco flexible y responde a una época
donde la autoridad, sobre todo paterna, reglamentaba una union conyugal
con lineamientos firmes de acatamiento. Este sistema mantiene una clara
vinculacion con mecanismos heredados de generaciones pasadas, provistos
de jerarquias sociales y conservaduristas que permeaban seguramente todas
las esferas del espacio cultural comunitario.

Los matrimonios de otras generaciones que obedecieron y acataron
la costumbre indigena, si bien no estuvieron unidas por el sentimiento amo-
roso o el carifio, con el transcurrir de los afios construyeron relaciones de
solidaridad, de acompafiamiento y sobre todo de respeto.

El sentimiento afectivo en este esquema se limita, sobre todo en el caso
de la mujer, a un sentimiento de resignacion; pasaban de ser nifias a mujer
-esposa, sin la mediacion de la adolescencia y sin la existencia del noviazgo.
Es, en definitiva, un sistema que refleja la asimetria entre los géneros. Se
hereda de esta manera, una cultura emocional.

Como se sefiala en las narrativas, la practica de vender a la novia res-
ponde, mas a especificidades de una comunidad rural pobre y aislada, que a
consideraciones personales y deseos intimos.

El ritual del matrimonio indigena, al ser cuidadoso en la seleccion
de pareja, se aseguraba de integrar al grupo familiar un elemento que podria
no solo comportarse adecuadamente al interior del hogar, sino que tendria
la capacidad de educar y formar a su prole conforme a los valores heredados

y aceptados.
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Las vivencias afectivas nos muestran que cada generacion es parte de
un contexto social e histérico y ello incide en su proceso biografico, colo-
candolas en lugares culturalmente diferenciados; es la estructura del sentir,
referida por Williams.

El sentimiento tiene que ver con subjetividades, pero al mismo tiempo
estd enmarcado en contextos racionales que responden a cierta estructura

social y cultural.

48



Etnografias del afecto: construyendo relaciones de parentesco, alianza y sexualidad en sociedades en transformacion.

Referencias bibliograficas

BESSERER, F. Sentimientos (in) apropiados de las mujeres migrantes: Hacia
una nueva ciudadania. En: BASSOLS, D. B.; BAZAN, C. 0. (eds), Migracion y
relaciones de género en México. México: GIMTRAP, A.C. IIA/UNAM, 2006.

CALDERON R. E. La afectividad en antropologia. Una estructura ausente.
México: Publicaciones de la Casa Chata CIESAS-Universidad Auténoma Me-

tropolitana, 2012.

. Universos emocionales y subjetividad. Revista Nueva Antropologia.

Antropologia de las emociones y la subjetividad, v. XXVII n. 81, p. 11-31,
jul-dic, 2014.

CONSEJO NACIONAL DE POBLACION. Indice de marginacién por entidad
federativa y municipio 2010. México, 2010 Disponible en: http://www.co-

napo.gob.mx/work/models/CONAPO/indices_margina/mf2010/CapitulosPDF/
Anexo%20B3.pdf consultado el 23 de abril de 2016.

CUEVAS H. A.J. (Coord.) Familia, género y emociones. Aproximaciones in-

terdisciplinarias. México: Universidad de Colima, Juan Pablos Editor, 2014.

FERNANDEZ P. A. M. Antropologia de las emociones y teoria de los sentimien-
tos. Version. Estudios de Comunicacién y Politica, n. 26, p. 315-339, 2011.

Disponible en: www.version.xoc.unam.mx

. Familia, emociones, conflictos y chistes. En: CUEVAS H.A. J. (coord.)
Familia, género y emociones. Aproximaciones interdisciplinarias. México:
Universidad de Colima, Juan Pablos Editor, 2014, p. 131-151.

GIDDENS, A. La transformacion de la intimidad. Sexualidad, amor y ero-

tismo en las sociedades modernas. Madrid: Catedra, 1995.

HAROCHE, C. Maneiras de ser, maneiras de sentir do individuo hipermoder-

49



“Ahora ellos se enamoran”. Afectividad y emociones en las relaciones de noviazgo y matrimonio entre los indigenas de
Tzicatlan, Veracruz, México

no. Agora. v. VII, n. 2, p. 221-234, jul-dez, 2004.

INSTITUTO NACIONAL DE GEOGRAFIA E HISTORIA. Censo de Poblacién y
Vivienda. México, 2010.

MARES, M. L. A. “En busca de la vida”. Grupos domésticos y estrategias
de sobrevivencia en Tzicatlan, Veracruz. 2012, 309 f, Tesis de maestria en

Antropologia. Universidad Nacional Auténoma de México, México, 2012.
WILLIAMS, R. Marxismo y literatura. Barcelona: Peninsula, 2000.

WILLIAMS, R. La larga revolucién. Buenos Aires: Nueva Vision, 2003.

50



Etnografias do afeto: construindo relacoes de parentesco, alianca e sexualidade em sociedades em transformacao

51



“Agora eles se apaixonam”. Afetividade e emocdes nas relacdes de namoro e matrimonio entre os indigenas de
Tzicatlan, Veracruz, México

Agora eles se apaixonam”. Afetividade e emocoes nas
relacoes de namoro e matrimonio entre os indigenas de

Tzicatldn, Veracruz, México' .

Maria Liliana Arellanos Mares
Introducdo

Nas conversas com os indigenas Tzicatldn, ao longo dos ultimos anos,
havia um tema que aparecia constantemente ao abordar a histéria matrimo-
nial do entrevistado. Nesse momento percorriamos um caminho de ir e vir de
sentimentos e era comum passar da alegria a tristeza, raiva, dor, rebeldia e
impoténcia, manifestadas em uma etapa chave de sua vida: o namoro e o ma-
triménio.

Aqui proponho uma aproximagdo as vivéncias afetivas explorando os afe-
tos, emocoes e sentimentos na produgdo de subjetividades imersas em relacées
de poder dentro de uma estrutura hegemonica.

A aproximagdo a essas vivéncias afetivas e emocionais foram observadas
a partir do cortejo/flerte, namoro e matriménio de homens e mulheres indige-
nas da comunidade Tzicatldn. Nesse sentido, abordarei a logica do matriménio
tradicional indigena que forma parte de uma realidade social na qual estdo

imersos os sujeitos e onde as emogdes sdo moldadas culturalmente, transmi-

1 - Gostaria de considerar que esta aproximagdo a temdtica dos sentimentos é nova
para mim. A reflexdo aqui apresentada surge a partir do desenvolvimento da minha
dissertacdo de mestrado (MARES, 2012), cujo enfoque foi a Antropologia Econémica e o
desenvolvimento da comunidade indigena campesina de Tzicatldn através de estratégias
de sobrevivéncia no meio rural. Nessa comunidade a migragdo (vista como uma alterna-
tiva de subsisténcia economica) aparece como um processo que marca profundamente
ndo so6 as mudangas econémicas locais, mas também toda a reestruturagdo das tarefas
e papeis no ambito familiar. A dimensdo afetiva era um dos pontos sobressalentes das
minhas indagagoes e no momento de escrita da dissertagdo o afeto foi abordado a partir
das vivéncias da migragdo. O meu interesse aqui é retomar a perspectiva das emogoes
e sentimentos nos depoimentos dos indigenas entrevistados ao longo dos trés anos que
trabalho com esse grupo.
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tindo assim um significado que nos permite percebé-las como elementos varid-
veis de acordo com o contexto em que elas sdo produzidas.

Os sentimentos sdo as emocgodes culturalmente modificadas, pessoalmen-
te nominadas durante o tempo (FERNANDEZ, 2011). Por este ser um estudo
que apenas visualiza uma aproximagdo ao tema, ndo nos interessaria tanto
incluir uma definigcdo precisa e muito menos tinica das emocgoes. O interesse
estd em uma contribuigdo para o entendimento de como as emogoes aparecem
e se fazem presentes em um contexto cultural especifico, de maneira que amor,
tristeza, alegria, aborrecimento, medo, ira, e outros, possam ser componentes
de uma dimensdo afetiva.

A partir do enfoque da antropologia das emogdes, Calderon (2014, p. 11-
23) expbe que a cultura ndo pode existir sem a dimensdo afetiva, entendida
como a depositdria dos universos emocionais simbolizdveis que em um sentido
comum sdo conhecidas como paixdes, sentimentos, afetos.

A dimensdo afetiva nos permite ver que o subjetivo ndo pertence apenas ao
sujeito e aos fenémenos psiquicos, como por muito tempo se pensou ao abordar
os fenémenos da consciéncia, mas também se constitui como uma estrutura in-
consciente no universo emocional com o qual o sujeito se tornard funcional na
cultura (CALDERON, 2014, p. 29) de uma maneira que o seu comportamento
se expressard como produto da integragdo na vida social, em que as emocgoes-
serdo encaradas como fenémenos relacionais e em interacdo permanente. Em
outras palavras, as emogdes ndéo se resumem a vivéncias individuais e fisio-
légicas, mas também sdo significadas, moldadas e estruturadas pela cultura.

Com este preambulo, vamos retomar um conceito inspirador elaborado
por Raymond Williams em meados do século XX conhecido como a estrutura
do sentir. Ela pode ser definida como “uma qualidade particular da relagéo
e da experiéncia social historicamente distintas de quaisquer outras quali-
dades particulares, que determina o significado de uma geragéo ou periodo”

(WILLIAMS, 2000, p. 154). Essa estrutura atua nas partes mais delicadas e
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menos acessiveis de nossa atividade; essa estrutura de sentimento é a cultura
de um periodo, o resultado vital especifico de todos os elementos da organiza-
cdo geral (WILLIAMS, 2003, p. 57). Dessa maneira, a estrutura de sentimentos
conceitualiza o pulsar e o sentir de determinada época.

Tzicatldn é uma comunidade formada por grupos étnicos distintos, entre
eles otomis, nahuas e tepehuas, localizada ao norte da serra Huasteca veracru-
zana estendendo-se até a costa noroeste do Golfo do México. Segundo o censo
da populacdo e moradia (INEGP ) a populagdo da comunidade em 2010 era de
1.122 habitantes. A maior parte da populagdo é falante nativa do otomi (Auhii)
e, em menor porcentagem, falantes de nahua e tepehua* . A comunidade conta
com 1.905 hectares dedicados ao cultivo de milho, feijdo, abobrinha e outros
produtos do complexo milpero® . Parte importante da populagdo desenvolve
vdrias atividades como base da reproducgdo pois combinam pecudria extensiva
em pequena escala, agricultura, comércio e outros servigos.

Tzicatldn pertence ao municipio de Texcatepec, considerado municipio de
alta marginalidade pelo Conapo® (2010) e terceiro mais pobre do Estado. Existe
na comunidade um componente migratorio importante com pelo menos dois
migrantes por familia. Esse fluxo migratdrio iniciou-se em fins do século XX,
tendo Nova Iorque (EUA) como destino principal e Monterrey (norte do Méxi-

co) a partir de 2010.

2 - Instituto Nacional de Estatistica, Geografia e Historia.

3 - Ao longo desta pesquisa foi realizada a formalizagdo da escrita em otomi com ajuda
da Dr.° Patricia Gallardo e levando em conta o Diciondrio Yuht da Sierra Madre Oriental
dos estados de Hidalgo, Puebla e Veracruz, onde se retoma a variante que se aproxima
principalmente do otomi falado em Texcatepec.

4 - Dentro do Censo de Populagdo e Moradia (INEGI, 2010), sobre a populagcdo com mais
de trés anos de idade, 973 pessoas foram classificadas como falantes da lingua indigena
sem que se encontrem dados discriminados para cada tipo de lingua indigena falada.

5 - No México o complexo milpero é um sistema agricola tradicional no qual o camponés
cultiva milho, feijdo, abobora, chile e tomate principalmente. O sistema de cultivo gera
produtos para subsisténcia familiar e ndo para venda em larga escala. A palavra milpa
vem da lingua nahuatl e é formada pelos termos milli que quer dizer “campo” e pan que
significa “acima™.

6 - Conselho Nacional de Populagdo. Indice de marginalizagéo por unidade federativa e
municipio, 2010.
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O casamento tradicional indigena: o pulsar de uma
época

Em Tzicatldn, as aliancas matrimoniais foram tradicionalmente cons-
truidas a partir de arranjos promovidos pelos pais, que subordinam todos 0s
desejos e as motivagdes da futura esposa. Durante o tempo em que realizei
esta pesquisa percebi que este esquema de unido conjugal foi observado entre
casais que se formaram entre os anos 1960 até os dias de hoje. No entanto, atu-
almente, nota-se que os jovens se ajustam cada vez menos a essa modalidade/
prdtica de vinculo matrimonial” .

O fragmento da entrevista que estd logo abaixo nos localizard em um am-
biente onde certa impoténcia e mal-estar, assim como um sentimento de obe-
diéncia, é o que permeia a postura da futura esposa, como nos conta Matilda

de 55 anos:

Antes nos obrigavam a casar. Eu fui entregue aos 14 anos. Ndo
conheci meu marido. Nunca falei com ele, ndo fomos namorados.
Meu marido veio se entregar sozinho porque como eu era magra
meus sogros ndo me queriam. Eles queriam uma mulher gorda,
mas meu marido me queria. Eu me senti mal, porque aquele ho-
mem veio para ficar em minha casa e eu ndo o conhecia e ele nem
sabia como eu iria recebé-lo, mas ndo podia dizer que ndo pois
meus pais haviam me entregue. Ele era bom, ndo me batia nem
gritava.

Comumente, a relagdo ritual do namoro comec¢a quando o filho pede a seu
pai que solicite casamento aos pais da pretendida. Tomamos o caso de Saul

(19 anos) como ilustrativo desta primeira abordagem entre o jovem e a futura

7 - E importante comentar que as narrativas que cito nos textos, apesar de se referirem
a geragoes e décadas passadas, se referem a um ritual de casamento que ainda hoje é
prestigiado, embora com algumas variagoes, e seja praticado dentro de uma populag¢do
de jovens mais educados e formados sob o esquema tradicional de seus pais.
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noiva.

Foi durante a festa do Carnaval em Tzicatldn que Satil viu Romina, uma
moga tepehua de Tecomajapa®, pela primeira vez, e disse: “quando ela voltava
para sua casa, a caminho da colina de Tecomajapa, eu a seguia. A primeira vez
que a vi eu gostei, e disse a meu pai: quero que vd dar tua palavra na casa dela
para que eu case com ela”.

A partir dai comega o “pedido da noiva”, um ritual que consiste em uma
série de visitas aos pais da pretendida. Este ritual é conhecido entre os otomies
de Tzicatlan como “gi nddti®” . Quer ela concorde ou ndo, quer ela conhega o
pretendente ou ndo, a primeira visita acontece. Os pais vém visitar sua casa
acompanhada de um “pedidor”, chamado em otomi de bdamhyd. Essa pessoa é
procurada na comunidade porque “sabe falar com muito respeito”, “é ele que
dd conselho e negocia” e também porque é um guia para o pai, informando-
lhe sobre as maneiras préprias e corretas de se comportar diante dos futuros
sogros. Naquela primeira visita, a garota ndo estd presente e esse momento é
decisivo, porque nele, o pai da jovem consente com a manutengdo das visitas
seguintes ou protbe definitivamente a continuidade do “pedido”.

Don Ramon comenta sua experiéncia na ocasido em que pediram a sua
nora. “Na primeira visita te recebem com muita desconfianga, as vezes ndo te
deixam sentar, te deixam de pé, ndo te ddo cadeira, ndo te deixam entrar na
casa”. Quando a namorada é uma estranha, pertencente a uma comunidade
vizinha, a desconfianca geralmente é mais comum porque 0s pais hdo se co-
nhecem.

Don Ramon explica que: “as vezes os pais ndo ddo uma so palavra. Che-
gam com o bamhyd (pedidor) para explicar-lhes o assunto e ndo te respondem
nada”. Na segunda visita, mostram um pouco mais de confiang¢a, mas ape-

nas se houver, é claro, uma relagdo agraddavel entre os respectivos sogros e

8 - Tecomajapa é uma comunidade indigena tepehua, que pertence ao municipio de Zon-
tecomatldn, Veracruz.

9 - Nthdti, casar-se.
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o namorado: “se consegue conversar, entdo todos passam a conversar”, Don
Ramon diz.

Nessas primeiras visitas, alguns presentes (também chamados ofrenda)
sdo entregues aos pais da namorada, como carne, aguardente ou charutos, que
podem ser rejeitados ou aceitos. Agora, quando alguém tem muito interesse
em uma jovem, insiste-se em até sete visitas, e uma primeira rejei¢do, embora
possa ser “dolorosa”, ndo implica dar-se por vencido.

Havendo aprovacdo, o que se sabe sobre a familia do jovem e sua repu-
tacgdo é levado em consideragdo. Se ele é “bébado, preguicoso e mulherengo”

dificilmente um pai “dard” sua filha. Os antecedentes do futuro sogro também

sdo considerados:

Ndo importa que as familias sejam pobres, mas se o pai do rapaz
tem fama de que assedia as noras ou de que é um bébado, entdo
as visitas sdo interrompidas; ou se no rancho dizem que a sogra
ndo gosta das noras e as maltrata, tampouco se casam.

Este processo pode durar um ano ou mais. A jovem solicitada ndo possui
voz e geralmente ndo se pede a ela o seu consentimento. Sao os pais que deci-
dem se ela deve casar ou ndo. Se na primeira visita os pais concordarem em
iniciar o noivado, a partir dai o noivo vai para a casa da noiva pelo menos uma
ou duas vezes por semana. As vezes, eles ndo tém permissdo para caminhar
juntos, devendo ficar na casa sob o olhar atento sua mde ou pai; em outros mo-
mentos, quando o namoro ocorre hd alguns meses, eles podem sair acompa-
nhados por um irmdo ou pela mdae. As “pedidas” ndo devem sair sozinhas, mas
sempre acompanhadas. Elas ndo devem caminhar tarde da noite com qualquer
um. Sob as mesmas condi¢oes permite-lhes participar dos bailes e festejos.

“As pedidas”, como sdo chamadas aquelas que jd tiveram a primeira visita,

devem adotar e respeitar uma série de comportamentos muito mais estritos do
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que aqueles comumente praticados por qualquer outra jovem. Desta forma, a
familia assegura fornecer ao grupo um membro exemplar que pode ser uma
referéncia na transmissdo dos mesmos valores compartilhados para a sua fu-
tura prole.

As expectativas dos pais da noiva em relagédo ao futuro genro estéo princi-
palmente focadas em ele ser um homem que respeite as mulheres e sobretudo
que seja trabalhador, que se empenhe com gosto nos trabalhos do campo ou
em qualquer outro trabalho que reflita sua responsabilidade e seriedade e que
contribua para a sobrevivéncia econémica e a reprodugdo familiar.

Exercendo o papel de um novo membro da familia, este (homem ou mu-
lher) deve ser capaz de cumprir os deveres e obrigagdes!’, uma vez que ele se
assume como um novo cidaddo integrado a estrutura politica da comunidade.

Por outro lado, se os jovens estdo muito interessados nas garotas, eles
devem sempre estar alertas e conscientes do seu compromisso com a mulher,
porque embora ela geralmente respeite a decisdo dos pais, também acontece
de ela ter a intencdo de impor seu sentimento, sua palavra e desfazer o com-
promisso. Sauil comenta que sua esposa (tepehua) estava arrependida apds as
trés visitas que tiveram. Ela aceitou o compromisso de casamento estabelecido
entre seus pais e 0s sogros, no qual ela so se casaria quando terminasse seus
estudos de Telesecundaria’. Ele se recorda que, apos a quarta visita, quando ia
até Loma de Tecomajapa, onde a noiva morava e a visitava todos os sabados:
“Espereil trés anos até noivarmos, mas um dia ela me disse: ndo venha porque
quero estudar”. Tais palavras, pensa o jovem, indicavam que Romina queria
romper o compromisso. Com raiva e muito preocupado, Saul falou sobre a

situagdo com seu pai e um irmdo da noiva. Enquanto isso, procurou reftigio em

10 - Parte desses deveres é realizar tarefas, ocupar posi¢des publicas, fazer contribuicbes
para o melhoramento da comunidade.

11 - Telesecundaria é a denominagdo de um sistema de ensino a distancia para alunos
do ensino médio e secunddrio criado pelo governo do México e que estd disponivel em
dreas rurais do pais, assim como na América Central, América do Sul, Canadd e Estados
Unidos via satélite. Assemelha-se ao Telecurso 2000 existente no Brasil (Nota do Tradu-
tor).
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dlcool e ficava bébado “de pura decepgdo”.

As respectivas familias se manifestaram, dizendo que “a garota estava
se fazendo de dificil” porque “levamos presentes trés vezes!”, lembra Saul. As
familias conversaram e concordaram que era impossivel quebrar o compro-
misso, porque acreditava-se que ao ndo cumprir o compromisso a familia da
noiva estava exposta a vergonha tanto diante do povoado de Tzicatlan como
de Tecomajapa.

Ap0s sucessivas tentativas de convencimento, Romina concluiu seus estu-
dos e foi a Tzicatldn para morar com seu noivo ha casa paterna. Depois de Vvi-
ver quase um ano como “marido e mulher”, em abril de 2004, eles se tornaram
“esposo e esposa”, como sdo chamados aqueles que contraem o casamento
através da cerimonia religiosa’.

Na ultima visita, fixa-se a data do casamento religioso, que ocorre em pa-
ralelo com o ritual do casamento baseado no costume indigena. A sétima visita
tem como objetivo definir a data em que eles poderdo realizar a ceriménia
catolica ou também pode acontecer de que neste dia o noivo leve a noiva para
viver na casa paterna, onde os lagos do casal sdo selados.

E, embora seja feita uma ofrenda em quase todas as visitas aos futuros so-
gros, a ultima ofrenda é a mais abundante. As propor¢ées aumentam a medida
que o compromisse avanga. Nesta ultima ocasido, os pais da noiva fazem um
pedido de presentes (alimentos, roupas) que devem ser fornecidos pelos pais do
jovem. Don Ramén explica que “no casamento se fazem grandes gastos. Os pais
do noivo pedem que se realize um baile, que se chama cortadicho, que se mate
um porco e dois grandes perus”, entre outras atividades.

O ato de “oferecer ou levar presentes” aos pais da noiva geralmente é in-

terpretado como “o pagamento ou a venda da noiva”. A tltima ofrenda é a

12 - E importante esclarecer que quando os indigenas se casam segundo o costume ma-
trimonial da tradigdo, o casal é chamado de “marido e mulher” e, portanto, vivem em
uma unido livre; somente apds o casamento religioso (catdlico ou protestante) e também
o civil é que passam a ser tratados como “esposa e esposo”.
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maior e as familias sdo acompanhadas por familiares e amigos, os padrinhos
de batismo, de comunhdo e de debutante de ambos. Quando o oferecido é uma
pequena quantidade, diz-se que “vendeu a noiva por pouquinho” (uma cesta de
pdo, duas barras de refrigerante, um quilo de carne, trés queijos, dois litros de
aguardente, etc.). Por outro lado, quando esta oferenda é de grandes propor-
¢Oes, como se estivessem tratando de algo comprado ou adquirido, diz-se que
“fez-se grande despesa para fechar o negdécio’”.

Ainda que se diga e todos saibam que é comum que os pais do noivo deem
dinheiro aos pais da noiva, afirmando que este pagamento é para ela, nas con-
versas mantidas com 0s pais e os noivos em nenhum momento consideram que
as filhas estdo sendo vendidas, ou que as noras estéo sendo compradas, nem
especificam o valor. No entanto, as palavras usadas em frases como “fechar o
negécio” ou “fazer grande despesa” s@o sugestivas e nos levam a pensar que,
de fato, o “pedido da noiva” tem suas implica¢bes econémicas, mesmo quando
estas ndo sdo reconhecidas como tais ou sequer escondem o sentido comercial
contido no ritual.

De fato, nas narrativas de alguns casamentos realizados na década de
1980, é possivel encontrar alguns casos em que as mulheres eram vendidas.

Regina narra seu caso:

Minha mde me vendeu quando eu tinha 10 anos. Meu marido ti-
nha 20 anos. Minha mde ficou vitiva e como éramos pobres ela
disse que se desesperava porque ndo tinhamos o que comer. Mi-
nha irmd e eu, portanto, nos casamos com homens mais velhos.
Eureclamo com minha mde até hoje e lhe pergunto “porque fizes-
te isso conosco?” Eu nunca faria algo assim com minhas filhas.

Este testemunho é possivelmente um dos momentos mais dificeis por que

13 - “Fazer grande despesa” geralmente inclui alimentos: cinco quilos de carne de porco
ou carne, cinco queijos, quatro caixas de cerveja, aguardente, alguns quilos de café, etc.
As familias indigenas mais influentes oferecem muitos presentes, 20 ou 30 pacotes de
refrigerante, 20 caixas de cerveja, uma grande cesta de pdo (em que cabem cerca de 150
pdes), sabdo, carne, queijos.
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vdrias mulheres passaram em suas vidas e evidentemente nos mostra “o sen-
tir” de uma era, com uma estrutura sentimental hegemoénica masculina, onde
controle e dominagdo sobre os sentimentos da mulher reinam de forma vigo-
rosa e autoritdria na relacdo dos pais com suas filhas. Também nos mostra um
sistema que permite arranjos e acordos familiares que sdo prejudiciais as ex-
pressoes de sentimento, nos quais a noiva ou a menina-esposa geralmente nao
tem permissdo para expressar o que pensa, o que sente, seus afetos. O papel da
mulher neste esquema é simplesmente cumprir a regra e assumir o papel de
esposa, onde seus sentimentos vivem subordinados ao que a autoridade decide
e onde a capacidade de escolha ndo existe.

Dado esses exemplos, observa-se que no esquema do casamento indigena
tradicional em Tzicatlan, o emocional estd envolvido em uma regulamentagdo
social, ou seja, estamos na presenga da norma.

A narrativa de Saul sobre sua esposa indica que as emo¢des que se referem
a um desentendimento de sua parte sdo motivo da critica de outros (sogros,
tios, namorados), que submetem sua resisténcia a se casar, dentro de um es-
quema inflexivel em suas regras, que determina se seu comportamento e senti-
mento sdo apropriados ou inadequados, considerando que hd falta de respeito
pelas figuras de autoridade (e acordos celebrados) se ela decidir renunciar ao
casamento. Assim, Besserer (2006) cunhou o termo (in)apropriado para se re-
ferir aos sentimentos apropriados para as mulheres e que sdo considerados
inadequados no contexto de um regime de sentimento prevalecente.

Desta forma, vemos que o casamento forjado pelo “costume indigena” traz
um peso moral e social; seguir a norma significa “casar-se bem”, cumprindo re-
gras e formas de ser. Nesta perspectiva, as normas estdo intimamente ligadas

as emogdes que, como refletidas em vdrios casos, s@o expressas em rejeicdo,

14 - Federico Besserer alude ao conceito de regime de sentimento que se refere a estru-
turas de poder androcéntrico que mantém uma ordem sentimental baseada na desigual-
dade entre homens e mulheres. De maneira que essa ordem de sentimentos € objetiva e
racional, e quando uma mulher resiste e enfrenta o regime, atenta contra essa ordem
organizada e controlada.
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desacordo, reivindicagdes e tristeza. Assim, tais manifestacées de sentimento,

atentam contra o regime sentimental prevalecente.

A passagem para o sentimento e a emog¢do amorosa

Na medida em que as transformagoes estavam ocorrendo dentro de Tzi-
catldn, como a maior integragdo comercial na drea da Huasteca, a chegada da
escola, da educagdo a distancia, a instalagdo de estradas e telecomunicagoes,
a diversidade de credos religiosos e a migra¢do tanto masculina quanto fe-
minina, as novas geragoes acessaram um mundo de maior informagdo e con-
tato com outras crengas e valores, de modo que hoje eles repensam a rigidez
do casamento tradicional e incorporam elementos como o amor, o carinho, a
atragdo fisica, as palavras ndo so de respeito, mas a linguagem que expressa
sentimentos de carinho em relagdo ao seu parceiro. Em seus relacionamentos
0s jovens tém o tempo de namorar, noivar, conhecer uns aos outros, gostar-se
mutuamente, dangar, ficar com raiva e se reconciliar.

O costume da danca cortadicho para os jovens de hoje, por exemplo, é con-
siderado ridiculo.

Por outro lado, a geragdo formada pelos adultos pensa como Dona Fran-
cisca: “Agora os jovens jd conversam a s0s”, “ndo é necessdrio que vd a casa da
garota para conversar com seus pais. Antes éramos muito ignorantes, entrega-
vam-nos como se féssemos uma coisa, um trapo”.

Os pais fazem uma ressignificac¢do de sua experiéncia conjugal e afetiva e,
ao contrdrio do que experimentaram em outra era, expressam: “Agora eles (0s
Jjovens) namoram”. Esta expressdo marca, sem duvida, o processo de uma nova
experiéncia em que os filhos se tornam sujeitos independentes, com a liberdade
de se apaixonar e amar a quem o coragdo escolhe.

Parte da narrativa que veremos a seguir alude a um discurso que é ali-

mentado com a ideia do que comumente chamamos de “amor romdntico” (GI-
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DDENS, 1995), surgido em uma sociedade ocidental moderna que, no final do
século XVIII, concebeu o casamento como parte de um acordo para melhorar
a posigdo social e econémica das familias. A concepgdo moderna do amor dd
lugar a uma relagdo que surge de vontades e ndo de imposigoes.

Embora seja paradoxal, hoje como antes, uma boa parte dos casamentos
sdo realizados em uma idade muito jovem, quase no fim da infancia, aos 14
anos, e na transi¢do para a adolescéncia aos 15 ou 17 anos. Uma parte impor-
tante da populagdo jovem, quando ndo sai para estudar (em outros municipios
ou estados vizinhos), tem a op¢do de migrar, ou se casar e depois migrar. A este

respeito, Don Jacinto, quem foi presidente municipal de Texcatepec, comenta:

Os indigenas assim fazem, casando-se aos 14, 15, 16 anos. Logo
nos dizem em Huayacocotla®® que estamos violando a lei porque
permitimos que os filhos se casem cedo, mas lhes digo que ndo,
porque esses sdo acordos internos que temos, que ndo obrigamos
o0s garotos, que eles apenas ficam de acordo. Dizem que agora é
melhor porque ndo se obrigam mais os garotos, antes 0s pais
acordavam, agora eles namoram no baile.

O processo de adaptagdo a um modelo inovador que foi lentamente in-
tegrado ao esquema indigena tradicional faz parte, para os pais, de um de-
senvolvimento mais amplo. Os pais que contrairam casamento de uma forma
acordada e pouco igualitdria com seu parceiro ndo apresentam resisténcia na
incorporagdo de conceitos, valores e prdticas de seus proprios filhos. E, embo-
ra ndo seja uma prdtica homogénea, a maioria das relagdes de namoro e casa-
mento em Tzicatldn sdo incorporadas a uma nova ordem sentimental, embora
ndo sejam livres de conflitos e interesses.

O caso de Israel, de 29 anos, casado com Alicia, 26 anos, mostra-nos como

seu processo de casamento ocorreu sem a mediagdo do ritual indigena. Segun-

15 - Huayacocotla é um municipio mestico que concentra uma ampla gama de escritorios
do governo federal, que lidam com problemas de subsidios ao campo, politica social, bem
como a ordem juridica na serra do norte do estado de Veracruz.
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do ele:

Entendi um pouco mais sobre o que é a vida porque jd sai um
pouco do povoado, indo estudar Direito em Chicontepec'é, embo-
ra ndo tenha terminado, porque s6 cursei um ano. Fiquei orfdo
muito pequeno, aos 3 anos e minha mde fez muita falta para dar-
me conselhos. Minha famdilia ndo estava de acordo com o meu
noivado com Alicia, porque diziam que era enjoada e ndo sabia
cozinhar, mas eu a queria, estava apaixonado. Desde que fui seu
treinador de futebol quando ela fazia ensino médio éramos ami-
gos. Sendo amigos, ndo nos beijamos, mas depois de trés anos
comeg¢amos a namorar e enviava muitas cartas, através de uma
amiga minha. Ela me compreendia e me escutava. Agora as vezes
se irrita, mas eu tenho paciéncia, porque assim é quando se estd
namorando, nisso consiste o amor, em ter paciéncia. E a esperei
quando ela estava estudando. Dizia-lhe: eu te vou te esperar.
Minha familia dizia que ndo estava de acordo, mas eu ndo me
importava porque eu a queria e ela também.

Um dia me expulsaram de casa a noite, entdo eu vim para a casa
de minha sogra e lhe expliquei, disse-lhe que eu ia trabalhar, que
tinha boas intengdes e que queria sua filha. Minha sogra concor-
dou e me recebeu, e logo em seguida meu pai veio me pedir per-
ddo, porém ndo trouxeram presentes e disse que nos respeitaria-
mos para vivermos bem.

E necessdrio ressaltar que o amor romantico se baseia nos sentimentos

afetivos e espirituais que predominam sobre a atragdo sexual. Em Tzicatldn,

0 amor entre os jovens é agora livremente expresso e cede lugar a individuos

e sujeitos que possuem suas proprias decisdes. O namoro, que anteriormente

ndo tinha lugar, é um relacionamento de duas pessoas que se parecem, se apro-

ximam, conversam, concordam e se juntam.

Por sua vez, a narrativa de Israel mostra a subversdo da ordem sentimen-

tal, que jd ndo se baseia no dominio tradicional, mas de acordo com o que o

coragdo diz, de acordo com o que a pessoa sente, colocando acima de tudo o

16 - Chicontepec é um municipio principalmente indigena da Huasteca Veracruzana.
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amor como sentimento. De forma que existe uma relagéo intima entre emogées
e conflitos, desentendimentos e confrontagoes.

Observamos também neste exemplo que o sistema de aliancas é ressignifi-
cado, dando espago agora para a negociagdo entre o jovem e a familia da sua
namorada.

E importante notar que o mecanismo de perddo ou desculpa pela falta co-
metida, em que os mecanismos tradicionais do pedido ndo foram seguidos, per-
manece em vigor e funciona como um elemento transcendental para suavizar
a velocidade em que foi gestado o processo de namoro entre os jovens.

De qualquer forma, o que é enfatizado aqui é que a afetividade e os senti-
mentos gerados no namoro ganharam terreno dentro de um sistema tradicio-
nal que anteriormente regulava e controlava tais emog¢oes ou que, no pior dos
casos, ndo permitia que estas fossem expressas.

Com o processo migratoério também existem novas formas de namoro que
expressam as vontades dos jovens, menos inscrito em regras hegemonicas e
com maior liberdade para expressar seus gostos, suas afeicoes, seus desejos.
Através de um telefonema, que é feito com alguma frequéncia ao longo dos
meses, do Bronx em Nova Iorque ou do bairro em Astoria, 0s namoros estdo
agora iniciados, as abordagens jd ndo sdo reguladas pela norma. Com o fato
de ver agora uma fotografia simples da irmd ou primo do amigo e compatriota
que compartilha quarto com eles em Nova Jersey, 0os migrantes indigenas inter-
nacionais comeg¢am a trocar primeiro um didlogo telefénico onde demonstram
se sua disposi¢do e o gosto em conquistar a jovem. As fotografias e as imagens
sdo trocadas através de telefones celulares ou tablets que estdo cada vez mais
sdo demandados para serem conectados com o amado, o0 noivo ou o marido.

Uma parte dos jovens de hoje ndo busca permanecer ligada a um relacio-
namento eterno, sdo guiados por gostos e afetos que nem sempre sdo perma-
nentes nas relagoes “transitorias e liquidas” nas quais sdo sustentadas (HARO-

CHE, 2004). O sentimento une, mas ndo é definitivo.
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Os jovens, mais do que conquistar ou agradar os pais da jovem, agora
cortejam as garotas ndo mais através de ofertas rituais, mas de presentes ou
dinheiro usados para ficarem mais bonitos, comprarem suas cal¢as, seus vesti-
dos, seus brincos e também para que o futuro sogro possa adquirir uma vaca,
ou poder pagar o pasto para o seu pequeno rebanho. Desta forma, o jovem
migrante procura fazer todos felizes. Ele procura que sua namorada atenda
ao acordo celebrado com os pais de ambos, em uma visita que tenha sido feita
com ou sem um pedidor. O respeito pelos acordos pré-nupciais durante o na-

moro é um valor que foi mantido apesar das mudangas.

Reflexées finais

O casamento indigena tradicional visto a partir da dimensdo afetiva mos-
tra sentimentos de rejeicdo, de desgosto, de conformidade diante da autorida-
de que faz parte de uma tendéncia para um comportamento regulado, aceito
e aprovado que constitui uma forma de sentimento social integrado a uma
maneira de ser da comunidade. Desta forma, entende-se que as emocoes, 0S
sentimentos, assim como o0s afetos, o amor, o ddio, a tristeza, o apaixonar-se, a
nostalgia e a raiva fazem parte de uma dimensdo afetiva a que nos aproxima-
mos de uma andlise fenomenal que mesmo refletindo uma parte da experiéncia
vivida dos indigenas integra apenas uma parte do relacionamento social com-
plexo nesta drea, no qual se mostra o dinamismo de uma comunidade rural e
moderna que manifesta uma adaptagdo e rearranjo aos modos de ser e sentir
de seus membros.

O casamento forjado pelo costume indigena mostra sua consisténcia, man-
tendo um esquema pouco flexivel e responde a um momento em que a autorida-
de, especialmente a paterna, regulou uma unido conjugal com fortes diretrizes
a serem seguidas. Este sistema mantém uma ligagdo clara com 0s mecanismos

herdados das geragdes passadas, com hierarquias sociais e conservadoras que
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impregnaram certamente todas as esferas do espaco cultural da comunidade.

Os casamentos de outras geracgdes que obedeciam e seguiram o costume
indigena, embora néo fossem baseados no sentimento de amor ou carinho,
com a passagem dos anos construiram relagdes de solidariedade, confiancga e,
sobretudo, respeito.

O sentimento afetivo neste esquema é limitado, especialmente no caso das
mulheres, a um sentimento de resignagdo; elas passaram de meninas a mu-
lher-esposa sem a mediacdo da adolescéncia e sem a existéncia do namoro. E,
em suma, um sistema que reflete a assimetria entre os géneros. Herda-se dessa
maneira, uma cultura emocional.

Conforme indicado nas narrativas, a prdtica de vender a noiva responde
mais as especificidades de uma comunidade rural pobre e isolada do que a
consideracdes pessoais e desejos intimos.

O ritual do casamento indigena, cuidadoso na formagdo de um casal, asse-
gurou que o grupo familiar fosse integrado a um elemento que ndo so se com-
portaria adequadamente no lar, como também tinha capacidade para educar e
treinar sua prole de acordo com a valores herdados e aceitos.

As vivéncias afetivas nos mostram que cada geragdo faz parte de um con-
texto social e histdrico e isso afeta seu processo biogrdfico, colocando-os em
lugares culturalmente diferenciados; é “a estrutura do sentir”, referida por
Williams.

O sentimento tem a ver com subjetividades, mas ao mesmo tempo é enqua-
drado em contextos racionais que respondem a uma certa estrutura social e
cultural.

Sem duvida, acredito que, nesta competicdo de sentimentos entre o tradi-
cional e 0 moderno, nesta nova organizag¢do, nesta nova estrutura de senti-
mentos, um dos principais elementos que surgem é a pessoa que escolhe, um
componente necessdrio que ndo era constitutivo da populagdo até uma década

atrdas. O ato de escolha, no qual alguém é permitido escolher a seu (sua) na-
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morado (a), é formulado como um principio do relacionamento, o que o torna
mais igual.

Dentro da ordem sentimental hegemoénica, o respeito pelo que a mulher
sentia ndo era considerado, ndo era um sentimento apropriado, conveniente,
porque atentava contra a eficdcia da norma e na estrutura hegemonica esta
necessidade do ritual como prdtica para confirmar sua validade e sua eficdcia.

Os sentimentos e as afetividades expressas no ritual do pedido da noiva,
tanto no passado como no presente, deixam claro que eles sdo o produto de re-
lacbées modificadas, relacionamentos que foram energizados, que néo séo au-
ténomos nem petrificados pela passagem do tempo. O ritual torna-se dindmico

e ressignificado porque os afetos também o fazem.
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Un acercamiento a la concepcion de union marital entre los comcaac

Un acercamiento a la concepcion de union marital en-
tre los comcaac

Guillermo Hernandez Santana

Contexto. Quiénes son y donde se ubican los comcaac

0s comcaac son un grupo indigena del estado de Sonora. El tér-
mino comcaac es el gentilicio y literalmente significa “personas
seris”. Esta es la forma plural y la expresion en singular es cmii-
que “persona seri”. Ellos habitan en dos pueblos del estado de
Sonora, en México, Haxol Iihom (lit. donde estan acostadas las almejas?) y el
segundo pueblo es Socaaix?. Los dos pueblos son costeros y colindan con el
Golfo de California. Haxol Iihom es el pueblo que se ubica mds al norte y esta
dentro del municipio de Pitiquito. El otro pueblo, Socaaix pertenece al mu-
nicipio de Hermosillo. Ambos son parte del Desierto Sonorense por lo que el
hdbitat en el que se ubican los comcaac es semidesértico. Tradicionalmente,
los seris han sido considerados seminémadas (MOSER, 1963; VILLALPANDO,
1994). Bowen (1983, p. 232) describe que habitaban en la zona continental
desde Guaymas hasta Puerto Libertad desde la época de la ceramica, lo cual
se interpreta desde hace aproximadamente doce siglos. Han mantenido una
cultura apegada al desierto y al mar cuyo medio de subsistencia se ha basado
en la caza, la pesca y la recoleccion.
En la actualidad se dedican a la pesca y a la produccion de artesania, asi
como a diferentes actividades laborales como la guia de cazadores de venado

bura y borrego cimarroén en la isla Tiburdn, ademads de la renta de pangasy

1 - Este pueblo es conocido en espafiol como El Desemboque de los Seris.
2 - En espafiol se le conoce como Punta Chueca.
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de cabafias para turistas.

Antiguamente se sabe que “vivieron en campamentos temporales tanto
en la zona continental como en las islas Tiburén y San Esteban” (MARLETT,
s/d, p. 38) hasta la mitad del siglo pasado. Como se aprecia en Hernandez San-
tana (2015), algunos seris adultos aun recuerdan varios de los campamentos
que habitaron a lo largo de determinadas temporadas. Estos lugares fueron
esenciales para su forma de vida seminémada, pues constituyeron fuentes
de alojamiento y de comida en determinados periodos del afio. Con respecto
ala forma de vida y medios de produccién, fue en dichos campamentos don-
de los seris realizaron determinadas actividades rituales y de vida cotidiana.
Estos campamentos estaban divididos a lo largo del territorio y eran conside-
rados de uso exclusivo para un clan. A pesar de esto, los enlaces extra fami-
liares servian para que miembros de otro clan pudiera cazar en el territorio

de otra familia, asegurando asi el alimento para los dos clanes.

Algunos aspectos del territorio

El territorio donde habitan ofrece especies de animales como tortugas
marinas y terrestres; otras especies del desierto como venados bura, conejos,
borregos cimarrones; ademds de animales marinos como sardina, botete,
lenguado, cochi, pargo; entre otros. Todas estas especies eran consumidas
antiguamente (FELGER y MOSER, 1985). También se consumieron alimentos
de temporada como frutos de algunos cactus, entre ellos, el saguaro (Steno-
cereus thurberti), el carddn o sahueso (Pachycereus pringlei). De acuerdo con
Felger y Moser (1985, p. 87) “se recolectaban frutos de un tipo de choya y de-
terminadas bayas del desierto. La choya més comun fue la denominada toot-
joc en cmiique iitom” (Stephen Marlett: comunicacion personal). Los mismos
Felger y Moser (1985, p. 268) afirman que “esta variedad estd presente en am-

plios lugares de la region continental y fue una de las mas consumidas. Otro
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tipo de choya consumido fue de la especie Cylindropuntia arbuscula, que la
produce el cactus llamado heem en lengua seri” (Lidia Ibarra, comunicaci-
on personal). De las especies anteriores, las pitayas se consumian como un
producto de temporada o bien eran maceradas y se fermentaron para hacer
vino. Esta ultima forma de consumirlas aun se puede ver en determinadas
fiestas, de hecho, es comun su consumo durante el afio nuevo seri, que se fes-
teja el ultimo dia de junio y el primero de julio®. Esta celebracion implica una
resignificacion de la cultura tradicional y de hecho se unen varios elementos
tradicionales con algunos provenientes de fuera. En esta fiesta se consume
péchita, pitaya, vino de pitaya y otros.

Se ha registrado que antiguamente las semillas de pitaya se utilizaban
para elaborar harina (SHERIDAN y FELGER, 1977) con la cual se preparaba
atole. Se consumio6 también péchita (fruto del mezquite) en varias presenta-
ciones y no solo en atole (FELGER y MOSER, 1985, p. 324). De hecho, la harina
se podia guardar para su consumo posterior. De acuerdo con Martha Romero
(comunicacidn personal), la harina de semilla de pitaya se combinaba con

aceite de caguama para darle un mejor sabor.

[ \
e ;
\\; o
*\I?‘. \ i‘: w [
Hast Otipa o A \ )
.__"- l-. M o,

Socaa
Puirita Chuscal

Zona donde habitan los comcaac

3 - De acuerdo a Marlett (comunicacidn personal), esta fiesta no se realizaba antigua-
mente. Al parecer comenzo hace pocos afios por influencia de una persona externa a
la comunidad.
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Formas de amar

El presente trabajo se enmarca dentro del grupo de investigaciones acer-
ca de formas de amar en diferentes lugares y lenguas de América. Si bien, el
tema ya implica un reto, pues el término se concibe desde una esfera propia-
mente europea, es cierto que las diferentes aristas con que se observa este
sentimiento y las formas en que se crean lazos y relaciones humanas, nos
pueden dar pistas de una forma mads universal acerca de cémo se concibe
la idea del amor. De esta manera, las formas de amar, enamorarse, perder la
cabeza, clavarse en el corazon de la otra persona, ligar, flechar, falling in love,
aimer y otras maneras de expresar los sentimientos se manifiestan median-
te formulas lingliisticas que usamos cotidianamente o con las que estamos
familiarizados -pues existen-. De igual forma es posible encontrar sus equi-
valentes en otras lenguas europeas. Lo anterior se refleja en una conceptua-
lizacién acerca de determinada situacion.

En el caso de los sentimientos, estos son reflejo de un estado bioldgico
y mental. Si bien, en lenguas europeas existe un referente para amor, una
palabra o conjunto de estas para expresar el hecho de amar a alguien, en
lenguas menos documentadas existen formas distintas de nombrar los sen-
timientos, por lo tanto, distintas concepciones acerca del amor. Lo anterior
repercute en la forma en que se conceptualizan las emociones, en cuyo caso,
la experiencia del hablante es diferente dependiendo del sistema lingtistico.
Por ejemplo, en la lengua de sefias mexicana (LSM), la etimologia acerca de
‘estar enamorado’ podria traducirse como corazon-duele, pues la expresion
se forma con una sola palabra en el sentido de unidad de significado, a pesar
de que se puede descomponer en dos elementos 1éxicos ‘corazén’ y el segun-
do elemento, que corresponde al verbo ‘doler’. Esto no quiere decir que los
sordos experimenten dolor cuando aman, solo es la forma etimoldgica de

explicar la expresién en LSM.
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En ndhuatl se pueden encontrar expresiones referentes a sentimientos
hacia personas no necesariamente con lazos familiares. Por ejemplo, la for-
ma niktlazotla se puede traducir como ‘yo te quiero’ o ‘yo te amo’. Esta forma
0 construccion parece semejarse mas a nuestra concepcion de amor o a la
concepcion que hemos construido acerca de dicho sentimiento.

Expresiones que hacen referencia a sentimientos como ‘amar’ u ‘odiar’
son suelen tener su equivalente en lenguas indigenas, pero no siempre es
asi. En ndhuatl, ‘yo te quiero’ se dice nimitztlazohtla y es una frase que lite-
ralmente se aplica para determinado sentimiento. En esta construccion no se
pueden eludir los pronombres, a diferencia de otras lenguas. ;Qué implica-
cion tiene esto en la forma de expresar el sentimiento?, muy posiblemente el
compromiso explicito del experimentante®.

Es interesante que este sentimiento, aunque en el comun denominador
de las personas, parece universal, de hecho, es una construccion particular
de cada cultura. En otras palabras, el término amor no existe en muchas
lenguas del mundo. ;Qué consecuencia tiene esto en la forma en que se ex-
perimentan los sentimientos? De hecho, los sentimientos son emociones cul-
turalmente codificadas. Esto significa que son constructos que surgen bajo
un acuerdo social. En este sentido, se podria decir que no todas las lenguas
codifican o expresan los mismos sentimientos, esto es porque no todas las
personas experimentan lo mismo a partir de sucesos similares. Por ejemplo,
el verbo catalano estimar equivaldria a amar en el sentido de lo que una per-
sona siente hacia la otra; por su parte, querer, implica menos intensidad y se
codifica en esta lengua con el verbo voler. Al rastrear la filiacién del verbo
estimar en catalan podemos notar que tiene una equivalencia en espafiol,
pero entre las dos palabras se nota una diferencia seméantica interesante,

pues de hecho cataldn tiene un atributo menor.

4 - En lenguas como espafiol si se puede suprimir el pronombre, por ejemplo, en la
expresion ‘te amo’
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Con respecto al verbo amar, podemos remontarnos a una lengua mas
antigua que el latin. La raiz indoeuropea *amma- ‘mama’ es un este vocablo
pudo haber tenido su origen el verbo amare del latin. De hecho, el verbo
amare perdi6 la -e final en espafiol, pero la forma es muy parecida. La pa-
labra amor, amour y amore son similares a la forma latina. Rastreando un
poco en la gramatica latina, la forma amor ya existia como pasivo singular
en presente indicativo.

En francés mon amour ‘mi amor’ es un término que denota afecto y la
expresion mon ami ‘mi amigo’ también estd relacionada con el término amor
en el sentido de sentir afecto. De hecho, la expresiéon mon petit amie ‘mi no-
vio’ incluye el término para amigo, aunque la interpretacion sea hacia lazos
mas cercanos. En cambio, el término francés enemi ‘enemigo’ es una palabra
que se puede deconstruir etimolégicamente con la expresion est ne amie ‘no
es amigo’. Como se aprecia, estos términos aun parecen tener algo del verbo
amar. Las diferentes interpretaciones tienen que ver con la implicacién del
lazo afectivo.

En otras lenguas, amor se describe de una forma un poco distinta que
como lo concebimos en lenguas indoeuropeas. En seri, por ejemplo, maxo-
quepe, que se puede traducir literalmente como ‘yo te quiero’, podria tomar
también el sentido de poseer, de querer o necesitar algo. Por ejemplo, se po-
dria comparar con la expresion yompquepe ‘no quiero’ o maxomaquepe yo
no te quiero’. Cada una de estas formas incluye la raiz verbal -quepe ‘querer
(algo o a alguien)’.

Cada lengua expresa diferentes situaciones particulares de acuerdo a la
forma en que sus hablantes se relacionan con su entorno y su cultura. Cabe
entonces preguntase ¢cudles son las formas de expresar su amor u otros sen-
timientos si la experiencia como hablante de una determinada cultura es
relevante para expresar y describir los sentimientos? El amor es interesante

desde la esfera bioldgica pues es indudable que algo sucede en el cuerpo, es
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decir, hay una esfera tangible que se activa desde un aspecto corporal, pero
hay otra esfera, la lengua ¢Cémo se expresan las ideas y emociones a partir
de esta? No es poco relevante en espafiol, y quizd, asomarnos a las formas

de expresar este sentimiento en lenguas indigenas sea aun mas interesante.

Un acercamiento a la concepcion de union marital

Entre los comcaac, enamorarse no deberia ser muy distinto tomando en
cuenta la dimension bioldgica y la forma en que experimentamos ese senti-
miento. Los jovenes seris unen sus vidas a corta edad en comparacion con los
jévenes mexicanos. Las nifias tienen una fiesta de pubertad cuando llega su
primera menstruacion. La ceremonia que se realiza se denomina hapaatim®,
al igual que se denomina a la festejada (son términos homoénimos). Durante
la ceremonia que dura cuatro dias, se pude a una madrina que la aconseje
acerca de cdmo debe ser su comportamiento durante su vida. Después de
esta ceremonia de pubertad, las nifias son concebidas de forma distinta.

En la actualidad los jovenes se enamoran y no realizan una ceremonia
nupcial de forma tradicional, aunque de acuerdo a Martha Romero (comu-
nicacion personal), antiguamente era la familia del novio la que pactaba el
matrimonio y en caso de que la otra familia aceptara, los padres de la familia
del varon iban por la novia en la noche y debian realizar esto cuando habia
luna nueva, que es un suceso astronémico que se denomina iizax cmaa mo-
com en lengua seri (trad. lit. ‘Luna que ahora estd acostada’) Cuando se lle-
vaban a la novia, esta debia estar un tiempo con la nueva familia probando
sila nueva pareja se llevaba bien. En caso de que no fuera asi, se regresaba a
la muchacha, pero si ella se adecuaba a la nueva forma de vida, se quedaria
con ellos (Martha Romero, comunicacion personal). Esta informacion pare-

ce no representar un ritual matrimonial, sino que se acerca mas al acto de

5 - Moser y Marlett, Diccionario trilinglie seri-espafiol-inglés. 2010.
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robo de la novia que se da en el centro y sur del pais. Es decir, para los seris,
las relaciones de unién no sanguineas no representaron precisamente un
matrimonio como lo conceptualizamos. En este grupo no existe una ceremo-
nia matrimonial. De hecho, Felger y Moser (1985) que han trabajado con los
comcaac desde mads de 50 afios no considera dicha ceremonia dentro de su
sistema ritual, sino otras distintas de las cuales se hablara con mas detalle en

las siguientes paginas®. Sin embargo:

“A marriage celebration, lasting only a single evening, took pla-
ce at the home of the groom upon the arrival of the bride. It was
last held in about 1920 or 1921. However, this fiesta was not
a traditional Seri custom and probably resulted from Mexican
influence”.

Como se aprecia en el siguiente mapa, la configuracién némada de los
comcaac les permitid establecerse en diferencias zonas del continente y de
las islas: Tiburdn y San Esteban. Este modus vivendi les facilité la movilidad
entre el territorio perteneciente a la familia extensa. Moser (1963) denomina
a estos grupos extensos “bandas”. Sus miembros tenian derecho de movili-
dad y caza sobre los territorios que les pertenecieron, pero no sobre los de
otras bandas. No sabemos en la actualidad si habia momentos en que dichos
grupos se reunian, por ejemplo, en ceremonias anuales 0 migraciones gru-
pales. Sabemos que cada grupo cazaba en su territorio y algunos seris no vi-
sitaron a los grupos a los que no pertenecian. Sabemos que cuando unia una
pareja con un miembro de otro grupo, el hombre obtenia derechos de caza

sobre el territorio de la familia de la amada (Felger y Moser) asegurando asi

6 - Se realizaron algunas fiestas, entre ellas la fiesta de pubertad, tanto para varones
como nifias. También se celebraba una fiesta cuando se obtenia la victoria en guerra.
En el mismo sentido habia una fiesta cuando se capturaba una tortuga de siete filos
y cuando se cazaba un pez gigante denominado lamz o mero (Epinephelus itajara),
también denominado zixcam caacoj ‘pez gordo’. Otra fiesta importante ocurre cuando
una mujer terminaba de tejer una canasta gigante denominada sapim (Felger y moser,
1985: 166).
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la obtencién de comida para la nueva familia.

Lo anterior significéd que en el sistema de produccién y recoleccién de
alimentos en el Desierto Sonorense —un lugar donde las oportunidades de
agua y alimento suelen escasear— produjo que los seris utilizaran como una
herramienta de produccién la unién familiar. En este sentido, el tener una
relacion fuera de la banda aseguraba el alimento para la nueva familia nu-

clear, asegurando asi la reproduccion.
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1‘0
-
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Territérios de Bandas

Al parecer, los seris no contaron con una ceremonia matrimonial, pero
aun asi, contaron con un ritual dedicado a la persona amada o querida.
Cuando una persona a la que se le tenia cierto afecto se recuperaba de un ac-
cidente o enfermedad, se ofrecia una fiesta, la cual duraba cuatro dias. Aun

en la actualidad, se han registrado fiestas a personas que se ha recuperado
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de algo grave. Al parecer esto implica una continuidad.

Del mismo modo, se puede ver que los seris forman familias. De hecho,
su sistema de parentesco parece estar entre los mdas extensos del mundo.
Otro aspecto que puede dar luz acerca de como es su sistema en relacion
con las formas de amar son sus rituales. En seguida se aprecia cémo es su

sistema.

El sistema ritual

En el sistema ritual seri se aprecian algunos rasgos bien identificados,
entre estos, que en la mayoria de estas ceremonias o fiestas’, existe un aspec-
to sobrenatural y el segundo es que la duracion es de cuatro dias consecuti-
vos. Al parecer este segundo es uno de los rasgos mas definitorios. En 1985,
Felger y Moser describieron la existencia de diez fiestas y hablaron acerca
de su connotacion religiosa, pues de hecho estas tienen la intencion de hacer
feliz al “espiritu de la fiesta”. Describieron:

1. Lafiesta de pubertad femenina: ocurre en el momento en que una
nifia tiene su primera menstruacion. Aun en la actualidad se sigue realizan-
do dicha festividad.

2. La fiesta de pubertad masculina. De acuerdo con Felger y Moser
(1985, p. 166), una fiesta de este tipo se presenté por ultima vez en 1923 y de
acuerdo a informacién en campo, la actividad de la fiesta consistia en cazar
un venado o permanecer cuatro dias en el desierto.

3. Cuando un ser querido se recuperaba de un accidente grave o de
alguna enfermedad también se podria realizar una ceremonia.

4.  Un matrimonio. De acuerdo con Felger y Moser (Op. Cit), se realizo

una fiesta matrimonial entre 1920 y 1921. Esta duré sé6lo una noche y es po-

7 - En seri, la palabra piest, préstamo de fiesta, es la forma en que se nombran estas
ceremonias.
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sible que haya sido por influencia externa.

5. La fiesta de victoria. Este tipo de fiestas se realizaban después de
una batalla, cuando los hombres regresaban de matar a sus enemigos. Estas
no solo tendrian la funcién de hacer evidente la victoria sobre sus adversa-
rios, sino también evitar el maleficio que les podria traer la muerte de estos.
Aun en la actualidad hay cantos de victoria que la gente recuerda.

6. La captura de una tortuga de siete filos. Esta celebracion se re-
aliza cuando se captura o encuentra una tortuga de siete filos. De acuerdo
a los seris, esta tortuga entiende la lengua de los comcaac. Cuando alguien
encuentra una de estas comienza a hablarle o a cantar para que la tortuga se
acerca. Posteriormente es llevada al pueblo y se realiza una fiesta de cuatro
dias, de la misma forma que si se tratara de una nifia a la que se festeja su
fiesta de pubertad.

7. La captura de un pez gigante. De acuerdo con Felger y Moser (Op.
cit.), antiguamente se hacia un festejo cuando se capturaba un pez gigante
llamado lamz, mero o zixcam caacoj®.

8. La creaciéon de una canasta gigante llamada sapim. Cuando una
mujer terminaba de tejer una canasta grande también se realizaba una fies-
ta, que tenia la intencidn de contener y agradar al espiritu de la canasta. De
hecho, mientras la mujer la teje, debe cantar determinadas letras para rete-
ner al espiritu. Las mujeres pueden tardar varios afios la confeccién de una.

9. Cuando se encontraba un recipiente grande de ceramica. Otra
fiesta que tiene lugar, aun en la actualidad es cuando una persona encuentra
restos arqueoldgicos. Su labor es llevar estos a la comunidad, de esta forma
pueden realizar la fiesta y testificar lo que fue encontrado.

10. Cuando se concluia un bote. De acuerdo con Felger y Moser (Op.

Cit.), esta celebracion no se ha realizado desde 1960, pero se ha reportado

8 - Este ultimo término tiene una traduccidn literal, ‘pez enorme’ (Moser y Marlett,
2010: 634).
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una fiesta cuando se termind un bote, la cual duré solo una noche. Al parecer
esta tenia la intencion de desearle buena suerte a las personas en su embar-
cacion.

Como se aprecia, el sistema ritual de los comcaac esta definido por varios
factores. En los aspectos determinantes se aprecia que las fiestas duran en su
mayoria cuatro dias. Las fiestas que no tienen este rasgo pudieron haber sido
por influencia externa, como los son la fiesta de matrimonio, reportada una
sola vez hasta antes de 1985 y la fiesta que se realizé cuando se concluyé un
bote, reportada en 1960. Al parecer estas dos podrian tratarse de préstamos
culturales. De hecho, en la tradicidon naval, cuando se concluye la construc-
cién de un barco se suele bautizar y realizar un pequefio brindis. De forma
similar, la fiesta matrimonial entre los comcaac se ha reportado con una
duracion de un dia. En la actualidad hay matrimonios con una perspectiva
cristiana. Se suelen realizar tanto en Hermosillo como en la comunidad y en
ocasiones se acompafian con rasgos de fiestas tradicionales, pero de hecho la
configuracién de estas fiestas sugieren que se trata de eventos relativamente
recientes, producto del contacto con el exterior y la religidn cristiana®.

Las fiestas que tienen una duracién de cuatro dias mantienen aspectos
animistas relacionados con la cosmovision seri, por ejemplo, en la realizaci-
on de una canasta grande, puede darse el caso de que un espiritu pasajero
llegue a habitar esta canasta. Si una mujer se da cuenta debe realizar ciertos
cantos para que el espiritu se aleje sin causar problemas (AGUILAR, 2014).
Como se comentd anteriormente, al terminar dicha canasta, se realiza una
fiesta. También es importante que las personas que asisten a la fiesta deposi-
ten algo en su interior, por ejemplo, semillas o dinero.

Otro aspecto que se aprecia en este tipo de fiestas es un aspecto de cam-

bio. Este se presenta en los ritos de paso de las fiestas de pubertad, tanto las

9 - De hecho, son varias religiones las que llegaron a la zona seri, entre ellas los Pente-
costales.
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fiestas que se realizaron para los varones como las que actualmente se rea-
lizan a las mujeres muestran un aspecto cambiante, un antes y un después.
En este sistema ritual resulta complicado incluir el matrimonio como
una de las festividades seris. Esta se realiza ocasionalmente y tiene tintes
cristianos. Incluso, cuando una pareja tiene un hijo aun no se considera que
ha cambiado su estatus. El término cmaacoj ‘sefior’ se suela dar a los varo-
nes hasta que tienen dos hijos, no menos. Si bien, la fiesta del matrimonio
ejemplifica el contacto cultural con el cristianismo y con la cultura mexica-
na, es claro que este no es concebido de la misma forma que para el mundo

hispano.

.Como es la relacion matrimonial entre los seris?

En la actualidad los jovenes se enamoran y no realizan una ceremonia
nupcial, sino que tipicamente se juntan y viven en una casa de la comunidad.
Es tipico encontrar casas no habitadas y las parejas jovenes suelen aprove-
charlas, otra posibilidad es que ellos mismos mandan construir una casa.
Estas son pequefias, normalmente incluyen uno o dos cuartos, bafio y otra
pieza mas que se usa como sala, cocina y comedor. No hay una regla escrita
para la duracion de estos nuevos matrimonios. Existen parejas que llevan
afios juntas, pero también hay mamads solteras en la comunidad que tienen
hijos de varias parejas.

Hay otros datos etnograficos que nos dan pautas acerca de cémo es el
pedimento. Por ejemplo, el yerno no podia dirigirse al suegro como parte de
las normas sociales, aunque en la actualidad esto ha cambiado un poco pues
ahora si es permitido que se hablan con los suegros y se llevan bien, este es el
caso de José Ramon Torres con su yerno (comunicacién personal).

Otro rasgo que nos acerca a ver cdmo se da la union entre parejas esta

relacionado a la mitologia comcaac. Se cuenta que la tierra era habitada por
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gigantes y que las nifias de esta raza recogian plantas para sacarles las se-
millas, las tejian en un collar y las regalaban a su amor. En la actualidad,

las jovenes seris suelen regalar flores del desierto a los nifios que les gustan.
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Uma abordagem do conceito de unido conjugal entre
os comcadac.

Guillermo Herndndez Santana

Contexto. Quem sdo e onde vivem os comcaac

Os comcaac sé@o um grupo indigena que habita o Estado de Sonora, México.
O termo comcaac é nativo e significa “pessoas seris”. Esta é a forma plural e a
expressdo singular é cmiique (“pessoa seri”). Este grupo habita dois povoados
do Estado de Sonora, Haxol Ithom, literalmente “onde estdo os mariscos [Pro-
tothaca grata]'” e Socaaix?. Os dois povoados sdo costeiros e estdo as mar-
gens do Golfo da Califérnia. Haxol Iihom estd localizada mais ao norte e estd
dentro do municipio de Pitiquito. Socaaix pertence ao municipio de Hermosillo.
Ambas sdo parte do Deserto Sonorense cujo habitat é semidesértico.

Tradicionalmente, os seris sdo considerados seminémades (MOSER, 1963;
VILLALPANDO, 1994) e Bowen afirma que eles habitavam a zona continental
das Guaymas até Puerto Libertad em sua fase ceramista, na qual se considera
terem vivido cerca de doze séculos atrds (BOWEN, 1983, p. 232). Ao longo do
tempo desenvolveram uma cultura ligada ao deserto e ao mar, cujo meio de
subsisténcia se baseou na caga, pesca e coleta. Atualmente se dedicam a pesca
e a producgdo de artesanato, assim como a diferentes atividades como guia de
cacadores de veados e carneiros selvagens na ilha Tiburén, além do aluguel de
barcos e cabanas para turistas.

Sabe-se que anteriormente viviam em campos tempordrios tanto no conti-

nente como nas ilhas Tiburén e San Esteban (HERNANDEZ SANTANA, 2015, p.

1 - Este povoado é conhecido em espanhol como El Desemboque de los Seris.
2 - Em espanhol é conhecido como Punta Chueca.
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14) até a metade do século passado, além disso, alguns seris adultos ainda re-
cordam vdrios dos acampamentos que habitaram em determinadas tempora-
das. Estes lugares foram essenciais para sua forma de vida seminémade, pois
constituiram fontes de alojamento e de comida em determinados periodos do
ano. A respeito de sua forma de vida e meios de produgdo, nestes acampamen-
tos os seris realizavam determinadas atividades rituais e de vida cotidiana.
Estes acampamentos estavam divididos ao longo do territorio e eram consi-
derados de uso exclusivo por um clda. Apesar disso, os enlaces extrafamiliares
serviam para que membros de outro cld pudessem casar no territorio de outra

familia, assegurando assim o alimento para os dois clas.

Alguns aspectos do territorio

O territorio onde habitam oferece espécies de animais como tartarugas
marinhas e terrestres; outras espécies do deserto como veados, coelhos, car-
neiros selvagens, além de animais marinhos como sardinha, baiacu, lingua-
do, cochi (Balistes polylepis), pargo, entre outros. Todas estas espécies eram
consumidas no passado (FELGER e MOSER, 1985). Também se consumiam
alimentos de temporada como frutos de alguns cactos, entre eles, o saguaro
(Stenocereus thurberi) e o cardon ou sahueso (Pachycereus pringlei). De acor-
do com Felger e Moser (1985, p. 87), os seris “coletavam frutos de um tipo de
choya e determinadas bayas do deserto. A choya mais comum era denominada
tootjoc (Cylindropuntia fulgida) em cmiique iitom” (Stephen Marlett: comuni-
cagdo pessoal). Felger e Moser (1985, p. 268) também afirmam que “esta va-
riedade estd presente em vdrios lugares da regido continental e era uma das
mais consumidas. Outro tipo de choya consumida era da espécie Cylindropun-
tia arbuscula, que produz o cacto chamado heem em lingua seri” (Lidia Ibarra,
comunicagdo pessoal). Das espécies anteriores, as pitaias eram consumidas

como um produto de temporada ou maceradas e fermentadas para fazer vi-
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nho. Esta ultima forma de consumi-las ainda pode ser vista em determinadas
festas, sendo mais comum seu consumo durante o ano novo seri, comemorado
entre o ultimo dia de junho e o primeiro dia de julho®. Esta celebragdo implica
uma ressignificagcdo da cultura tradicional no qual se unem vdrios elementos
tradicionais com alguns provenientes de fora. Nesta festa se consume péchita
(Prosopis glandulosa), pitaia, vinho de pitaia e outros.

Ha registros de que antigamente as sementes de pitaia eram utilizadas
para elaborar farinha (SHERIDAN e FELGER, 1977) com a qual se preparava
atole, uma bebida densa que ainda é consumida no México. Se consumia tam-
bém péchita (fruto do mesquite) em vdrias apresentagdes e néo s6 no atole
(FELGER e MOSER, 1985, p. 324). De fato, a farinha podia ser guardada para
seu consumo posterior. De acordo com Martha Romero (comunicagdo pesso-
al), a farinha de semente de pitaia se combinava com azeite de tartaruga-cabe-

cuda para tornd-la mais saborosa.

Formas de amar

O presente trabalho se situa dentro do grupo de investigagdes sobre as
formas de amar em diferentes lugares e linguas da América Latina. Embora o
assunto ja implique um desafio, porque o termo é concebido a partir de uma
esfera propriamente europeia, é certo que as diferentes visoes com que se ob-
serva este sentimento e as formas com que se criam lagos e relacdes humanas
podem nos dar pistas de uma forma mais universal acerca de como se concebe
a ideia de amor. Desta maneira, as formas de amar, apaixonar-se, “perder a
cabeca”, clavarse en el corazon de la otra persona?, flechar, falling in love,

aimer e outras maneiras de expressar os sentimentos se manifestam mediante

3 - De acordo com Marlett (comunicagdo pessoal), esta festa ndo se realizava antiga-
mente. Acredita-se que comegou hd poucos anos por influéncia de uma pessoa externa
a comunidade.

4 - Literalmente “cravar no coragdo de outra pessoa”. Em espanhol significa que o aman-
te ndo pode esquecer a outra pessoa.
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férmulas linguisticas que usamos cotidianamente ou com as que estamos fami-
liarizados, onde as expressdes linguisticas refletem a forma como um orador
se refere a realidade e ajudam a expressar mais amplamente o pensamento.
Igualmente, é possivel encontrar seus equivalentes em outras linguas ndo eu-
ropeias. O mesmo se reflete em uma conceituacdo sobre determinada situagdo.

No caso dos sentimentos, estes sdo reflexo de um estado bioldgico e men-
tal. Embora, em linguas europeias, exista uma referéncia para o amor, uma
palavra ou conjuntos de palavras para expressar o fato de se amar alguém,
em linguas menos documentadas existem formas distintas de nomear os sen-
timentos, logo, diferentes concep¢oes sobre o amor. Isso tem um impacto no
modo como as emogdes sdo conceitualizadas, caso em que a experiéncia do
falante é diferente dependendo do sistema linguistico. Por exemplo, na lingua
de sinais mexicana (LSM), a etimologia sobre estar enamorado poderia tradu-
zir-se como “coragdo que doi”, pois, a expressdo se forma com uma so palavra
no sentido de unidade de significado, ainda que ela possa ser decomposta em
dois elementos léxicos: um primeiro elemento correspondente ao substantivo
“coracdo” e o segundo elemento, que corresponde ao verbo “doer™. Isto ndo
quer dizer que os surdos experimentem dor quando amam, mas apenas a for-
ma etimoldgica para explicar a expressdo na lingua de sinais mexicana.

Em ndhuatl pode-se encontrar expressoes referentes a sentimentos mes-
mo entre pessoas que ndo necessariamente mantenham lacos familiares entre
si. Por exemplo, a forma niktlazotla pode ser traduzida como “yo te quiero”
ou “eu te amo”. Esta forma ou construcgdo parece assemelhar-se mais como a
nossa concepg¢do de amor ou a concepg¢do que temos construido acerca deste
sentimento.

Expressodes que fazem referéncia a sentimentos como ‘amar’ ou ‘odiar’ néo
costumam ter seu equivalente em linguas indigenas, mas isto ndo é regra. Em
ndhuatl, “yo te quiero” significa nimitztlazohtla, e é uma frase que literalmente

se aplica para este sentimento. Nesta construg¢do ndo se pode evitar os prono-
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mes, como se faz em outras linguas. Ora, que implicagdo isto produz na forma
de expressar o sentimento? Muito possivelmente o compromisso explicito do
interlocutor®.

E interessante que este sentimento, ainda que seja um denominador co-
mum paras pessoas, o que lhe torna aparentemente universal, é, na verdade,
uma construgdo particular em cada cultura. Em outras palavras, o termo
amor ndo existe em muitas linguas do mundo. Logo, que consequéncia isto
produz na forma como se experimentam os sentimentos?

De fato, os sentimentos sd@o emocdes culturalmente codificadas. Isto sig-
nifica que sdo constructos que surgem em funcgdo de um acordo social. Neste
sentido, poderia-se dizer que nem todas as linguas codificam ou expressam o0s
mesmos sentimentos, isto porque nem todas as pessoas experimentam o mes-
mo sentimento diante de eventos semelhantes. Por exemplo, o verbo cataldo
estimar equivaleria a amar no sentido de que uma pessoa sente por outra; por
outro lado, querer implica menos intensidade e se codifica nesta lingua com o
verbo voler. Ao rastrear a filiagéo do verbo estimar em cataldo podemos notar
que hd uma equivaléncia com o espanhol, mas entre as duas palavras se nota
uma diferenca semdantica interessante, pois em cataldo hd um atributo menor.

A respeito do verbo amar, podemos remontar a uma lingua mais antiga
que o latim. A reconstrugdo da raiz indo-europeia amma (“mamd”) é uma pa-
lavra que habitou no verbo amare do latim. Depois, o verbo amare perdeu o
-e final no espanhol, ainda que a forma permane¢a a mesma. A palavra amor,
amour e amore sdo similares a forma latina. Rastreando um pouco mais a
gramdtica latina, a forma amor jd existia como passivo singular no presente
indicativo.

Em francés mon amour (“meu amor”) é uma expressdo que denota afeto

e a expressdo mon ami (“meu amigo”) também estd relacionada com o termo

5 - Em linguas como o espanhol pode-se suprimir o pronome, por exemplo, na expressdo
“te amo”.
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amor no sentido de sentir afeto. De fato, a expressdo mon petit amie (“meu na-
morado”) inclui o termo para amigo, embora a interpretacdo seja para lagos
mais intimos. Em contraste, o termo francés enemi (“inimigo”) é uma palavra
que pode ser desconstruida etimologicamente com a expressdo est ne amie
(“ndo é amigo”). Como se pode ver, esses termos ainda parecem ter algo do
verbo amar. As diferentes interpretacées mantém relacdo com as implicagdes
do lago afetivo.

Em outras linguas, amor se descreve de uma forma um pouco distinta da
forma como o concebemos nas linguas indo-europeias. Em seri, por exemplo,
maxoquepe, que pode ser traduzido literalmente como “yo te quiero”, pode-
ria tomar também o sentido de possuir, de querer ou precisar de algo. Por
exemplo, se poderia comparar com a expressdo yompquepe (“ndo quero”) ou
maxomgquepe (“yo no te quiero”). Cada uma destas formas inclui a raiz verbal
-quepe “querer (algo ou alguém) ”.

Cada lingua expressa diferentes situacées particulares de acordo com a
forma como seus falantes se relacionam com seu entorno e sua cultura. Cabe
entdo perguntar quais sdo as formas de expressar amor ou outros sentimen-
tos, se a experiéncia como falante de uma determinada cultura é relevante
para expressar e descrever os sentimentos? O amor é interessante sob a pers-
pectiva bioldgica pois é indubitavel que algo sucede no corpo, isto é, hda uma es-
fera tangivel que se ativa sob o aspecto corporal, mas hd outra esfera, a lingua.
Como se expressam as ideias e emocgoes a partir desta? Ndo sendo irrelevante
em espanhol, talvez seja ainda mais interessante compreender as formas de

expressar esse sentimento nas linguas indigenas.

Uma abordagem do conceito de unido conjugal

Entre os comcaac, apaixonar-se ndo deveria ser muito diferente levando

em consideragdo a dimensdo bioldgica e a forma como experimentamos esse
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sentimento. Os jovens seris unem suas vidas muito cedo em comparag¢do com
0s jovens mexicanos. As mogas tém uma festa de comemoragdo quando ocorre
sua primeira menstruacdo chamada hapaatim (MOSER e MARLETT, 2010, p.
335). Durante a cerimonia, que dura quatro dias, uma madrinha pode lhe acon-
selhar sobre como deve ser seu comportamento durante sua vida. Depois desta
cerimoénia, as jovens sdo vistas e tratadas de forma distinta.

Na atualidade os jovens namoram e ndo realizam uma ceriménia nupcial
de forma tradicional, ainda que, de acordo com Martha Romero (comunicagdo
pessoal), antigamente era a familia do noivo que contraia o matriménio, ao
passo que a outra familia o aceitava. Neste ritual, os pais da familia do noivo
iam até a noiva a noite devendo fazer isto quando havia lua nova, considerado
um sucesso astronémico denominado iizax cmaa mocom na lingua seri (lite-
ralmente “lua que agora esta deitada”), ocasidio em que a noiva deveria passar
algum tempo com a nova familia testando se o novo casal se deu bem. Caso néo
fosse assim, a jovem voltava, mas se ela se adaptasse ao novo modo de vida,
ficaria com a nova familia (Martha Romero, comunicag¢do pessoal). Esta infor-
magdo ndo parece representar um ritual matrimonial, pois estd mais proximo
do roubo da noiva que ocorre no centro e no sul do pais. Ou seja, para o0s seris,
as relagdes de unido ndo consanguineas ndo representam precisamente um
matriménio como o definimos. Neste grupo ndo existe uma ceriménia matri-
monial. Com efeito, Felger e Moser (1985), que tém pesquisado junto aos com-
caac hd mais de 50 anos, ndo consideram esta ceriménia dentro de seu sistema
ritual, mas sim outras as quais serdo detalhadas nas pdginas seguintest. Ndo

obstante, eles comentam que:

6 - Realizavam-se algumas festas, entre elas a festa da puberdade, tanto para rapazes
como para mogas. Também se celebrava uma festa quando se obtinha a vitdria na guer-
ra. Neste mesmo sentido havia uma festa quando se capturava uma tartaruga-de-cerro
(Dermochelys coridcea) e quando se cagava um peixe gigante denominado lamz ou mero
(Epinephelus itajara), também denominado zixcam caacoj ‘peixe gordo’. Outra festa im-
portante ocorre quando una mulher terminava de tecer uma cesta gigante denominada
sapim (FELGER e MOSER, 1985, p. 166).
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Uma celebragdo de casamento, que durou apenas uma tnica noti-
te, ocorreu na casa do noivo apds a chegada da noiva. Foi rea-
lizada pela ultima vez em 1920 ou 1921. No entanto, essa festa
ndo era um costume seri tradicional e provavelmente resultou da
influéncia mexicana. (FELGER e MOSER, 1985, p. 166).

Como demonstrado no mapa abaixo, a configuracdo némade dos comca-
ac os permitiu estabelecerem-se em diferentes zonas do continente e das ilhas
Tiburdn e San Esteban. Este modus vivendi facilitou sua mobilidade entre o
territorio pertencente a familia extensa. Moser (1963) denomina estes grupos
extensos de “bandas”. Seus membros tinham direito a mobilidade e caga so-
bre os territdrios que lhes pertenciam, mas ndo sobre os de outras bandas.
Atualmente ndo se sabe se houve momentos em que tais grupos se reuniam,
por exemplo, em ceriménias anuais ou migragoes grupais. Sabemos que cada
grupo cacava em seu territorio e alguns seris ndo visitavam os grupos aos
quais ndo pertenciam. Sabemos que quando alguém se unia com o membro de
outro grupo o homem detinha direitos de caga sobre o territorio da familia da
amada, assegurando assim a obten¢do de comida para a nova familia.

Isso significava que o sistema de produgdo e coleta de alimentos no Deser-
to Sonorense — um lugar onde as oportunidades de dgua e alimento tendem a
ser escassas — era utilizado como ferramenta de producdo da unido familiar
seri. Neste sentido, ter uma relagdo fora da banda assegurava alimentos para
a nova familia nuclear, garantindo assim sua reprodugdo.

Aparentemente, os seris ndo contavam com uma ceriménia matrimonial,
mesmo assim possuiam um ritual dedicado a pessoa amada ou querida. Quan-
do uma pessoa pela qual se tinha certo afeto se recuperava de um acidente
ou enfermidade, oferecia-se uma festa, que durava quatro dias. Mesmo agora,
registram-se festas em homenagem a pessoas que se recuperam de algo grave.
Isto supoe a presenga de uma continuidade.

Da mesma forma, pode-se ver que os seris formam familias. De fato, seu
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sistema de parentesco parece estar entre os mais extensos do mundo. Outro
aspecto que pode jogar luz sobre como é seu sistema em relagdo as formas de

amar sdo seus rituais. Em seguida procuramos mostrar como é esse sistema.

O sistema ritual

No sistema ritual seri podem ser vistos alguns tra¢os bem caracteristicos,
entre estes, que na maioria destas cerimoénias ou festas’, existe um aspecto
sobrenatural e que a sua duragdo é de quatro dias consecutivos. Esta tltima
parece ser o traco mais caracteristico. Em 1985, Felger e Moser descreveram a
existéncia de dez festas e abordaram sua conotagdo religiosa, pois de fato estas
tém a intengdo de tornar feliz o “espirito da festa” da seguinte maneira:

1. A festa da puberdade feminina: ocorre no momento em que uma me-
nina tem sua primeira menstruagdo. Ainda hoje esta festa segue sendo reali-
zada.

2. A festa da puberdade masculina. De acordo com Felger e Moser
(1985, p. 166), uma festa deste tipo foi realizada pela ultima vez em 1923 e
segundo as observagbes em campo, a mesma consistia em cagar um cervo ou
permanecer quatro dias no deserto.

3. Quando um ser querido se recuperava de um acidente grave ou de
alguma enfermidade uma ceriménia também poderia ser realizada.

4. Um matriménio. De acordo com Felger e Moser (op. cit), uma festa
matrimonial foi realizada entre 1920 e 1921. Esta durou apenas uma noite e é
possivel que tenha sido por influéncia externa.

5. A festa da vitoria. Este tipo de festa se realizava depois que os homens
regressavam de uma batalha. Estas ndo tinham so a fung¢do de tornar evidente

a vitoria sobre os adversarios, mas também evitar o maleficio que sua morte

7 - Em seri, a palavra piest, empréstimo de festa (tradugdo livre), é a forma com a qual
se nomeias estas cerimonias.
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poderia trazer-lhes. Ainda hoje existem cangoes de vitoria de que as pessoas
se recordam.

6. A captura de uma tartaruga-de-cerro. Esta celebracdo se realiza
quando se captura ou se encontra uma tartaruga-de-cerro. De acordo com 0s
seris, esta tartaruga entende a lingua dos comcaac. Quando alguém encontra
uma destas comega a falar com ela ou a cantar para que a tartaruga se apro-
xime. Posteriormente é levada ao povoado onde se realiza uma festa de quatro
dias, da mesma forma com que se trata de uma menina por ocasi@o da festa
de puberdade.

7. A captura de um peixe gigante. De acordo com Felger e Moser (op.
cit.), antigamente se fazia um festejo quando se capturava um peixe gigante
chamado lamz, mero ou zixcam caacojs.

8. A confecgdo de uma cesta gigante chamada sapim. Quando uma mu-
lher terminava de tecer uma grande cesta também se realizava uma festa, que
tinha a intengdo de conter e agradar o espirito da cesta. De fato, enquanto a
mulher tece, deve cantar certas cangdes para reter o espirito. As mulheres po-
dem demorar anos confeccionando estas cestas.

9. Quando se encontrava um recipiente grande de ceramica. Outra
festa que tem lugar, ainda hoje, é quando uma pessoa encontra restos arqueo-
logicos. Seu trabalho é levar estes a comunidade, desta forma podem realizar
a festa e testemunhar o que foi encontrado.

10. Quando se conclui um bote. De acordo com Felger e Moser (op. cit.),
esta celebragdo ndo se realiza desde 1960, mas hd registros de uma festa quan-
do se termina de construir um bote, a qual dura s6 uma noite. Aparentemente
esta festa tem a intengdo de desejar boa sorte as pessoas em sua embarcagdo.

Conforme demonstrado, o sistema ritual dos comcaac é definido por vd-

rios fatores. Nos aspectos determinantes, pode-se ver que as festividades du-

8 - Este ultimo termo tem uma tradugdo literal: “peixe enorme” (MOSER e MARLETT,
2010, p. 634).
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ram, em sua maioria, quatro dias. As festas que ndo tém este trago podem ter
ocorrido em razdo de influéncia externa, como sdo as festas de matrimonio,
reportada uma unica vez antes de 1985 e a festa que se realizou quando se con-
cluiu um bote, reportada em 1960. Aparentemente estas duas festas poderiam
ser consideradas de influéncia externa. De fato, na tradi¢do naval, quando se
conclui a construgdo de um barco ele geralmente é batizado e um pequeno
brinde é feito. De forma similar, a festa matrimonial entre os comcaac tem sido

descrita como um ritual que dura um dia. Na atualidade ha matriménios com
uma perspectiva cristd. Eles sdo normalmente realizados tanto em Hermo-
sillo como na comunidade e nas ocasidoes acompanham os tragos das

festas tradicionais, mas na verdade a configuragdo destas festas sugere que se
trata de eventos relativamente recentes, produto do contato com o exterior e
a religido crista’.

As festas que tém uma duragéo de quatro dias mantém aspectos animistas
que ndo estdo relacionados com a religido cristd, por exemplo, na confec¢éo
de uma cesta grande, pode acontecer de um espirito passageiro habitd-la. Se
uma mulher se da conta disso deve realizar certos cantos para que o espirito
se afaste sem causar problemas (AGUILAR, 2014). Como foi comentado ante-
riormente, ao terminar esta cesta, se realiza uma festa. Também é importante
que as pessoas que participam da festa depositem algo em seu interior, por
exemplo, sementes ou dinheiro.

Outro aspecto que pode ser visto neste tipo de festa é o aspecto da mudan-
ca. Este se apresenta nos ritos de passagem das festas de puberdade, tanto
nas festas que eram realizadas para os rapazes como as que atualmente se
realizam para as mulheres, onde se percebe uma transformagéo, um antes e
um depois.

Neste sistema ritual é complicado incluir o casamento como uma das fes-

9 - De fato, sdo vdrias as religides que chegaram a zona Serti, entre elas a pentecostal.
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tividades serti. Este se realiza ocasionalmente e tem tragos cristdos. Alids, mes-
mo quando um casal tem um filho ainda ndo se considera que tenham mudado
de estado. O termo cmaacoj (“senhor”) geralmente é dado aos homens até que
tenham dois filhos, ndo menos. Embora a celebragéo do casamento exemplifi-
que o contato cultural com o cristianismo e com a cultura mexicana, é claro

que ele ndo é concebido do mesmo modo no mundo hispanico.

Como é a relagdo matrimonial entre os seris?

Hoje em dia, os jovens se apaixonam e ndo realizam uma ceriménia

nupcial, mas geralmente se juntam e vio morar em uma casa na comunidade.
E comum encontrar casas desabitadas e jovens casais tendem a tirar proveito
disso; outra possibilidade é que eles mesmos mandem construir uma casa. Es-
tas sdo pequenas, normalmente incluem um ou dois quartos, banheiro e mais
um ambiente que se usa como sala, cozinha e sala de jantar. No hd uma regra
escrita para a duragdo destes novos matriménios. Existem casais que passam
anos juntos, mas também hd mdes solteiras na comunidade que tém filhos de
vdrios relacionamentos.

Hd outros dados etnogrdficos que nos oferecem meios para saber como
se dd o pedido de casamento. Por exemplo, o genro ndo poderia dirigir-se ao
sogro como parte das normas sociais. Mesmo hoje, isto tem mudado um pouco
pois agora é permitido que se fale com 0s sogros e eles até se ddo bem. Este é o
caso de José Ramon Torres com seu genro (comunicag¢do pessoal).

Outro trago que nos permite ver como se dd a unido dos casais estd rela-
cionado a mitologia comcaac. Relata-se que a terra era habitada por gigantes
e que as mogas deste povo recolhiam plantas para tirar suas sementes, tecer
um colar e presentear seu amor. Na atualidade, as jovens seris geralmente

presenteiam com flores do deserto os rapazes de quem gostam.
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La sexualidad muxe y el amor sin compromiso desde
una experiencia etnografica en Juchitan, Oaxaca’

Sami Tapio Tenoch Laaksonen

1 objetivo del capitulo se orienta hacia una busqueda de la
sexualidad muxe como un eje organizacional de las identida-
des, las mismas cuya observacion detenida revela diferencias
considerables en torno a la homosexualidad occidental. La ho-
monormatividad que guia a menudo la observacion de las sexualidades de
Otros es criticable por el peso etnocéntrico que su aplicacién implica. Por
lo tanto, mi propo6sito es proyectar el punto de vista de los actores sociales,

cuyas practicas rompen con paradigmas convencionales.

Muxes - el tercer género zapoteco

Los y las muxes? son definidos aqui como personas con caracteristicas
travesti, transgénero, homoheterosexual y sui generis organizadas desde su
entorno sociocultural particular zapoteca del Istmo de Tehuantepec, Oaxaca,
quienes viven una relacién ambivalente con el occidente, influidas también
por los complejos procesos de globalizacion. Podriamos referirnos a los y
las muxes como un tercer género zapoteco porque muchos consideran que

no son ni hombres ni mujeres, sino muxes con su lugar particular en la so-

1 - El capitulo es sustentado por mi tesis doctoral Entre fantasia y realidad. Existencias
transformadoras de los muxes juchitecos: explorando identidades discursivas y per-
formativas de hacer género mads all4 de la heteronormatividad. México: CIESAS 2016.

2 - Segun los propios actores, el uso de los articulos masculinos y/o femeninos en re-
ferencia a los muxes es indiscriminado: es posible referirse a estas personas como
hombres y/o como mujeres.
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ciedad. La muxeidad es una forma peculiar de combinar los atributos feme-
ninos y masculinos en un tercer género con expectativas sociales propias.
Se trata de sujetos resistentes a la heteronormatividad dominante, personas
performanceras y juguetonas que impulsan su estilo de vida original en el
sur de México desde su propio espacio liminar sin respetar los limites con-
vencionales de masculinidad y feminidad.

En cuanto a la autopercepcion, los muxes pueden dividirse en un conti-
nuo entre dos grupos principales, aunque entre ellos existe una amplia gama
de posiciones cruzadas e intermedias: los que afirman sentirse como una
mujer, se visten y se comportan como tal y los que se asumen como hombres
con preferencia emotiva y sexual hacia otro hombre. Cabe destacar que los
limites entre un tipo y otro son poco claros y movibles. Si tomamos en cuenta
las sexualidades y las otras identidades, pareciera que hay cuatro tipos de
muxes: masculinos, femeninos transgénero y travesti, y gay. Sus papeles son
hasta cierto grado intercambiables segun la situacidn, la edad y el estatus
socioeconomico.

A través de mi trabajo etnografico® en Juchitdn he llegado a una tipologia
muxe que presentaré enseguida para argumentar a favor de una diversidad
muxe. Existen muxes ngui o muxe hombre, personas predominantemente
masculinas que nunca se visten de mujer, quienes a menudo manejan una
actitud critica hacia las muxes vestidas. Esta primera generacion de muxes

representa la comunidad de tiempos anteriores cuando no existia travestis-

3 - El trabajo de campo dialégico realizado en Juchitdn ininterrumpidamente durante
15 meses entre junio del 2012 y agosto del 2013 incorpora una metodologia diversa y
autoetnografica que significé un profundo involucramiento con la comunidad muxe,
dia y noche, para practicar observacion participante, conocer el contexto local, reali-
zar entrevistas, convivir, participar en las actividades festivas, constatar interacciones
grupales, tomar fotografias y grabar video, siendo éstas tareas cuya ejecucién impli-
caba una cercania muxe todo el tiempo y la adopcién de varios roles intercambiables
desde un amigo hasta un potencial objeto sexual. Como resultado se generé una et-
nografia que podemos llamar dialégica, es decir, que ha sido desarrollada desde la
perspectiva del actor.

105



La sexualidad muxe y el amor sin compromiso desde una experiencia etnografica en Juchitan, Oaxaca

mo, mayatismo* o prostitucién. Seria posible ubicar a los muxes profesiona-
les dentro de esta categoria porque su trabajo en contextos mds formales,
como oficinas de contaduria y despachos juridicos o bien escuelas, les exi-
ge una presentacion mas discreta, aunque algunos de ellos solian o suelen
vestirse en ocasiones. También hay quienes después de terminar su carrera
académica impulsan con mayor libertad su travestismo siempre y cuando no
intervenga con su profesién.

En la segunda generacion de muxes podriamos ubicar a las muxes muje-
res o muxe gunaa, personas transgéneras que tienen una trayectoria de ves-
tirse de mujer y asumir una identidad femenina. En esta categoria de muxes
se situan varios personajes mas conocidos de la comunidad, lideresas, mi-
croempresarias, estilistas y coreégrafas. Por su identidad femenina las mu-
xXes gunaa son el grupo mas cercano a las mujeres, las mismas quienes han
sido inspiradas por su forma de vestirse, arreglarse y bailar o bien son sus
clientes frecuentes en estéticas o les hacen pedidos de ropa. Los muxes em-
pezaron a vestirse de mujer en los afios noventa, segun sus propias palabras,
tomando el ejemplo de travestis que ellos vieron en la tele. Se organizaron
shows travesti y algunos adoptaron el caracter transgénero (o mas perma-
nente) de este performance. Este es el prototipo de muxe mas sobresaliente
a nivel local, regional, nacional e internacional.

Como un tercer grupo distinguiria a los muxes travesti. La mayoria de
ellos viven su vida como chicos con un grado variante de apariencia afe-
minada y/o masculina, aunque se visten ocasionalmente, por ejemplo, para

lucirse en las velas® muxes o en otras ocasiones especiales. Este grupo tiene

4 - Con “mayatismo” hago referencia a la disponibilidad sexual de los hombres hetero-
sexuales, motivada por intercambios monetarios y materiales con los muxes.

5 - Las velas juchitecas son una institucién sociocultural especifica, festejos comunales
donde se practica la reciprocidad y las cuales suelen ser organizadas en honor a un
santo como es el caso de San Vicente Ferrer, el santo patrén de Juchitdn. También dis-
tintos grupos profesionales realizan sus velas cuyo ciclo contempla varias actividades,
como lo pueden ser la labrada de cera, shiveo, (mes, en este caso la llegada del mes de
vela), calenda o anunciacién de la fiesta, la vela, la regada de frutas, la lavada de ollas
y la recalentada.

106



Etnografias do afeto: construindo relacoes de parentesco, alianca e sexualidade em sociedades em transformacao

caracteristicas ya cercanas a la identidad gay, incluso algunos de ellos pre-
fieren este término o llaman a sus compafieros como “putos” o “locas” sin
ocupar tanto el término muxe. Sin embargo, su muxeidad se impone a la ide-
ologia gay en distintos &mbitos de vida, como la sexualidad y el travestismo,
tomando en cuenta que los muxes travesti no suelen compartir la idea de
una relacion sexual reciproca al estilo gay ni exponen sus organos sexuales a
sus parejas y tienen el gusto de vestirse de mujer que la mayoria de los gays
no comparte con ellos.

El cuarto grupo rapidamente creciente de Juchitan son los muxes gays,
los que ven en esta identidad una esperanza de otro estilo de vida clase me-
dia de profesionistas con carros y casas propias, como se idealiza mental-
mente. En estos dias un joven estd quizds mds tentado a adoptar la identidad
gay en lugar de una identidad muxe debido a su mayor nivel educativo que
puede implicar pérdida de algunos elementos socioculturales formativos de
la muxeidad. En un tono critico es posible argumentar que la mayor cober-
tura educativa amenaza la existencia muxe, la misma que en terminologia
prestada de la lingtiistica y biologia podria ser vista como una especie en
“peligro de extincion”, ante las expansiones agresivas de una cultura global
unificadora. Cabe destacar que tipicamente un muxe es o era caracterizado
por su baja escolaridad, como una persona que hizo su propia vida a partir
de un oficio aprendido. Hoy en dia la situacién no es tan simple. No obstante,
podemos decir que el mayor nivel socioecondmico y los mayores niveles de
educaciéon formal impulsan mads la identidad gay que la identidad muxe, ar-
raigada en la cultura zapoteca, tradicional y oral. Ademads es poco comun que
las familias con mayores ingresos, o de la llamada alta sociedad, acepten a un
hijo vestido. La gaycidad pareciera ser algo mds atractivo para los jovenes,
la llamada tercera o cuarta generacion de potenciales muxes, por su asocia-
cién con el mundo medidtico y la vida urbana, la misma que se impone en

Juchitdn con mas fuerza cada afio, y con las ciudades de influencia hegemé-
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nica como Oaxaca, Puebla y el Distrito Federal. La frontera entre una muxe
travesti y un muxe gay no es muy clara e incluso un gay puede convertirse
en un muxe o viceversa.

Como todas estas tipificaciones muestran, las lineas entre una y otra
identidad son flexibles y movibles, hasta cierto grado intercambiables y de-
pendientes de otros factores como la edad, la profesién, la ubicacién geo-
gréfica, el estatus socioeconémico, entre otros. También hablar de un gay
juchiteco no tiene el mismo significado que hablar de un gay “defefio” (de la
capital del pais) en cuanto al estilo de vida, parejas y sexualidad porque el
ambiente sociocultural de Juchitdn impone cierta particularidad a cualquier
identidad o préctica. Los muxes tienen una visibilidad mayor en la sociedad
zapoteca que los gays debido a su rol central en la division social de trabajo.

Las operadas, los muxes transexuales, son un capitulo aparte, aunque
ellos surgen de la misma comunidad istmefia. Después del exitoso ejemplo
de América, una muxe pionera y protagonica, hace mds de diez afios, algu-
nos muxes han seguido este camino de implantes de senos y operaciones del
rostro. De todos modos, este grupo de muxes transexuales es relativamente
pequefio, a lo mucho diez, quince personas, y casi todas practican la prosti-
tucion. Por lo tanto, no se trata solamente de la realizacién de su identidad
genérica sino también de una inversion en el arte que les da de comer. Casi
todos los muxes de este tipo viven en el Distrito Federal visitando Juchitan
periédicamente o durante las fiestas. Las operadas han modificado ademas
otras partes su cuerpo, principalmente los gluteos, la cadera y las piernas,
con biopolimero o aceite, mezclas conocidas localmente como “mamilas”.
Esta costumbre con posibles consecuencias graves para la salud, como la
obstruccion de vias sanguineas, se ha extendido a algunos jovenes muxes
en Juchitan de la misma forma que el uso de hormonas, especialmente del
tipo que se utiliza para interrumpir el ciclo reproductivo de la mujer, con el

objetivo de causar modificaciones corporales.
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Sexualidad temprana

Como las “jotas” (término utilizada por la autora) de Nezahualcdyotl en-
trevistadas por Prieur (2008 [1994]) en los afios noventa, provenientes de
condiciones precarias de vida, los muxes juchitecos iniciaron su vida sexual-
mente a una edad muy temprana, comunmente antes de cumplir diez afios,
algunos teniendo apenas seis afios de edad. Este es el caso de la gran mayoria
de mis colaboradores consultados.

Como los testimonios muxes demuestran, la muxeidad es un estilo de
vida que ellos y ellas conectan con la feminidad, sus atributos y espacios.
Por su parte, esta temprana feminizacion de sus existencias estd llevado al
ambiente de la sexualidad, al deseo que ellos sienten hacia los hombres, sus
penes y el falocentrismo que se desarrolla gradualmente. En cambio, los ado-
lescentes, quienes los acercan en plan de juego, los perciben a menudo como
posibles objetos de deseo sexualmente disponibles, sobreinterpretando el
interés muxe mostrado hacia los hombres mayores. Estas conceptualizacio-
nes de los jovenes surgen de un contexto erdticamente cargado, donde tanto
el sexo como la comida son naturalizadas en todas sus expresiones. Por lo
tanto, no nos debe extrafiar que también las relaciones de adolescentes con
muxes mayores son muy usuales.

Una entrevistada de Prieur, Martin-Marta, una travesti con trayectoria

sexual desde sus seis afios, describe la situacion comun a decenas de muxes:

Me gustaba ver cdmo orinaban los nifios, pero mds me fasci-
naba con un hombre mayor. Me encantaba verle su miembro.
Pues ya tenia yo esa tendencia al homosexualismo [0 bien he-
terosexualismo]. No me arrepiento pues me gusta, pero lo que
pasa es que antes de quererlo, me forzaron a hacerlo. Un vecino
me forzé a hacerle el amor. Y la verdad, pues si me gustaba el
tipo, pero me forzé. Me habld, me sedujo con unos helados. Yo
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iba por la golosina, pero yo no sabia a cambio de qué era. Se me-
ti6 a su cama y se empez0o a desvestir, saco su miembro y se la
empezo a frotar. Como yo tenia tentacion también de eso que €él
tenia tendencias, lo vi y me acerqué por la curiosidad de agar-
rarlo. Me empezd a hacer el amor y después continuamente me
regalaba barquillos...y asi seguia yo con éL. También uno de mis
hermanos quiso, tenia dos afios mas que yo. Luego a escondidas
me metia debajo de la cama a hacer el amor. A mi me gustaba,
pero yo no sabia ni qué era. Pues la ignorancia de ser pequefio.
(PRIEUR, 2008: 138).

Esta relacién durd tres afios hasta que los padres del nifio le pusieran fin
y el hombre tuvo que salir de la colonia. No hay argumentacién suficiente
para condenar completamente el sexo entre personas de diferentes edades,
trétese de nifios o ancianos, sin que esa argumentacion implicara un cuestio-
namiento radical de los valores de una sociedad, como la mexicana, donde
la sexualidad del nifio no esté siendo reconocida, tampoco suele ser tan per-
mitido mostrar afecto hacia personas del mismo género que supuestamente
uno tiene que encarnar. En otras palabras, las demandas de la heteronorma-
tividad silencian ciertas practicas sexuales impidiendo cualquier aspecto de
la vigilancia social y sus exigencias hegemonicas son consideradas como mas
fundamentales que las cuestiones de edad, por ejemplo. Por lo tanto, es mas
que légico que las conductas, abusivas o equitativas, de nifios y jévenes con
tendencias distintas a la heteronormatividad dominante, violenta y controla-
dora, se den a escondidas sin ninguna proteccion, sin que nadie mas que los
participantes puedan definir las reglas del juego. Para intervenir en dichas
practicas seria necesario cuestionar los valores que rigen la heteronormati-
vidad, imposibilitando las relaciones més equilibradas e integras por el mie-
do a la estigmatizacion.

Un muxe intrépido en sus cincuentas narra que en la infancia su pri-

mer contacto intenso con el mundo llamativo de los hombres masculinos con
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miembros atractivos sucedié durante el tiempo que éI fue encargado de lle-
var el almuerzo de su padre a su trabajo en Ferrocarriles Mexicanos. En ese
ambiente de trabajo, en un contexto totalmente homosocial, este nifio encon-
tro sus gustos, observo cuidadosamente a los hombres desnudos bafidndose
y tuvo sus primeras experiencias de sexo oral con los mismos comparieros de
trabajo de su padre que notaron su interés peculiar en ellos. Tanto el muxito
(muxe huiini) como los hombres tuvieron que tener cuidado al no dejar que
el padre del nifio, en posicién de autoridad familiar y laboral, se enterara de
estas interacciones sexuales ante el temor de consecuencias mayores.

Hay relaciones fragiles y contradictorias, espantosas y fascinantes en-
tre el desarrollo que el nifio va sintiendo como parte de su socializacion al
mundo sensorial y las interpretaciones que los otros nifios, los adolescentes
y los adultos hacen de sus tendencias, su forma de hablar, sus rasgos como
las pestafias largas, su redondo trasero y su manera femenina de portar el
cuerpo, caminar y ser. En los juegos de performance infantil de género, los
resultados raramente son definidos por los nifios mismos (sin que necesa-
riamente implique agresion sexual alguna, si bien este aspecto no se puede
tampoco excluir totalmente). En ese sentido, las interpretaciones parciales
de otros son usadas para acceder a varios tipos de relaciones de placer y de
poder®, las mismas que los nifios pueden llegar eventualmente a disfrutar e
incluso naturalizar sin demasiadas preocupaciones o sin una actitud reflexi-
va, aunque no hayan sido ellos quienes tomaron la iniciativa.

Segun la encuesta cuantitativa del sexélogo Coleman (2016)7 , realizada
a 27 muxes, la edad promedia para el primer encuentro sexual es 12.5 afios
y la edad promedia de parejas es 17.3 afios. En ambos casos existe variacion,

siendo la edad de seis afios la mas temprana registrada y la edad mayor re-

6 - Es factible suponer que dichas relaciones sexuales contienen elementos de la vio-
lencia simbdlica: se crean fuertes lazos de complicidad afectiva entre las personas de
diferentes edades para ejercer formas indirectas de dominacién. Para més informacio-
nes, véase Bourdieu & Passeron 2001.

7 - Comunicacién personal 28/02/2016.
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portada para una pareja treinta afios, siendo la tendencia que los muxes fue-
ron casi siempre mas jovenes que sus compafieros masculinos. Dichos datos
sugieren ademads que un 82 por ciento de estos encuentros sexuales fueron
deseados y un 18 por ciento no lo fueron.

Por ejemplo, Casandra, todavia muy joven, recuerda su primera relacion
como algo lejano que ya tiene afios. Al preguntarle si no fue abusado, estd
confiado al decir que lo hizo por gusto. Mas aun, como resultado de una espe-
cie de juego con otro chico dos afios mayor, un nifio mas fue introducido a su
destino muxe, como las propias “locas” tienden a percibirse: “Desde nifio fue
mi primera vez...Ya tiene. Fue a mis siete afios, cuando tuve mi relacion. Fue
un vecino, pero no es mi familia. Era como que jugando las comiditas, papa
y mama...y de alla fue que pasé...Jugando y siguieron travesuras, travesuras

fantasticas.”®

Sexualidad muxe

La gran mayoria de los muxes comparten el gusto o el deseo sexual hacia
los hombres masculinos, con comportamientos y fisicos correspondientes al
imaginario de género depositado en los sujetos con quienes se relacionan
corporalmente. Es decir, la masculinidad sostiene su deseo sexual y al mismo
tiempo cultiva su identidad femenina. Por lo tanto, la expectativa heteronor-
mativa tiene funciones tanto conservadoras o reproductivas como transgre-
soras y auténticamente perversas al alterar el orden de opuestos naturaliza-
dos del deseo. Este argumento de las cargas identitarias ayuda a comprender
la importancia depositada en las relaciones sexuales como principal forma
de interaccidon social entre los muxes y sus amantes. Sin embargo, también
existen quienes no relacionan la identidad y la sexualidad, siendo libres de

buscar unicamente el placer sin mayores preocupaciones sociales.

8 - Casandra 16/05/2013.
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Un muxe mujer logra explicar una parte central de la ideologia muxe
sobre las relaciones: “Si puedo dar mi culo, por qué voy a dar mi corazon.”
La busqueda puede estar enfocada directamente en el placer sin ataduras
emocionales que comunmente causan decepciones. Para la gran mayoria el
sexo pareciera valer mas que el amor, siendo el primero parte de su vida
diaria y el segundo una fantasia o un suefio imposible o hasta superado. Por
lo tanto, los muxes son cuidadosos de no mezclar sentimientos en el sexo, el
mismo que suelen preferir al amor que no forma parte de su mundo fuera de
la familia y las amistades. Por ejemplo, el muxe citado asegura que nunca se
ha enamorado de nadie. También hay casos que hablan de su idea de tener
pareja, pero en la practica hacen lo contrario. “Yo no quiero pareja. El sexo
me gusta mucho, pero sin compromiso.”® Esta frase hace referencia a la idea
comun entre los muxes, segun la cual la inmensa mayoria estd mucho mas
interesada en buscar sexo sin compromiso que una relacion de pareja estab-
le. Para este entrevistado en particular la falta de dinero es uno de sus prin-
cipales motivos de no buscar pareja porque como €l expresa, no tiene dinero
para mantener a una pareja. Ademas de los compromisos socioeconémicos
que una relacién implicaria para algunos muxes, la familia con sus respecti-

vas exigencias es otro impedimento para conseguir novio permanente.
Hay otros que atribuyen promiscuidad a los muxes ademéas de los hom-

bres que suelen ser considerados infieles por naturaleza. Se supone que un
muxe se acuesta con cualquiera, aunque también algunos confiesan que los
hombres perciben a las “locas” como demasiada faciles en términos sexu-
ales. La expectativa mutua crea las condiciones del comportamiento sexual

entre muxes y mayates!! desde la perspectiva que los primeros no estan

9 - Angélica citando la frase de Fanny 20/02/2013.
10 - Panchita 10/09/2012.

11 - Segun Cérdova (2003), el término “mayate” viene de una palabra del ndhuatl que
hace referencia a “un escarabajo estercolero en una clara alusion al coito anal”, citado
en Robles Mora (2015: 30).
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dispuestos de renunciar a su libertad y los segundos no estan realmente inte-
resados en comprometerse tampoco. Esta descripcion no es universal, pero
puede ser generalizada a partir de los testimonios y las observaciones. Los
dafios colaterales para las relaciones de terceras personas tampoco estan au-
sentes en estos esquemas de interaccion sexual.

Binniza refleja el pensamiento de muchas: “Somos libres para tener rela-
ciones sexuales con los hombres que se nos acercan.”'? Los encuentros casu-
ales no estan limitados por factores secundarios al placer instantaneo, sean
estos matrimonios, redes familiares, amistades, intercambios materiales o
conductas de riesgo para contraer una enfermedad de transmisién sexual.
Kike opina al respecto revelando su comportamiento sexual que no parece
tener limites fijos ni regla alguna: “La mayoria de los chicos con quien me
acuesto estdn casados con hijos.”*®* Este muxe hombre con caracteristicas
drag, es decir, performances del tipo fantasioso y exagerado, revela que los
hijos o los matrimonios no son impedimentos algunos para €l ni para sus
parejas sexuales. Hay casos en que €l ha practicado sexo tanto con el padre
como con su hijo. La sexualidad muxe no respeta las reglas sociales, solo las
que surgen de los deseos del propio actor en el ejercicio de su placer. Curio-
samente se piensa que no hay una amistad que se respete, pero también se
dice que no vale la pena pelear por un hombre porque se encuentra uno en
cada esquina, pero las amistades son mds escasas. Los muxes son capaces de
hacer muchas cosas para cumplir con sus deseos, Angel lo dice: “El muxe es
cabron para conseguir sexo, pero es de todo corazén para conseguir otras
cosas.”* Una vez que el muxe consigue a un hombre, lo puede consentir
cuando ya tenga certeza de estar con €l, aunque sea solo temporalmente.

Karly sigue en los mismos lineamientos: “Por verga los muxes son capaces

12 - Binniza 12/10/2012.
13 - Kike 12/10/2012.
14 - Angel 05/07/2013.
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de cualquier cosa.”®s

La imagen aqui presentada de los muxes seria muy limitada sin tocar el
tema de la sexualidad, que no ha sido explicitada en los estudios anteriores.
La sexualidad es parte central de la vida de una “loca” juchiteca, intimamen-
te ligada a su identidad y su realizacién en performances repetidos. Karly
formula la cuestién desde los gustos: “A los muxes nos gusta que nos metan
el palo.”*® La penetracion es un contenido tangible de sus vidas. El sexo, del
que se habla en formas muy vulgares y directas, flota en las mentes, en los
cuerpos, en los deseos que estan constantemente en el proceso de ser reali-
zados con alguien que no resiste la tentacion o esta siendo seducido por una
intrépida. Nevis expresa la filosofia muxe de muchos: “Lo que hacemos las
locas, cuando vemos una verga, la metemos directamente a la boca.”'’ Gio-
vanna sigue detallando el panorama segun el cual una vida sexual activa es
sinénimo de felicidad: “Mientras hay mds verga, mas se disfruta la vida.”®
Desde el enfoque muxe sumamente sexual el fracaso o éxito personal pue-
de ser evaluado en la cantidad de sexo que uno consigue, compra o goza.
Sin duda, el sexo, junto con las continuas fiestas, esta entre las diversiones
preferidas. Al decir que una muxe que vive su identidad femenina a diario,
transgénero, consigue sexo, significa materializar la relacién simbdlica entre
su sentir social y su cuerpo fisico, expresando de este modo el reconocimien-
to de su supuesta belleza porque los hombres la buscan y, por lo tanto, vale
como una “loca”.

Algunos muxes jovenes, como Victor de quince afios de edad en el mo-
mento de la interaccion, conceptua el sexo como un destino para su existen-

cia: “Dios me mandoé para que me cogieran.”*® Este muxe huiini (pequefio),

15 - Karly 06/08/2012.
16 - Karly 09/10/2012.
17 - Nevis 02/08/2013.
18 - Giovanna 07/04/2013.
19 - Victor 28/02/2013.
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como si fuera una devocion religiosa, considera su muxeidad como una mi-
sion de dar placer a los hombres. Otros tantos andan temerosos de conocer
el mundo del sexo anal, siendo objetos de burla por parte de sus comparieros
mas expertos en la materia. Se cuenta la historia de un muxito que negaba
ser penetrado, pero al final su amiga tenia razén: después de su primera vez
él se acostumbr6 a ir buscando mas experiencias de la misma indole hacién-
dose practicamente adicto sexual dejando a un lado sus miedos.

Kike explicita su ideologia sin intenciones de pedir disculpas a nadie,
compartida por la gran mayoria: “¢Para qué viniste a este mundo? Para dar
placer a este cuerpo.”? El deseo y su cumplimiento justifican todo el compor-
tamiento sexual, siendo éste un argumento hedonista. Por otra parte, Kike
si reconoce que su deseo tiene limites: “Nunca he tenido relaciones con una
mujer. Nunca he metido mi pene en una vagina. Mi bebé (pene) no quiere
eso. Cuando es masculino wuaah.”?® Como estas frases demuestran, el deseo
muxe estd orientado hacia los hombres, portadores de la masculinidad. Por
lo tanto, muchos consideran que tener relaciones con una mujer va contra la
naturaleza o en contra del buen funcionamiento de su cuerpo. Kike ha sido
seducido por mujeres, pero ha preferido no tener contacto sexual con ellas.
Karly también obtuvo una propuesta directa a principios de la secundaria
de una nifia de doce afios que ofreci6 convertirlo diciendo “yo te voy a hacer
hombre”?? . Karly simplemente contesté con una firme “no gracias” a la idea
de enderezarlo en nombre de la heteronormatividad, que dio a esta nifia el
derecho imaginario de proponer semejante operacién a un muxe afeminado
reconociendo en él la falta de una masculinidad hegemoénica. Intuitivamente
el muxe respondio con una negativa.

Las mujeres como compafieras sexuales son aun mas descartadas cuan-

do se trata de un deseo lesbiano, de una mujer con interés en los muxes

20 - Kike 12/10/2012.
21 - Ibid.
22 - Karly 12/10/2012.
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mujeres o femeninos. Felina aclara el punto: “Me chocan las marimachas
que quieren meterse con los putos.”?® A los muxes no les suelen agradar
las ngui (mujeres masculinas o lesbianas) que buscan algun tipo de relacion
sexual con ellos o ellas, ya que este comportamiento forzado va contra su
“naturaleza”.

En realidad, existe cierta competencia sexual con las mujeres, aunque
muy probablemente la competencia mas cotidiana se da entre los mismos
muxes. Como algunos dicen, el muxe ensefia al hombre sobre el sexo. Esto
incluye la percepcion segun la cual las mujeres casi no practican sexo oral
ni anal. Las experiencias de los varones con los muxes también suelen ser
previas a las relaciones con las mujeres. Julio, un muxe gay joven, lo pone
en sus palabras: “Aqui a lo regular los hombres inician su vida sexual con los
muxes.”?* Como se puede observar en su elocucion, el tercer género zapoteco
todavia defiende su lugar tradicional en la sociedad en cuanto a la iniciacién
sexual de los hombres en su adolescencia. Los nexos tempranos pueden ca-

racterizar el imaginario sexual incluso después de los afios.

Practicas sexuales con preferencia muxe

La naturalizacion de ser diferente también tiende a ser contraproducen-
te para la comprension del deseo mismo. Nufiez (2004) habla de lo que él
denomina “el modelo dominante de comprensidon del homoerotismo entre
varones en México” o MDCH criticando los binomios como penetrador-pene-
trado y activo-pasivo, hombre-joto, dominante-dominado como un obstaculo
tedrico-metodologico que por sus horizontes inadecuados deja fuera trans-
gresiones identitarias, placeres y significados que suceden en los encuentros

sexuales. Nufiez (op. cit.) considera que los nexos al patriarcalismo, al carac-

23 - Felina 02/07/2013.
24 -TJulio 13/11/2012.
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ter politico de vivencias intimas, por ejemplo su capacidad de romper con
ideologemas, es decir unidades pequefias del discurso, o los desafios de pro-
fundizar en la subjetividad masculina, no han sido explorados en suficiente
medida. Mas bien se ha seguido la corriente del uso estratégico del discurso
esencialista. Como investigador, este autor se da cuenta que en el contex-
to posestructuralista la cultura y los conceptos diferenciados, como muxe,
han llegado a marcar las maneras distintas de concebir el deseo homosexual
rompiendo con el etnocentrismo anterior. Agregaria que el concepto homo-
sexual — criticable por su fuerte carga homonormativa? - tiene mucha fuer-
za explicativa por ser ampliamente conocido, pero al mismo tiempo es tan
impreciso que ocuparlo en el caso juchiteco seria problemadtico porque im-
plicaria su resignificacion a cada instante. Por lo tanto, hablar directamente
de los muxes libera al lector de las confusiones terminolégicas que no contri-
buyen al entendimiento de la particularidad istmefia.

Al invitar a cuestionar el discurso dominante del erotismo, Nufiez pre-
tende estimular la imaginacion antropoldgica del tema y la representacion
del mismo. Como €l expone, el registro de las convenciones sociales no puede
reflejar la realidad homoerética. Es necesario incluir en el andlisis el sistema
sexo-género, los juegos identitarios e ideoldgicos, los poderes y los placeres
que construyen y son construidos por los sujetos. El autor tiene razon en
sefialar los errores antropoldgicos comunes que trazan una linea de poder

entre sujetos afeminados y estigmatizados, penetrados por sujetos mascu-

25 - Con la homonormatividad me refiero a la tendencia compulsiva de normativizar
todas las sexualidades bajo la logica binaria excluyente que confunde el género con
la sexualidad y pretende dividir la sociedad en términos de dos orientaciones sexu-
ales permisibles (hetero y homo; o su combinacién bisexual) restringiendo discursi-
vamente la existencia de otras sexualidades posibles. La homonormatividad, como
su discurso paralelo y asimilado de heteronormatividad, intenta naturalizar el deseo
homosexual y dotar a los homosexuales con las mismas caracteristicas estereotipicas
y esencialistas que a los heterosexuales. El matrimonio gay es un claro ejemplo de esta
tendencia hegemonica que procura establecer un orden reglamentario, marginalizan-
do las identidades y las practicas que rompen con la unién imaginaria y esencializada
del sexo bioldgico, el género social y 1a sexualidad visibilizando su caracter construido.
Por mds informacion, véase Moreno y Pichardo (2006).
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linos, empoderados por dominar sin nombre especial, aunque a sus espal-
das los pueden llamar mayates. Sin embargo, la percepcidn es mas compleja
cuando los mismos sujetos de estudio, en este caso los muxes ocupan la ter-
minologia dominante del campo de las homosexualidades para describir su
deseo. ¢Entonces como es posible renunciar a los binarismos eroticos?

Para poder contestar esta interrogante seguiré explorando los homoero-
tismos con el sociologo y antropdlogo mexicano especializado en cuestiones
de género. Las percepciones de las relaciones homoeroticas como relaciones
anales predominan incluso en el discurso muxe, pero a un nivel mas intimo
se suele admitir que en realidad las relaciones sin penetracién, principal-
mente las que involucran sexo oral, son la mayoria. Siguiendo la descripcion
de Nufiez a nivel discursivo los mismos actores se deshacen de otras interac-
ciones corporales como abrazos y caricias o estimulaciones corporales con lo
que él llama “plumazo falocéntrico” (NUNEZ, 2004, p. 326). De la misma for-
ma se invisibiliza a menudo el hecho que la penetracion no necesariamente
es restringida a uno solo de los actores, para sostener la imagen de auten-
ticidad muxe como una persona que no se posiciona en el rol activo en sus
relaciones sexuales, como lo dice Angelique: “Un muxe de Juchitan es una
mujer. Recibe, no da.”* Este muxe joven piensa que las “locas” asumen el rol
de género de una mujer al colocarse en la posicion pasiva, la de un ramén?’
en el acto sexual. Aqui también se ofrecen pistas de una metonimizacién de
los sujetos con sus drganos sexuales, el muxe es mujer porque se percibe a
s mismo como un orificio del deseo masculino penetrante. Efectivamente
la sexualidad o la vida erdtica no se reduce a un evento genital y orgdsmico.
Por lo tanto, como el autor sefiala tenemos que “reconocer su complejidad

y diversidad en términos corporales, subjetivos, de significacién y politicos”

26 - Angelique 22/08/2012.

27 - Curiosamente algunos muxes manejan el término “ramoén” en el sentido de autoi-
dentificacién como una persona que le gusta ser penetrada y otros lo manejan en el
sentido de sefialar a los mayates que tienen el gusto de ser penetrados.
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(NUNEZ, id., p. 328). Agregaria ademas que los elementos econémicos no son
de poca importancia en Juchitan.

El papel “activo” de sujetos afeminados estd mal visto y comunmente
asociado con la prostitucion muxe en la capital donde los escorts o los sexo-
servidores (autodenominados a menudo como edecanes) tienen que realizar
este acto penetrativo como parte de su trabajo. En cambio, en Juchitan estas
influencias son vistas como foraneas, lamentables y corruptivas de la mascu-
linidad. Como un entrevistado de Nufiez, Ivan de 31 afios revela, las concep-

ciones de un “joto” como pasivo son falsas:

[...] yo no sé por qué dicen que uno es pasivo, si uno es el que
hace todo: uno se los liga, uno los convence, uno se los lleva,
uno los seduce, unos los acaricia, a veces ellos simplemente se
echan o se recuestan y uno los besa, los toca, les quita la ropa,
etcétera, hasta uno los hace venirse, yo nunca me he sentido
nada pasivo, sino todo lo contrario. (NUNEZ, id., p- 330).

Los muxes son incluso hasta mds activos si es posible al seducir y aten-
der al hombre. Nacidos o crecidos, personas con tendencias heterotorcidas?®
muxes son seguramente influenciados por el ambiente sociocultural de sus
vidas y tienen deseos mds complejos que ellos mismos u otras personas lo-
gran representar. ;Podemos considerar que los muxes son homosexuales si
les gustan el mismo tipo de hombres que a las mujeres? Es poco apropiado

pensar binariamente o en los opuestos, pero una descripcién que no aclara

28 - Con el concepto propuesto me refiero a una sexualidad sui generis con orienta-
cion heterosexual, sin acatar la perspectiva heteronormativa de dimorfismo sexual
de oposiciones binarias ni la ideologia del deseo naturalizado, siendo en este caso los
hombres (de sexo bioldgico y género social masculinos) quienes tienen relaciones se-
xuales con muxes (de sexo masculino y género femenino, del tercer género) bajo una
l6gica que tampoco cabe dentro de la homosexualidad o la homonormatividad dado
que no desean a personas de sumismo género (el tercer género), aunque técnicamente
puedan compartir rasgos fisicos comunes con sus compafieros sexuales, sus roles de
género son distintos y estas interacciones son significadas bajo una légica de encuen-
tros entre diferentes (hetero), ddndole una caracteristica de heterosexualidad torcida,
al romper con el binarismo que s6lo las mujeres sean vistas como objetos de deseo
pertenecientes en un género diferente.
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ni define completamente ayuda a destacar la particularidad del caso: no son
homosexuales tampoco son tan heterosexuales, tienen su propia sexualidad
por lo menos en términos practicos. Quizas podriamos considerar su deseo
como heterosexualidad torcida porque implica cierto desdoblamiento tanto
en el hombre como en el muxe, cuyo apetito sexual es dirigido hacia un obje-
to masculino. Los limites de todo tipo son artificiales y flexibles, lo Unico se-
guro es que los muxes saben lo que quieren y saben las formas de conseguir
sus placeres en el contexto juchiteco.

Como se ha hecho saber previamente, los muxes ejercen su sexualidad

de una forma distinta. Karly sigue explicitando mads el tema sexual referente

al tercer género zapoteco:

Entrevistador #: ;Cémo definirias la sexualidad muxe?

Mm...que, por ejemplo, los muxes, como te dije, en cuanto al
sexo, siempre buscan o desean tener intimidad con los hom-
bres hombres, activos, alld no entrarian personas gay o bi, que
sean hetero, personas heterosexuales. Y aparte el trato que lue-
go reciben en el acto sexual por parte de los chicos...

E: ¢Pero como se expresa la sexualidad muxe en una interacci-
on sexual? Pregunto sobre lo que un muxe hace en la cama, y
pido una explicacién mds detenida.

Cuando se estd en el acto sexual ya entre el muxe y la persona
hetero, en algunos casos es mas comun que el acto sexual sea
muy rapido. El chico pues obviamente ya sabe lo que tiene que
hacer con el muxe, pero, por ejemplo, en ese aspecto el muxe no
se desnuda completamente por el pudor a su parte, a su 6rgano
sexual masculino y no lo demuestra también, como que tiene

29 - Todas las entrevistas fueron realizadas por el autor del presente capitulo. En ade-
lante, abreviaremos como “E” que refiere a entrevistador.
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esa ideologia que es mujer cuando es muxe, toma el papel de
como si fuese una chica y no.

Hay otros casos de muxes que si se llegan a desnudar. Y en algu-
nos casos luego el chico...quizds por estar excitado a veces llega
a hacer otras cosas con el muxe, llega a besarlo, tener caricias
con el muxe. Y lo penetra, en varias posiciones, no en una sola
posicidn. Y como que le vale porque sabe que el muxe también
tiene eso [pene], ese 6rgano sexual, aunque a los muxes casi no
les sirve, segun.

E: ¢Qué significa el pene si no lo utilizan?

Sino lo utilizan en el acto sexual es mds que nada por el pudor
porque no le gusta que el chico le vea su organo sexual. Por
pena, al que el chico le vea eso.%°

Dennis deja claro que su deseo no es homosexual en el sentido que sea

dirigido hacia otros de su misma condicién sexo-genérica: “luego dicen que

los homosexuales se acuestan con personas de su mismo sexo, sean inclu-

so afeminados como ellos. Mientras los muxes buscan personas masculinas,

que sean hombres, que sean realmente masculinos”.

Yo en mi caso no podria yo acostarme sabiendo que esa perso-
na es gay. Yo no podria tener relaciones con un gay. Si podria yo
tenerlas, pero no siento yo atraccion. Me sentiria utilizado, no.
Siuna persona es gay y quiere tener relaciones conmigo, eso si
yo no lo permitiria. No me llama pues la atencién, no me excita
eso. No me excitaria, no, no, no. Yo lo sentiria asi como abomi-
nable, como algo malo.

Si, verdad...Pero esa seria una diferencia porque alla ya son pa-

30 - Ibid.
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rejas de hombre y hombre y aqui todavia hay vestidos. Y luego
los gays no les gustan los vestidos.

Lo que sucede...Por ejemplo, en México, se ve hombre con hom-
bre, pero no se ve gay vestido con hombre. Marcan ellos, los
homosexuales machos, marcan su territorio. Ellos lo quieren
hacer con otro homosexual macho, que parezca macho pues. Y
su pareja es uno que aparezca macho. Como que ellos, como te
diria...discriminan al homosexual vestido o travesti, no. Discri-
minan ellos mucho eso. 3

Variacion sexual

Sin embargo, también existe cierta variacion sexual como nos expone

Karly:

E: ¢Algo que quisieras agregar?

Se dan casos. Ahorita, por ejemplo, ya es muy comun que algu-
nos muxes dejen esa parte de pudor a un lado y si se desnudan.
Y se estdn dando muchas situaciones de que ahora también el
muxe penetra el hetero, igual por una fantasia, un deseo. Y si
la persona se deja ha de ser por algin motivo, eso quiere decir
que no es tan hetero que presumia o aparecia. Se da la ramone-
ada o como dicen aqui hacer tortilla. O en términos mas, no sé
qué seria, sexuales, inter.

Pregunto entonces si esta situacion se da por el orgullo gay o por la con-

ciencia gay.

Aqui los muxes, de verdad, no todos pueden presumir de una
educacion, de tener conocimientos asi obtenidos por la escuela,

31 - Dennis 10/10/2012.
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0 algo asi, son personas que no les interesa tener una carrera
o prepararse. Piensan que por el simple hecho de ser muxe, al-
gunos, ya no en todos los casos, no les interesa estudiar porque
saben que pueden sacar otros beneficios siendo como son. Por
eso no es por ese lado que tengan conocimientos...Es mas por
una satisfaccidn, igual se excitan, sienten, el 6rgano sexual del
muxe, pues, funciona, quieren sentir més cosas. Por eso llegan
a penetrar ahora. No todos lo hacen, quizds algunos si, pero no
todos dicen que lo hacen. Algunos si dicen que son tortilla.

Hay muxes que les gusta. A veces se da en el acto, cuando el
hetero estd penetrando al muxe, le toca el pene al muxe. Hay
quienes se reaccionan ante eso, otros se sienten incémodos y
muchas veces terminan el acto sexual en ese momento y ya no
quieren seguir con la persona. Otros les gustan y se dejan ser
tocados por personas heterosexuales y luego terminan cogien-
do el uno al otro.

En una ocasién él y su compafiero muxe gay encontraron a un hombre,
entraron a la miniplaza, a escondidas, sobre el 5 de septiembre, sacé su pene
y lo tocaron, el pene del hombre era muy grande, entraron a la bodega alla
cerca, empez0 a acariciarlos, en ese momento intenté a tocar la parte intima
de Karly: “me sigo considerando como una persona pasiva. Cuando me toco,
no lo esperaba, reaccioné, fue algo asi como algo muy desagradable para mi,
no me sentia a gusto. Sali del lugar y dejé mi amigo con la persona.”*

Dennis también recuerda que el pensamiento hegemdnico no debe im-

ponerse a la diversidad:

Lo importante es que vivas la vida como tu eres y que te sientas
a gusto como tu eres, simplemente. Y que te valgan a los demads,
que te valga lo que piensen los demads, lo que digan los demas.
Cuando tu no necesitas de ellos pues para salir adelante. Ahora
si, en la homosexualidad hay diversidad también. No hay una

32 - Karly 27/06/2012.
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norma, no hay una regla que se debe de seguir. Es como tu te
sientas a gusto.®®

El sexo como autorrealizacion

He recolectado algunos testimonios parciales de los hombres comparan-
do el sexo con el género femenino. Un mayate, por ejemplo, dijo que los mu-
xes dan mejor servicio sexual que las mujeres por ser mas entregados y otro
hombre confes6 que el sexo con un muxe es mas rico. Los propios muxes
dicen que hay dreas de la sexualidad que las mujeres no solian practicar,
pero ahora lo hacen para competir con los muxes. En este sentido, los muxes
han intensificado las expectativas sexuales locales. Ademads, hay muxes que
van convirtiendo al hombre en un servidor sexual a su antojo, por lo tanto,
los intereses mutuos conducen las practicas, sean estas materiales, sexuales
0 comparativas a nivel de experiencia.

Segun la percepcion de varios muxes es muy diferente tener sexo con
una mujer, pero se disfruta mas el sexo con un muxe, entre otros factores,
porque “el ano aprieta mas” y el sexo oral mejora la experiencia para el hom-
bre, esto es, siguiendo las formas de expresién de los propios actores. Antes
las mujeres se sentian rebasadas por los muxes porque éstos hacian sexo
oral, pero ahora las mujeres también lo hacen y les “dan la madre [sic] a
los muxes” en esta especialidad, como una muxe joven considerd. Segun la
visién de un hombre, también escuchado en su verbalizacion del tema, “la
mujer ya no aprieta cuando ha dado a luz, el hombre si aunque haya sido
usado porque el ano no se desgasta”. Por otra parte, el sexo oral hace que el
sujeto masculino “venga rico”, disfrutando mas el acto sexual, como un joven
afirma: “Me reciben el semen en la boca.” De esta manera se agrega un valor

adicional al orgasmo masculino.

33 - Dennis 10/10/2012.
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Las situaciones mas complejas se dan a menudo respecto a las familias
y sus expectativas, porque no esta tan bien visto que un muchacho que esta
por casarse con la hija mantenga relaciones con los muxes. En el otro extre-
mo conoci a una mujer, Araceli, que arguye que las madres quieren que los
muxes inicien sexualmente a sus hijos, segun ella, les dicen nueras. Entre las
lineas méas permisivas y mas estrictas fluctia ese deseo que une y separa,
transciende y desaparece.

La prostitucién forma parte de la autorrealizacién muxe en un sentido
de performance pleno, por lo tanto, siendo parte de la sexualidad de algunos,
aunque cabe destacar que en Juchitan estas oportunidades son mads limita-
das que en la capital del pais. Angélica dice que las “locas” se prostituyen
“para realizarse como mujeres” y agrega: “No hay otro lugar que la carretera
o entre los puestos, en las cantinas o en el crucero.”® Aunque existen ve-
las muxes, los espacios cotidianos para vivir la identidad muxe son escasos.
La prostitucién es un tipo de doble performance dirigido a si mismo y a los
otros, uno que se da entre un espejo y la calle: uno genera conciencia de si
mismo, su identidad y lo pone en prdctica ante los ojos de otros para sentirse
realizado; también se trata de un performance relacionado con la aparien-
cia de mujer y a la conducta sexual que asumir el rol femenino implica. Se
puede hablar de un complejo proceso psicosocial constante y continuo. La
prostitucién cubre la funcién de producir autosatisfacciéon y mejorar la eco-
nomia como un modo de subsistir: los muxes quieren que los hombres las
vean como mujeres (o afeminados) y al mismo tiempo pueden cobrar por
sus servicios sexuales. Podriamos decir que el doble performance de la auto-
prostitucién también tiene esta doble funcién que lo hace aun mas atractivo.

Angélica esta de acuerdo que las “locas” que no trabajan o no tienen un
oficio estdn mds propensas a prostituirse. Por lo tanto, no podemos olvidar

que el fenémeno de la prostituciéon también esta ligado a las condiciones so-

34 - Angélica 09/05/2013.
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cioecondmicas vulnerables y precarias, ademads del ideal juchiteco segun el
cual utilizar los medios de uno es mas digno que depender de otros.

En el otro extremo tenemos la gran mayoria que compra sexo para sen-
tirse satisfechos o facilitar el acceso a un bien altamente valorado. En una
pequefia encuesta, efectuada por un muxe en un cumpleafios sobre la calle
Libertad, se definié que casi todos de este grupo, de la muestra de més de
diez muxes, admiten comprar afecto fisico. Angélica lo pone en sus diverti-
das palabras que surgen de la realidad que la rodea: “Diversité de la compra
Vy chupandee [dos culos].”®® Lo que se traduce de algin modo como: “Diver-
sidad de los que compran verga y estan entre dos culos”. Este dicho misterio-
so refleja la realidad muxe entre “culos” y “vergas”, el sexo y el dinero que
lo compra. Sin embargo, uno de los peores insultos entre muxes es llamar a
otro como una “compra V [verga]”, aunque en la prdactica las diferencias son
pocas, porque se conquista al hombre ademds de los atributos fisicos, con el
alcohol o los regalos, finalmente de cualquier forma posible.

No es ningun enigma que la existencia muxe sea concebida en términos
sexuales. Angélica lo declara: “Los hombres piensan que lo unico que quie-
ren las locas es coger.”®* Existe una creencia comun que conduce el compor-
tamiento sexual de los hombres, la misma de esta oracion citada, que supone
una disposicién sexual muxe a favor del hombre, el objeto de sus deseos, que
le da el permiso de invadir su privacidad o su cuerpo en cualquier momento.
Se podria decir que en su pensamiento los muxes son un bien comun que les
pertenece alos varones como una clase de anexo a su masculinidad. Ademas,
los hombres consideran que un muxe esta siempre buscando el sexo y curio-
samente en muchos casos no se equivocan.

El discurso muxe se enfoca en estas preocupaciones cotidianas de no

contar todo el tiempo con los recursos sexuales, como una muxe lo expreso:

35 - Angélica 15/07/2013.
36 - Angélica 19/02/2013.
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“Hoy no hay nada de verga.”® Los muxes suelen hablar mucho de la forma y
tamafio del falo y cuando esta materia prima escasea se quejan porque con-
seguirlo es el propdsito de su andar nocturno en la calle, especialmente de
los sexoservidores como es el caso de esta muxe gunaa huiini quien me hizo
este comentario a medianoche. Y siguid: “Mejor me abro para que investi-
guen adentro.”®® Al enterarse que un investigador mas estaba de visita en la
ciudad, esta muxe mujer bromeaba al respecto ocupando estas palabras ird-
nicas. Lo que es seguro, es el hecho que no podemos hablar del performance
o discurso muxe sin hacer referencia explicita a sus vidas sexuales, impul-
sadas con gran fervor, como ese fuego sagrado de Vesta, divinidad romana,
de su templo interno, es decir la fuerza del cuerpo convertido en placer que
representa el sustento divino de su andar. Como en el imperio romano, si
este fuego eterno esta por apagarse, eso sélo puede significar destruccién de
la muxeidad.

El sexo con un muxe es apasionado, entregado, completo, es perderse en
el juego de seducciones y placeres intensos, orgasmos que son adictivos, es
moverse entre las fantasias mas alla del género, metéforas del otro mundo
que ni las mujeres ni los gays conocen, es desear sin fin, es vivir entre dos
cuerpos a ultranza, lejos de las miradas o la heteronormatividad que con-
dena a la monotonia, es frotar almas sin saber cémo separarlas en medio
de una eterna tormenta de regocijo, satisfaccién carnal con muchas emo-
ciones de mundos que se traslapan en una sola experiencia que cambia la
existencia. Es volverse ciego a las diferencias fingidas, sentir plenamente sin
importar las limitaciones que lo social impone a los cuerpos que desean sin
saber donde empezar y donde terminar, es un universo en si, tan ambiva-
lente y fascinante como esa primera mirada cruzada con un mistico muxe

quien vive del arte de la seduccion desarrollado como un arte de compartir

37 - Peregrina 21/05/2013.
38 - Ibid.
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mundos sin jamds acabar.

Muxes y mayates

En Juchitan la expectativa heterosexual es débil, mientras el bisexua-
lismo técnico®, es decir mas sexual que emocional, es muy difundido. Hay
datos que indican que México es uno de los paises con mayores indices de
bisexualismo porque uno de cada dos hombres o mujeres ha tenido algun
tipo de experiencia sexual con alguien de su mismo género®. En Juchitan
esta frecuencia es todavia mucho mds densa que a nivel nacional. Segun Ma-
ria del Carmen Chdvez, una epidemidloga local con vasta experiencia clini-
ca de sexualidad (y también una de mis entrevistadas), 99 por ciento de los
hombres juchitecos tienen relaciones con otros hombres, como se establece
en la terminologia de sexologia con la abreviacion HCH. El hecho de que
practicamente todos los hombres se acuesten con muxes ademads de las mu-
jeres apunta hacia el concepto de heteroflexibilidad. Este término se refie-
re a las personas con una inclinacién heterosexual definida, pero que estan
dispuestas a mantener relaciones sexuales con otras personas de su mismo
género. Los bisexuales son capaces de enamorarse de personas de distintos
géneros, pero los heteroflexibles simplemente practican sexo con la persona
que le convenga sin involucrar sus sentimientos y sin intencioén de ser fiel.
Estas observaciones aqui explicitadas, son uno de los puntos de partida para
analizar la sexualidad local con el objetivo de contextualizar y comprender
la vida muxe.

La cultura sexual juchiteca es abierta a cierto tipo de bisexualidad posi-

bilitando encuentros casuales con los muxes, quienes casi no pueden, o no

39 - Con el bisexualismo técnico entiendo la inclinacién hacia ciertas précticas sexu-
ales fuera de la orientacidn estrictamente heterosexual sin que se asuma ninguna
identidad correspondiente (bisexual) o compromiso emocional alguno.

40 - Para mas informacién, véase Carrier (1985).
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quieren, tener pareja. Incluso es comun que una familia apoya mas a su hijo
muxe si éste no tiene una pareja estable, porque de esa forma sus padres
pueden asegurarse que también en el futuro, su hijo muxe, seguira contri-
buyendo al bienestar en casa. Los hombres son accesibles para experiencias
sexuales con los muxes desde la perspectiva ganar-ganar, porque en muchos
casos su involucramiento implica recibir placer y bienes materiales, ademas
el acceso sexual es mas directo y sencillo que con las mujeres.

En la terminologia sexual se distingue principalmente entre un ramén
y una ramonera. Un ramon desempefia un supuesto rol activo, con el gusto
secreto de “hacer tortilla”¥, “voltearse”, ser penetrado o ser inter. Una ra-
monera es un muxe obligado o impulsado a penetrar al hombre macho, sin
que éste tenga el gusto de hacerlo. Aunque existe cierta similitud con los
términos activo y pasivo, manejados en las generaciones jovenes (menores
de treinta afios), todavia se ocupa mas el marcador linguistico de “ramoén”.
Tradicionalmente se ha pensado que el hombre penetra y la mujer recibe;
mientras el término “ramon” sefiala el hombre manipulador que aparenta
ser mayate, sin cumplir con los requisitos sexuales de cardacter félico, y ju-
gando con la mentalidad de ser una superficie receptora de su signo sexual,
es decir, el pene. Cabe destacar que un muxe que “ramonea” estd socialmen-
te sancionado porque implica el papel de penetrar, funcién que se espera
que cumpla el hombre, “ramoneando” al muxe mediante una accion activa.
Consecuentemente muchos muxes se quejan que la costumbre de “voltear-
se”, aplicada por los amantes masculinos, estd de moda y altera el orden “na-
tural” del deseo sexual, desde luego esta costumbre complejiza el juego de las
identidades y las practicas sexuales. Antes se suponia que el hombre buscaba
al muxe para tratarlo como una mujer, pero hoy en dia hay hombres con la

mentalidad de “voltear” a la hembra para convertirla en un macho.

41 - Con este concepto local se hace referencia al hdbito de tener sexo entre iguales,
entre dos “locas”.
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Los “maridos” son los mayates permanentes, aunque la permanencia no
es tal, en realidad es temporal. De hecho “marido” se usa en un sentido cier-
tamente ironico, por ello también uso comillas. La relacion con los “maridos”
se basa en encuentros sexuales regulares, para lo cual se utiliza la expresion
“acostones”. En esta relacion existen otras reglas, a menudo los “maridos”
reciben beneficios materiales por involucrarse en estos arreglos extramari-
tales. En este caso, el “marido” no mantiene al muxe (como corresponderia
por el rol de mujer que ocupa), sino que mas bien es el muxe que mantiene a
su amante. Asi el representante del tercer género juchiteco, es quien quiere
entregar su cuerpo para ser dominado, aunque también lo hace por el gusto
de dominar econémicamente al posible ramon o al hombre “auténtico”, el
mismo quien lo “chapea”?limpiando de una vez su campo fértil.

Es curioso hacer notar que la prdactica sexual de los sujetos masculinos
conlos muxes no los convierte en menos hombres porque la masculinidad en
Juchitdn no estd tan estrictamente ligada a la matriz heterosexual como en
otras ciudades del pais. Por esta razon, no sélo estamos hablando solamente
de una sexualidad mads abierta o mas diversa, también tenemos evidencia de
un sistema de género que se compone de otra forma en relacién al patriar-
cado que produce homofobia, la masculinidad hegemoénica que moldea las
identidades y la heteronormatividad que regula los cuerpos sexuados. Hasta
se podria arguir que la sexualidad y el género no estan interconectados de
una manera tipica.

Juchitdn es también un mundo de discursos dobles: los muxes dicen que
no compran hombre y los hombres dicen que nunca se acostaran con un
muxe, pero como se ha expuesto la realidad es otra. Sin embargo, es cono-
cimiento general reconocer ambas practicas como parte de la cotidianidad
istmefia. Tanto el mayatismo como la prostitucién masculina son fenéme-

nos ordinarios en esta ciudad istmefia. Tradicionalmente se suponia que un

42 - Con esta expresion de jerga juchiteca se refiere al acto de penetracion.
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mayate se acuesta con un muxe por interés sexual, no por interés economico,
pero hoy en dia el limite entre un sexoservidor profesional y un joven con
ganas de tener relaciones sexuales se esta disolviendo. Es realmente sorpren-
dente ver la extension de la prostitucion entre los hombres jovenes de Juchi-
tan tomando en cuenta lo poco exitosa que es la prostitucion muxe a nivel lo-
cal®. Existen jovenes menores de edad que compran su ropa vendiéndose de
muxe a muxe segun la demanda. Los muxes responden a esta oferta yéndose
de “palo a palo”, como su nombre de “iguana” les exige en el folklore local.
Camelia explica la situacién del mercado sexual generado entre la oferta
y demanda, sostenido por el intercambio muxe — mayate: “porque los hom-
bres nada mas buscan al gay por cuestion econdmica, para que les compren
su ropa, para que les compren su celular, para que les compren esto ;Para
qué se hacen tontos? [Los muxes] viven una fantasia que realmente no va de
acuerdo con la dignidad de uno como ser humano.* Y sigue matizando el
panorama que no descarta motivaciones de invertir el dinero ganado en el
noviazgo con una mujer, puntualizando las complejas interconexiones entre
lo que podemos describir como el drama entre una novia consentida y un

muxe utilizado y abusado:

Ahora los chavos, los hombres, los heterosexuales, cuando tie-
nen una necesidad econdomica, cuando no tienen una lanita
para llevar a su novia al cine, llevarla a bailar, llevarla aqui,
buscan otra alternativa cuando no les dan sus papds dinero,
irse con un muxe antes, un dia antes o dos, tres ;Por qué? Por-
que los mayates saben que de ahi van a sacar lo que ellos ne-
cesitan, ¢si? van a irse con un gay, y el muxe logico que si estd
dispuestisimo y si le agrada el chico, tienen relaciones. La gran

43 - La prostitucion muxe tiene pocas posibilidades de generar dinero dentro de Juchi-
tan o el Istmo de Tehuantepec. Por lo tanto, sus practicantes logran mads facilmente ga-
nancias en la capital oaxaquefia o en la Ciudad de México, donde existe una demanda
del mercado sexual. En Juchitdn la situacion es otra: muy pocos muxes venden sexo,
pero muchos lo compran de los mayates. En este sentido, es importante distinguir en-
tre dos contextos muy diferentes de labor sexual.

44 - Camelia 20/07/2012.
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mayoria, la gran mayoria, aunque muchos se escudan diciendo
“yo jamas haria el sexo con otro hombre”, o sea con un muxe,
jamas, pero, sin embargo, mejor se queden calladitos porque
la mayoria les encanta talonear a los gays, les encanta andar
sobre todo con los muxes que tienen lana. No se van a ir con un
gay que no tiene lana®.

Al preguntar si los mayates cobran por el sexo, la respuesta de Camelia,
un maestro nortefio adoptado muxe juchiteco, afirma sin dudas: “todos, la
mayoria, noventa y cinco por ciento podria decir, noventa y cinco por cien-
to de los heterosexuales que tienen relaciones con muxes, todos buscan su
dinero, cuando no es dinero, ropa, que les regales ropa, calzado, etcétera.*

Estamos hablando de una situacién ambivalente, tanto positiva como ne-
gativa. Por un lado, el muxe tiene el derecho y la libertad de realizarse social-
mente, pero por otra parte el muxe tiene que someterse al orden patriarcal
y al deseo heterosexual, convertido en un bisexualismo técnico o bien en he-
teroflexibilidad. Uno podria preguntar quién sale ganando, ¢el hombre que
cumple su deseo sexual y recibe dinero o el muxe que cumple su deseo se-
xual haciendo la mayor parte del trabajo en la cama y paga por hacerlo? No
toda la vida muxe es para celebrarla en las velas: el muxe es dominado por
el hombre quien lo penetra y quien le cobra, es decir, existe una dominacién
sexual y econémica. Sin embargo, también existe una seduccién del muxe
hacia el hombre, un deseo de disponer de su cuerpo y deshacerse después
de su presencia.

Los mayates, en su relacién destacada con los muxes, méas sexual y co-
mercial que emocional, son otro reflejo mas de la moralidad juchiteca. Chis-

pita habla del lado monetario del asunto:

Ya hay muxe que cobra y hay muxe que paga. Hay quien no

45 - Thid.
46 - Ibid.
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cobra ni paga, pero viene siendo, como quiera, invita.

Antes el sexo fue reservado para el matrimonio: los muxes sa-
lian ganando. Ahora que los novios ya tienen sexo con las muje-
res el interés no es tan grande: ;Qué le va a ver al muxe?
Existen charlas de “cudnto me das si quieres acostarte conmi-
g0”: tiene que pagar el muxe. Antes buscaban mds a los muxes.
Por orgullo dicen los muxes que ‘yo no pago’, pero todos pa-
gan. Si no lo paga en efectivo, 1o paga con cerveza, lo paga con
boletos de cine, 1o paga con tomar café, 1o paga con un tenis, lo
paga con un pantalén o un regalito. Todo eso genera dinero. Y
antes no. ¥

Chuchin presta atencion al otro punto razonando que no se trata de una

pareja o un compafiero mas que por ratos porque no existe fidelidad:

Pero si pues. Igual aqui los mayates hacen que los muxes vivan
diferente, no. O sea, es como la pareja de los muxes, el com-
pafiero.

Pero ese un compafiero no es. Tal vez es un compafiero por ra-
tos. Asi sexual como dices, pero muchos se afirman, se pliegan
a esa persona, a un mayate. Yo por lo menos no veo asi, que es
mi pareja porque no es.

Muchos dicen que es su marido, siguen unos meses...pero no...
no que dure mucho...y aunque fueran cinco afios, no hay fideli-
dad. Y yo creo que en un matrimonio lo que debe de ver es una
fidelidad, no. Ni uno de los dos, ni el muxe ni el mayate es fiel.
Mucho menos el muxe creo yo...*3

Karly, por su parte, nos habla del aspecto sexual en referencia a los
mayates: “la mayoria de mis encuentros han sido solamente sexo oral.” ;Por
qué crees que ha sido asi? Considera que, por los lugares, no se prestan para
mucho tiempo, no son seguros para tener sexo. Por otra parte, es 1o que quie-

ren los mayates:

47 - Chispita 22/06/2012.
48 - Chuchin 04/07/2013.
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Site dejan a veces para mamarsela. La mayoria solo les gusta el
sexo oral. Si uno quiere ser penetrado, pues como que ya entra
a esa parte de un beneficio hacia ellos, econémico. Te dicen ‘si
quieres que te coja, tienes que darme algo’.

Si...de hecho me toco hacerle el primer sexo oral a un chico
de la prepa que me gustaba mucho. No queria, no queria, lo
convenci después de tanto y acepté. Estaba bien bonito. Y si me
di cuenta que no queria porque se estaba haciendo mucho de
rogar. Yo digo que también tiene que ver si existe un gusto, una
atraccion, porque como te digo nos ven luego como si fuéramos
chicas. Todo eso influye, si nos viéramos muy robustos, feos,
cochinos, quizas no accederian.

E: ¢Tu crees que [cierto muxe conocido] compra (sexo0)?

Si, claro que compra, no lo creo, estoy seguro. Todos los muxes
de la séptima compran hombres. Y otras se venden®.

Dennis complica mds el panorama general hablando al mismo tiempo de
mayates de corazén y mayates interesados cuyos gustos pueden ser interca-

lados de varias formas:

E: ¢Y ti como ves el asunto de mayates y muxes porque muchos
tienen que pagar al chico para tener relaciones?

A veces cuando el mayate, dijera que es de corazon, no te cobra.
Pero hay mayates que les gusta tener sexo con muxes, pero que
también les gusta pues cobrarles, sacarles dinero. El mayate
quiere estar contigo, pero aparte de que quiere estar contigo,
quiere también que le pagues. Y hay mayates o hay hombres
que no, estan contigo por un simple gusto y no te piden nada,
no. Yo creo que hay ahora si que de todo.

Ya son muy pocos los mayates...ya no existen mayates como an-

49 - Karly 27/06/2012.
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tes. Todos quieren que les pagues, que les invites la cerveza,
que los invites a salir.

E: ¢Por qué serd que ha cambiado y también quieren aprove-
charlo?

Porque ahora pues muchos estudian, y aparte que estudian
también son viciosos, quieren que uno les pague su vicio.>

Durante la entrevista expongo mis motivos analiticos de percibir un ar-
reglo necesario de gustos entre los muxes y los mayates: Pero digo que no
sea posible pensar que es al revés aqui: los muxes como quieren un hombre
macho ylos mayates quieren un hombre afeminado, que son los muxes. Y se
estd arreglando de una forma diferente. Por eso existen mayates porque uno
podria decir que no existe muxe sin mayate. {Por qué con quién se acostaria
entonces? No quiere un gay, ni quiere una mujer, quiere un hombre macho.

Dennis comenté en las opciones “no, no, aja”. E1 hombre macho ya lo
consigue como quiera, con dinero, con alcohol. Asi es. Ya le tiene que costar
su dinero para que el hombre acceda.

Tommy se distancia de los mayates, aclarando que busca mas bien rela-

ciones estables de mutuo interés:

E: ¢Consideras que es natural que los muxes tengan mayates
como parejas sexuales?

Yo creo que No.
E: ¢No crees que es natural? ;Por qué?

Porque hasta donde yo sé, el mayate es aquel chico que fuerza

50 - Dennis 10/10/2012.
51 - Ibid.
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su cuerpo para estar con otro chico, pero a cambio de dinero.
Tener una pareja, no necesitas dinero. Nada cambia que estan
juntos. Eso si es cierto.

En este caso vamos a decirlo, asi como para algunas personas
no existe el género. O sea, no existe ni el hecho de ser mujer,
hombre, lesbiana, gay, homosexual, muxe. No existe género.
Pero que este sea mas entendible, sabemos que en una relacion
de pareja es distinto estar con un mayate que un chico gay, un
chico que busca lo mismo que tu. Es distinto.

E: ¢En este caso tu qué encontrarias distinto en ello?

Un gay estd contigo por ser gay y un mayate esta contigo porque

le das cosas materiales o dinero.5?

Conclusiones

Para cerrar esta breve discusion sobre la sexualidad muxe, con motiva-
ciones identitarias, monetarias y hedonistas, considero pertinente sefialar
que este grupo de pertenencia étnica zapoteca del Istmo de Tehuantepec, en-
caja mejor en algun concepto innovador como la “heterosexualidad torcida”,
para describir su deseo dirigido hacia atributos masculinos heterosexuales,
simplemente porque una descripcion incierta abre mas posibilidades que
cierra. Por lo tanto, no favorezco el concepto de homosexualidad en estos
contextos fuera del lente occidental de categorizacién.

Como Lang (1997, p. 104-105) ha observado en el &mbito de los dos-es-
piritus (Two-Spirit) de Estados Unidos, existen encuentros sexuales entre

personas del mismo sexo bioldgico sin que se trate de personas del mismo

52 - Entrevista realizada por Karly, Tommy 31/10/2013.
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género. La situacion entre los muxes juchitecos es similar: cuando un hom-
bre heterosexual tiene relaciones con un representante del tercer género,
no penetra un orificio masculino sino uno distinto, uno socioculturalmente
significado en el terreno de la otredad sexo-genérica. Esta nocién es funda-
mental para analizar la sexualidad muxe con mayor detalle sin limitaciones
conceptuales.

En el proceso de investigacion se han descubierto elementos, previamen-
te sefialados, para cuestionar la homosexualidad y la cultura gay desde el
conocimiento etnografico de la muxeidad. En este sentido se ha aportado un
granito a la discusion sobre la homosexualidad como una subcultura occi-
dental que no tiene validez universal. Cada &mbito sociocultural define los
espacios de su propia sociedad, incluyendo la sexualidad y las identidades
sexo-genéricas. Por esta razon, desde el punto de vista queer y etnografico de
la muxeidad, no hay suficiente respaldo empirico para apoyar posturas oc-
cidentales del homosexualismo como un concepto valido en otras areas del
mundo, no en el Istmo de Tehuantepec, no en el Peru (HORSWELL, 2005), no
en la India (NANDA, 2007), no en Tailandia (JACKSON, 2007) ni en Birmania
(COLEMAN, 2014) o Indonesia (BOELLSTORFF, 2007). Es mas recomendable
hacer uso de una imaginacién etnografica para explorar las sexualidades de

otras culturas.
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A sexualidade muxe e o amor sem compromisso: uma
experiéncia etnogrdfica em Juchitdn, Oaxaca’

Sami Tapio Tenoch Laaksonen

O objetivo deste capitulo é baseado na interpretacdo da sexualidade muxe
como um eixo organizacional das identidades, cuja detida observagdo revela
diferengas considerdveis em torno da homossexualidade ocidental. A homo-
normatividade que muitas vezes guia a observagdao das sexualidades do outro
é criticada pelo peso etnocéntrico que sua aplicagdo implica. Portanto, meu
objetivo é projetar o ponto de vista dos atores sociais, cujas prdticas rompem

com paradigmas convencionais.

Muxes - o terceiro género zapoteco

Os e as muxes? sdo definidos aqui como pessoas com caracteristicas tra-
vesti, transgénero, homo-heterosexual e sui generis organizadas no entorno
sociocultural zapoteca do Istmo de Tehuantepec, Oaxaca, onde vivem uma
relagdo ambivalente com o ocidente, uma vez que também sdo influenciadas
pelos complexos processos de globalizagdo. Poderiamos referir-nos aos e as
muxes como um terceiro género zapoteco, porque muitos consideram que ndo
sdo nem homens nem mulheres, mas muxes com seu lugar particular na socie-

dade. A muxeidade é uma forma peculiar de combinar os atributos femininos e

1 - O capitulo tem como base a tese de doutorado intitulada “Entre fantasia y realidad.
Existencias transformadoras de los muxes juchitecos: explorando identidades discursi-
vas y performativas de hacer género mds alld de la heteronormatividad (2016).

2 - Segundo o0s proprios sujeitos, o uso dos artigos masculinos e/ou femininos em referén-
cia aos muxes é indiscriminado: é possivel referir-se a estas pessoas como homens e/ou
como mulheres.
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masculinos em um terceiro género com expectativas sociais proprias. Trata-se
de sujeitos resistentes a heteronormatividade dominante, pessoas performd-
ticas e ludicas que conduzem seu estilo de vida original no sul do México a
partir de seu proprio espago liminar sem respeitar os limites convencionais da
masculinidade e da feminilidade.

Quanto a autopercepgdo, os muxes podem dividir-se em um continuo entre
dois grupos principais, ainda que entre eles exista uma ampla gama de posi-
¢oes cruzadas e intermedidrias: os que afirmam sentir-se como uma mulher se
vestem e se comportam como tal e 0s que se assumem como homens com pre-
feréncia emotiva e sexual por outro homem. Cabe destacar que os limites entre
um tipo e outro sdo pouco claros e moveis. Se tomarmos em conta as sexuali-
dades e as outras identidades, podemos supor que hd quatro tipos de muxes:
masculinos, femininos transgénero e travesti e gay. Seus papéis séo até certo
grau intercambiaveis segundo a situagdo, a idade e o status socioeconémico.

Através do meu trabalho etnogrdfico’ em Juchitdn cheguei a uma tipolo-
gia muxe que apresentarei em seguida argumentando a favor de uma diver-
sidade muxe. Existem muxes ngui ou muxes homem, pessoas predominante-
mente masculinas que nunca se vestem de mulher, que muitas vezes possuem
uma atitude critica em relagdo as muxes travestidas. Esta primeira gera¢do
de muxes representa a comunidade de tempos anteriores quando ndo existia
travestismo, mayatismo* ou prostituicéo. Seria possivel identificar os muxes

profissionais dentro desta categoria porque seu trabalho em contextos mais

3 - O trabalho de campo dialdgico realizado em Juchitdn ininterruptamente durante 15
meses entre junho de 2012 e agosto de 2013 incorpora uma metodologia diversa e au-
to-etnogrdfica que significou um profundo envolvimento com a comunidade muxe, dia e
noite, para praticar observagdo participante, conhecer o contexto local, realizar entre-
vistas, conviver, participar das atividades festivas, constatar interagdes grupais, tirar
fotografias e gravar video, sendo estas tarefas realizadas na convivéncia com muxes o
tempo todo, o que exigia a adog¢do de vdrios papéis intercambidveis, seja como amigo ou
até mesmo um potencial objeto sexual. Como resultado, foi produzida uma etnografia
que podemos chamar dialdgica, ou seja, que se desenvolveu na perspectiva do ator.

4 - Com “mayatismo” quero fazer referéncia a disponibilidade sexual dos homens hete-
rossexuais, motivada por intercambios monetdrios e materiais com 0s muxes.
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formais, como escritérios de contabilidade e advocacia ou escolas, exige deles
uma apresentacdo mais discreta, mesmo que so se vistam em ocasioes mais
formais. Ha também aqueles que, apés completar sua carreira académica, ex-
pressam mais livremente seu travestismo sempre e quando isso ndo compro-
meta sua profissdo.

Na segunda gerag@o de muxes poderiamos identificar as muxes mulheres
ou muxe gunaa, pessoas transgéneras que tém uma trajetoria de vestir-se de
mulher e assumir uma identidade feminina. Nesta categoria de muxes se situ-
am vdrios personagens mais conhecidos da comunidade, liderangas, microem-
presdrias, estilistas e coreégrafas. Em virtude da identidade feminina as muxes
gunaa sdo o grupo mais proximo das mulheres, as mesmas que se inspiram
em sua forma de vestir-se, arrumar-se e dangar ou por serem suas clientes
frequentes em clinicas de estética ou comprarem roupas junto a elas. Os muxes
comegaram a vestir-se como mulher nos anos noventa, segundo suas proprias
palavras, tomando o exemplo de travestis que eles viam na televisdo. Organi-
zaram shows travesti e alguns adotaram o cardter transgénero (ou mais per-
manente) desta performance. Este é o protdtipo muxe mais marcante a nivel
local, regional, nacional e internacional.

Como um terceiro grupo distinguiria os muxes travesti. A maioria deles
vive sua vida como garotos com um grau variante de aparéncia feminina e/ou
masculina, ainda que se vistam ocasionalmente, por exemplo, para brilhar nas
velas® muxes ou em outras ocasioes especiais. Este grupo tem caracteristicas
semelhantes a identidade gay, e alguns deles preferem este termo ou chamam

seus companheiros de “putos” ou “loucas™ ao invés de muxe. No entanto, sua

5 - As velas juchitecas sdo uma instituicdo sociocultural especifica, isto é, festejos comu-
nitdrios onde se pratica a reciprocidade sendo geralmente organizadas em homenagem
a um santo como no caso de San Vicente Ferrer, o patrono de Juchitdn. Porém, distintos
grupos profissionais realizam suas velas cujo ciclo contempla vdrias atividades, como
esculpir a cera, o shiveo (més, neste caso, a chegada do més da vela), a calenda ou anun-
ciagdo da festa, a vela, a regada de frutas, a lavagem de potes e a recalentada.

6 - Além destes termos ao longo dos textos também poderdo ser encontradas outras ex-
pressoes para se referir aos (as) muxes, entre elas intrépidas, jota, ramén, muxito (muxe
crianga). (Nota do Tradutor).
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muxeidade se impde frente a ideologia gay em distintos dmbitos da vida, como
na sexualidade e no travestismo, levando em conta que os muxes travesti geral-
mente ndo compartilham a ideia de uma relagdo sexual reciproca ao estilo gay
nem expdem seus Orgaos sexuais a seus parceiros e tém o prazer de vestir-se
como mulher, o que a maioria dos gays ndo compartilha com eles.

O quarto grupo, que rapidamente tem crescido em Juchitdn, sdo os muxes
gays, que veem nesta identidade uma esperanga de viver como classe média,
isto é, como profissionais com carros e casas proprias, conforme idealizam
mentalmente este estilo de vida. Hoje em dia, um jovem talvez esteja mais ten-
tado a adotar a identidade gay em lugar de uma identidade muxe devido a seu
maior nivel de educagdo, o que pode implicar a perda de alguns elementos
socioculturais formativos da muxeidade. Em um tom critico é possivel argu-
mentar que a maior instru¢do ameaga a existéncia muxe, da mesma forma
que, emprestando a terminologia da linguistica e da biologia, poderia ser visto
como uma espécie em “perigo de exting¢do”, ante as expansoes agressivas de
uma cultura global unificadora. Cabe destacar que geralmente um muxe é ou
era caracterizado por sua baixa escolaridade, como uma pessoa que fez sua
propria vida a partir de um oficio apreendido. Atualmente, a situagdo néo é
tdo simples. Ndo obstante, podemos dizer que o maior nivel socioecondomico
e 0s maiores niveis de educagdo formal estimulam mais a identidade gay do
que a identidade muxe, esta ultima esta arraigada na cultura tradicional e oral
zapoteca. Além disso, é pouco comum que as familias com renda mais alta, ou
das camadas mais altas da sociedade, aceitem um filho travestido. A gaycidade
parece ser algo mais atrativo para os jovens, a chamada terceira ou quarta
geragdo de potenciais muxes, por sua associagdo com o mundo mididtico e a
vida urbana, a mesma que se impoe em Juchitdn ano apos ano, e nas cidades
de influéncia hegeménica como Oaxaca, Puebla e o Distrito Federal. A fronteira
entre uma muxe travesti e um muxe gay ndo é muito clara. Isto porque um gay

pode converter-se em um muxe ou vice-versda.
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Como todas estas tipificacbes mostram, as linhas entre uma e outra iden-
tidade sdo flexiveis e moveis, até certo grau intercambidveis e dependentes de
outros fatores como a idade, a profissdo, a localizag¢éo geogrdfica, o status
socioecondémico, entre outros. Falar de um gay juchiteco também ndo tem o
mesmo significado que falar de um gay “defefio” (da capital do pats), em termos
de estilo de vida, parceiros e sexualidade, porque o ambiente sociocultural de
Juchitan impoe certa particularidade a qualquer identidade ou prdtica. Os mu-
xes tém uma visibilidade maior na sociedade zapoteca que o0s gays em razdo do
seu papel central na divisdo social do trabalho.

As “operadas”, isto é, 0s muxes transexuais, sdo um capitulo a parte, em-
bora eles pertencam a mesma comunidade istmenha. Depois do exitoso exem-
plo de América, uma muxe pioneira e protagonista, ha mais de dez anos, al-
guns muxes tém seguido o caminho de implante de seios e operagdes no rosto.
Em todo caso, este grupo de muxes transexuais é relativamente pequeno, em
torno de dez, quinze pessoas, e quase todas praticam a prostituicdo. Portanto,
ndo se trata apenas da realizagdo de sua identidade de género, mas também
de um investimento no que lhes da de comer. Quase todos os muxes deste tipo
vivem no Distrito Federal visitando Juchitdn periodicamente ou durante as fes-
tas. As operadas, no entanto, tém modificado também outras partes de seu
corpo, principalmente os gliiteos, o quadril e as pernas com Botox ou silicone,
misturas conhecidas localmente como “mamilas”. Este costume com possiveis
consequéncias graves para a saude, como a obstrugdo de vias sanguineas, tem
se estendido a alguns jovens muxes em Juchitdn da mesma forma que o uso de
hormoénios, especialmente do tipo que se utiliza para interromper o ciclo repro-

dutivo da mulher, com o objetivo de causar modificagbes corporais.

Sexualidade precoce

Como as “jotas” (termo utilizado pela autora) de Nezahualcdyotl entre-
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vistadas por Prieur (2008 [1994]) nos anos noventa, provenientes de condi¢coes
precarias de vida, os muxes juchitecos iniciaram sua vida sexualmente em uma
idade muito precoce, comumente antes de completar dez anos, tendo alguns
apenas seis anos de idade. Este é o caso da grande maioria de meus interlocu-
tores consultados.

Como os testemunhos muxes demostram, a muxeidade é um estilo de vida
que eles e elas relacionam com a feminilidade, por seus atributos e compor-
tamentos. Por outro lado, esta feminizag@o precoce de suas existéncias é le-
vada ao ambiente da sexualidade, ao desejo que eles sentem pelos homens,
seus pénis e o falocentrismo que se desenvolve gradualmente. Em contraste, 0s
adolescentes, que os abordam insinuantemente, percebem-nos as vezes como
possiveis objetos de desejo sexualmente disponiveis, sobreinterpretando o in-
teresse muxe por homens mais velhos. Estas conceituagoes dos jovens surgem
de um contexto eroticamente marcado, onde tanto o sexo como a comida sdo
naturalizadas em todas as suas expressoes. Portanto, ndo devemos estranhar
que as relagdes de adolescentes com muxes mas velhos sejam muito comuns.

Uma entrevistada de Prieur, Martin-Marta, uma travesti com trajetoria

sexual iniciada aos seis anos, descreve a situagdo comum a dezena de muxes:

Gostava de ver como 0s meninos urinavam, mas me fascinava
mesmo era com um homem mais velho. Me encantava ver seu
membro. Pois eu jd tinha essa tendéncia ao homossexualismo [ou
heterossexualismo]. Ndo me arrependo, pois eu gosto, porém o
que ocorre é que antes de queré-lo, me forcaram a fazé-lo. Um
vizinho me forcou a fazer amor com ele. E a verdade é que eu
gostava do cara, mas ele me for¢cou. Conversou comigo, me se-
duziu com alguns sorvetes. Eu fui pelo deleite, mas néo sabia em
troca do que. Ele foi para a cama e comegou a se despir, retirou
seu membro e comegou a esfregar. Como eu também fui tentado
pelo que ele tinha tendéncias, eu o vi e me aproximei dele pela
curiosidade de pega-lo. Ele comegou a fazer amor comigo e entdo
continuamente me dava bolachas ... e assim seguia com ele. Tam-
bém um dos meus irmdos queria, ele era dois anos mais velho do
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que eu. Entdo, secretamente, coloquei-me sob a cama e fizemos
amor. Gostei, mas ndo sabia o que era. Bem, era a ignordancia de
ser pequena. (PRIEUR, 2008: 138).

Esta relagdo durou trés anos até que os pais do menino puseram fim a
relagdo e o homem teve que sair da colonia. Ndo hd argumentagdo suficiente
para condenar completamente o sexo entre pessoas de diferentes idades, seja
de meninos ou ancidos, sem que esta argumentacgdo implique o questionamen-
to radical dos valores de uma sociedade, como a mexicana, onde a sexualidade
da crianga néo é reconhecida, tampouco é permitido demostrar afeto entre
pessoas do mesmo género que supostamente tém que encarnar. Em outras pa-
lavras, as demandas da heteronormatividade silenciam certas prdticas sexuais
impedindo qualquer aspecto da vigilancia social e suas exigéncias hegemoni-
cas sejam consideradas como mais fundamentais que as questdes de idade, por
exemplo. Portanto, é mais que légico que as condutas, abusivas ou equitativas,
de criangas e jovens com tendéncias distintas da heteronormatividade domi-
nante, violenta e controladora, se deem as escondidas sem nenhuma protegdo,
sem que nada além das regras do jogo definidas pelos participantes. Para inter-
Vir nestas prdticas seria necessdrio questionar os valores que regem a hetero-
normatividade, impossibilitando as relagbes mais equilibradas e integras pelo
medo da estigmatizagdo.

Um muxe, jd em seus cinquenta anos, narra que na infancia seu primeiro
contato com o intenso e impressionante mundo dos homens masculinos com
membros atrativos ocorreu na época em que ele foi encarregado de levar o
almocgo do pai em seu trabalho nas Ferrovias Mexicanas. Nesse ambiente de
trabalho, em um contexto totalmente homosocial, este menino encontrou seus
gostos, observando cuidadosamente homes nus banhando-se e tendo suas pri-
meiras experiéncias de sexo oral com os mesmos companheiros de trabalho de
seu pai, que notaram seu interesse peculiar neles. Tanto o muxito (muxe huiini)

como os homens tiveram que ter cuidado para ndo deixar o pai da crianga, em
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uma posigdo de autoridade familiar e de trabalho, descobrir essas interacgées
sexuais ante o temor de maiores consequéncias.

Ha relacées frdgeis e contraditdrias, espantosas e fascinantes entre o de-
senvolvimento que a crianga vai sentindo como parte de sua socializagdo no
mundo sensorial e as interpretagdes que as outras criangas, os adolescentes
e os adultos fazem de suas tendéncias, sua forma de falar, seus tracos como
ctlios largos, seu bumbum redondo e seu jeito feminino de manipular o corpo,
caminhar e ser. Nos jogos de performance infantil de género, os resultados ra-
ramente sdo definidos pelas proprias criangas (sem implicar necessariamente
qualquer agressdo sexual, embora este aspecto também ndo possa ser total-
mente excluido). Neste sentido, as interpretagdes parciais de outros sdo usadas
para acessar a vdrios tipos de relagoes de prazer e de poder’ , as mesmas que
as criangas podem eventualmente disfrutar e até mesmo naturalizar sem mui-
tas preocupagdes ou sem uma atitude reflexiva, embora ndo tenham sido elas
quem tenham tomado a iniciativa.

Segundo a pesquisa quantitativa de Coleman (2016), realizada com 27
muxes, a idade média do primeiro encontro sexual é por volta dos 12 anos e
meio, enquanto a idade dos parceiros é de 17,3 anos. Em ambos casos existe
variagdo, sendo a idade de seis anos a mais precoce e a de trinta a maior regis-
trada, com a tendéncia de que os muxes foram quase sempre mais jovens que
seus companheiros masculinos. Estes dados sugerem também que 82% destes
encontros sexuais foram desejados e 18% ndo o foram.

Por exemplo, Casandra, embora muito jovem, recorda sua primeira rela-
¢do como algo distante, que ja tem anos. Ao perguntar-lhe se ndo se sentiu
abusada, confia em dizer que o fez por prazer. Além disso, como resultado

de uma espécie de jogo com outro menino dois anos mais velho, uma outra

7 - E possivel supor que tais relagdes sexuais contém elementos da violéncia simbélica:
criam-se fortes lacos de cumplicidade afetiva entre as pessoas de diferentes idades para
exercer formas indiretas de dominagdo. Para mais informagdes, veja Bourdieu e Passe-
ron (2001).

8 - Comunicacgdo pessoal 28/02/2016.
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crianga foi introduzida em seu destino muxe, como as proprias “loucas” ten-
dem a perceber-se: “quando crianga foi minha primeira vez... Jd tinha. Foi em
meus sete anos, quando tive minha relag¢do. Era um vizinho que ndo pertencia

a minha familia. Era como se estivéssemos brincando de papai e mamde ...e ai

aconteceu... Jogando e fazendo travessuras, travessuras fantdsticas.”

Sexualidade muxe

A grande maioria dos muxes compartilham o gosto ou desejo sexual por
homens masculinos, com comportamentos e fisicos correspondentes ao ima-
gindrio do género depositado nos sujeitos com quem se relacionam corporal-
mente. Ou seja, a masculinidade estimula seu desejo sexual e ao mesmo tempo
cultiva sua identidade feminina. Portanto, a expectativa heteronormativa tem
fungdes tanto conservadoras ou reprodutivas como transgressoras e autenti-
camente perversas ao alterar a ordem de opostos naturalizados pelo desejo.
Este argumento sobre expectativas identitdrias ajuda a compreender a impor-
tancia depositada nas relagoes sexuais como principal forma de interagdo so-
cial entre os muxes e seus amantes. No entanto, hd também aqueles que ndo
relacionam a identidade e a sexualidade, sendo livres para buscar apenas o
prazer sem maiores preocupagoes sociais.

Uma mulher muxe tenta explicar uma parte central da ideologia muxe so-
bre as relagdes: “Se posso dar meu cu, porque vou dar meu cora¢do?”° A
busca pode estar direcionada ao prazer sem ataduras emocionais que comu-
mente causam decepgdes. Para a grande maioria o sexo parece valer mais que
0 amor, sendo o primeiro parte de sua vida didria e o segundo uma fantasia ou
um sonho impossivel ou até superado. Portanto, os muxes sdo cuidadosos ao

ndo misturar sentimentos com o sexo, 0 mesmo acontecendo com o amor que

9 - Casandra 16/05/2013.
10 - Angélica citando a frase de Fanny 20/02/2013.
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ndo faz parte do seu mundo fora da familia e do seu circulo de amizades. Por
exemplo, a muxe citada assegura que nunca namorou. Também hd muxes que
falam de sua ideia de ter companhia, mas na prdtica fazem o contrdrio. “Eu
ndo quero parceiro. Gosto muito de sexo, mas sem compromisso.” Esta frase
faz referéncia a ideia comum entre os muxes, segundo a qual a imensa maioria
estd muito mais interessada em buscar sexo sem compromisso do que uma
relacgdo estdvel. Para este entrevistado em particular a falta de dinheiro é um
de seus principais motivos para ndo buscar parceiro porque, como ele explica,
ndo tem dinheiro para sustentd-lo. Além dos compromissos socioeconémicos
que uma relagdo implicaria para alguns muxes, a familia com suas respectivas
demandas é outro impedimento para conseguir parceiros permanentes.

Ha outros que atribuem promiscuidade aos muxes além dos homens que
geralmente sdo considerados infiéis por natureza. Supde-se que um muxe se
deita com qualquer um, embora alguns confessem também que os homens per-
cebem as “loucas” como demasiado fdceis em termos sexuais. A expectativa
miitua cria as condi¢des do comportamento sexual entre muxes e mayates'? na
perspectiva de que os primeiros ndo estdo dispostos a renunciar sua liberda-
de e 0s segundos tampouco estdo realmente interessados em comprometer-se.
Esta descrigdo ndo é universal, mas pode ser generalizada a partir dos teste-
munhos e observagodes. Os danos colaterais para as relacdes de terceiros tam-
pouco estdo ausentes nestes esquemas de interagdo sexual.

Binnizd reflete o pensamento de muitas: “Somos livres para ter relagées
sexuais com os homens que vém até nds.”® Os encontros casuais ndo estdo
limitados por fatores secunddrios ao prazer instanténeo, sejam estes casamen-

tos, redes familiares, amizades, intercambios materiais ou condutas de risco

11 - Panchita 10/09/2012.

12 - Segundo Cdrdova (2003), o termo “mayate” vem de uma palavra ndhuatl que faz
referéncia a “un escarabajo estercolero en una clara alusion al coito anal”, citado em
Robles Mora (2015, p. 30).

13 - Binnizd 12/10/2012.
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para contrair uma doenga sexualmente transmissivel. Kike opina a respeito
revelando seu comportamento sexual que ndo parece ter limites fixos nem re-
gra alguma: “A maioria dos homens com quem me deito estdo casados e com
filhos.” ' Este muxe homem com caracteristicas drag, isto é, performances do
tipo extravagante e exagerada, revela que os filhos ou os casamentos néo sdo
impedimento algum para ele nem para seus parceiros sexuais. Ha casos em
que o sexo foi praticado tanto com o pai como com seu filho. A sexualidade
muxe ndo respeita as regras sociais, mas apenas as que surgem dos desejos
do proprio ator no exercicio de seu prazer. Curiosamente se pensa que ndo had
uma amizade que se respeite, mas também se diz que ndo vale a pena brigar
por um homem porque se encontra um em cada esquina, mas as amizades
sdo mais escassas. Os muxes sdo capazes de fazer muitas coisas para satisfa-
zer seus desejos, conforme Angel demonstra: “O muxe é um bastardo fazendo
sexo, mas é todo coragdo para fazer outras coisas.”> Quando o muxe consegue
um homem pode consentir quando tiver certeza de estar com ele, mesmo que
apenas temporariamente. Karly segue as mesmas diretrizes: “Por um pénis os
muxes sdo capazes de qualquer coisa.” 6

A imagem aqui apresentada dos muxes seria muito limitada caso ndo to-
cdssemos o tema da sexualidade, que ndo fora explicitada em estudos anterio-
res. A sexualidade é parte central da vida de uma “louca” juchiteca, intima-
mente ligada a sua identidade e sua realizacdo performdtica. Karly formula
a questdo na perspectiva dos gostos: “NO6s muxes gostamos que nos metam
o pau.”” A penetragdo é um contetido tangivel de suas vidas. O sexo, do qual
se fala em formas muito vulgares e diretas, paira nas mentes, nos corpos, nos

desejos que estdo constantemente em processo de ser realizado com alguém

14 - Kike 12/10/2012.

15 - Angel 05/07/2013.
16 - Karly 06/08/2012.
17 - Karly 09/10/2012.
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que ndo resista a tentagdo ou estd sendo seduzido por uma intrépida.’® Nevis
expressa a filosofia de muitos muxes: “Como loucas, o que fazemos quando
vemos um pénis é meté-lo diretamente na boca.” Giovanna segue detalhando
o panorama segundo o qual uma vida sexual ativa é sinonimo de felicidade:
“Enquanto houver pénis, mais se desfruta da vida.” Se partirmos do enfoque
sexual o fracasso ou éxito pessoal de um muxe pode ser avaliado pela quanti-
dade de sexo que ele consegue, compra ou desfruta. Sem duvida, o sexo, assim
como as recorrentes festas, estd entre as suas diversoes preferidas. Ao dizer
que uma muxe vive sua identidade feminina diariamente, como transgénero,
que consegue sexo, significa dizer que ela materializa a relacéo simbdlica entre
seu sentir social e seu corpo fisico, expressando deste modo o reconhecimento
de sua suposta beleza porque os homens a buscam e, portanto, vale a pena ser
uma “louca”.

Alguns muxes jovens, como Victor de quinze anos de idade no momento da
interagdo, define o sexo como um destino para sua existéncia: “Deus me enviou
para ser penetrado.” ! Este muxe huiini (pequeno), como se estivesse a tratar
de uma devogdo religiosa, considera sua muxeidade uma missdo: dar prazer
aos homens. Outros tantos andam temerosos em conhecer o mundo do sexo
anal, sendo objetos de zombaria por seus pares mais experientes no campo.
Conta-se a historia de um muxito que se negava a ser penetrado, mas ao final
sua amiga tinha razdo: depois de sua primeira vez ele se acostumou a buscar
mais experiéncias da mesma natureza tornando-se praticamente um viciado
em sexo e deixando de lado seus medos.

Kike explicita sua ideologia sem intenc¢des de pedir desculpas a ninguém,

0 que ocorre com a grande maioria: “Para que viestes a este mundo? Para dar

18 - Termo semelhante a “louca”
19 - Nevis 02/08/2013.

20 - Giovanna 07/04/2013.

21 - Victor 28/02/2013.
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prazer a este corpo.”®> O desejo e a sua realizagdo justificam todo comporta-
mento sexual, sendo este um argumento hedonista. Por outro lado, Kike reco-
nhece que seu desejo tem limites: “Nunca fiz sexo com uma mulher. Eu nunca
coloquei meu pénis em uma vagina. Meu bebé (pénis) ndo quer isso. Quando é
masculino wuaah!”? Como estas frases demostram, o desejo muxe estd orien-
tado para os homens, portadores da masculinidade. Logo, muitos consideram
que ter relagdes com uma mulher vai contra a natureza ou contra o bom fun-
cionamento de seu corpo. Kike conta que jd foi seduzido por mulheres, mas
preferiu ndo ter contato sexual com elas. Karly também obteve uma proposta
direta no inicio da escola secunddria de uma menina de doze anos que preten-
dia converté-lo dizendo “eu vou te fazer homem™?%, Karly simplesmente rejeitou
com um firme “ndo, obrigado” a ideia de “endireitd-lo” em nome da heteronor-
matividade, que deu a esta menina o direito imagindrio de propor semelhante
operagdo a um muxe afeminado reconhecendo nele a falta de uma masculini-
dade hegemonica. Intuitivamente o muxe respondeu com uma negativa.

As mulheres como companheiras sexuais sdo descartadas também quando
se trata de um desejo lésbico, isto é, de uma mulher com interesse nos muxes
mulheres ou femininos. Felina esclarece: “Me choco com as marimachas que
querem se meter com 0s putos.” Os muxes ndo gostam de Ngui (mulheres
masculinas ou lésbicas) que procuram algum tipo de relag¢do sexual com eles,
pois esse comportamento for¢ado vai contra sua “natureza”.

Na realidade, existe certa competigcdo sexual com as mulheres, embora
muito provavelmente a competi¢cdo mais cotidiana se dé entre os proprios mu-
xes. Como alguns dizem, o muxe ensina o homem sobre o sexo. Isto inclui a
percepgdo segundo a qual as mulheres quase ndo praticam sexo oral nem anal.

As experiéncias dos homens com 0s muxes também tendem a ser anteriores as

22 - Kike 12/10/2012.
23 - Ibid.

24 - Karly 12/10/2012.
25 - Felina 02/07/2013.
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relagoes com as mulheres. Julio, um muxe gay jovem, explica: “Aqui o comum é
0s homens iniciarem sua vida sexual com 0s muxes.” Como se pode observar
em seu argumento, o terceiro género zapoteco ainda defende seu lugar tradi-
cional na sociedade em relagdo a iniciagdo sexual dos homens na sua adoles-
céncia. As conexoes iniciais podem caracterizar o imagindrio sexual mesmo

apos anos.

Praticas sexuais com preferéncia muxe

A naturalizagdo de ser diferente também tende a ser contraproducente
para a compreensdo do proprio desejo. Nufiez (2004) aborda, por exemplo,
0 que ele chama de “o modelo dominante de compreensdo do homoerotismo
entre homens no México” o MDCH criticando os binbmios penetrador-pene-
trado e ativo-passivo, homem-gay, dominante-dominado como um obstdculo
tedrico-metodologico que, em virtude de seus horizontes inadequados, deixa de
lado as transgressoes de identidade, prazeres e significados que ocorrem nos
encontros sexuais. Nufiez (op. cit.) considera que o0s nexos com o patriarcalis-
mo, o cardcter politico das vivéncias intimas, por exemplo, sua capacidade de
romper com ideologemas, isto é, unidades pequenas do discurso, ou 0s desa-
fios de mergulhar na subjetividade masculina, ndo tém sido suficientemente
explorados. Em vez disso, seguiu-se a corrente de uso estratégico do discurso
essencialista. Como investigador, este autor tem se dado conta de que no con-
texto pods-estruturalista da cultura e dos conceitos diferenciados, como muxe,
tem marcado as diferentes formas de conceber o desejo homossexual rom-
pendo com o etnocentrismo anterior. Gostaria de acrescentar que o conceito

homossexual — criticdavel por sua forte carga homonormativa?” — tem muita

26 - Julio 13/11/2012.

27 - Com a homonormatividade me refiro a tendéncia compulsiva de normatizar todas as
sexualidades sob a logica bindria excludente que confunde o género com a sexualidade
e pretende dividir a sociedade em termos com duas orientacoes sexuais (hetero e homo;
ou sua combinagdo bissexual) restringindo discursivamente a existéncia de outras sexu-
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forca explicativa por ser amplamente conhecido, mas ao mesmo tempo é tdo
impreciso que usd-lo no caso juchiteco seria problemdtico porque implicaria
sua ressignificagdo a cada instante. Assim, falar diretamente dos muxes libera
o leitor das confusdes terminoldgicas que ndo contribuem ao entendimento da
particularidade istmenha.

Convidando-nos a questionar o discurso dominante do erotismo, Nufiez
pretende estimular a imaginagdo antropologica do tema e sua representagdo.
Como ele expde, o registro das convencgdes sociais ndo pode refletir a reali-
dade homoerdética. E necessdrio incluir na andlise o sistema sexo-género, 0s
Jjogos identitdrios e ideoldgicos, os poderes e 0s prazeres que constroem e sdo
construidos pelos sujeitos. O autor tem razdo em assinalar os erros antropo-
l6gicos comuns que tragcam uma linha de poder entre sujeitos afeminados e es-
tigmatizados, penetrados por sujeitos masculinos, empoderados por dominar
sem nome especial, embora, pelas costas, possam chamd-los de mayates. No
entanto, a percep¢do é mais complexa quando os mesmos sujeitos de estudo,
neste caso os muxes, detém a terminologia dominante do campo das homos-
sexualidades para descrever seu desejo. Entdo, como é possivel renunciar aos
binarismos eroticos?

Para responder esta pergunta continuarei explorando os homoerotismos
com o sociologo e antropdlogo mexicano especializado em questoes de géne-
ro. As percepgoes das relagdbes homoerdticas como relagdes anais predomi-
nam mesmo no discurso muxe, mas em um nivel mais intimo se admitirmos
que na realidade as relagdes sem penetragdo, principalmente as que envolvem

sexo oral, sdo a maioria. Seguindo a descrigdo de Nufiez, no nivel discursivo

alidades possiveis. A homonormatividade, como seu discurso paralelo e assimilado da
heteronormatividade, tenta naturalizar o desejo homossexual e dotar os homossexuais
com as mesmas caracteristicas estereotipicas e essencialistas que a dos heterossexuais.
O casamento gay é um claro exemplo desta tendéncia hegemonica que procura estabele-
cer uma ordem regulamentar, marginalizando as identidades e as prdticas que rompem
com a unido imaginaria e essencializada do sexo bioldgico, o género social e a sexualida-
de visibilizando seu cardcter construido. Para mais informacdo, veja também Moreno e
Pichardo (2006).

155



A sexualidade muxe e 0 amor sem compromisso: uma experiéncia etnografica em Juchitdn, Oaxaca

0s mesmos atores evitam outras interagdes corporais como abragos e caricias
ou estimulos corporais com o que ele chama “privilégio falico” (NUNEZ, 2004,
p. 326). Da mesma forma, muitas vezes se invisibiliza o fato de que a penetra-
¢do ndo é necessariamente restrita a apenas um dos atores, para sustentar a
imagem de autenticidade muxe como uma pessoa que ndo se posiciona como
ativo em suas relagdes sexuais, como afirma Angelique: “Um muxe de Juchitdn
é uma mulher. Recebe, ndo dd.” 2 Este muxe jovem pensa que as “loucas” as-
sumem o papel de género de uma mulher ao colocarem-se na posi¢do passiva,
como a de um ramoén® no ato sexual. Aqui também se oferecem pistas de uma
metonimizacgdo dos sujeitos com seus 0rgdos sexuais, o muxe é mulher por-
que se percebe a si mesmo como um orificio do desejo masculino penetrante.
Efetivamente a sexualidade ou a vida erética ndo se reduz a um evento geni-
tal e orgastico. Portanto, como o autor assinala temos que “reconhecer sua
complexidade e diversidade em termos corporais, subjetivos, de significacéo
e politicos” (NUNEZ, id., p. 328). Eu também acrescentaria que os elementos
econdémicos ndo sdo de pouca importancia em Juchitan.

O papel “ativo” de sujeitos afeminados é malvisto e comumente associa-
do com a prostituicdo muxe na capital federal onde os acompanhantes ou
sexoservidores (autodenominados frequentemente como edecanes®) tém que
realizar este ato penetrativo como parte de seu trabalho. Por outro lado, em
Juchitdn essas influéncias sdo vistas como estrangeiras, lamentdveis e compro-
metedoras da masculinidade. Como um entrevistado de Nunez, Ivdn de 31 anos

revela, as concep¢bes de um “gay” como passivo sdo falsas:

[...] ndo sei porque dizem que é passivo, se ele é o quem faz tudo:
vocé os chama, vocé os convence, vocé os leva, vocé os seduz,

28 - Angelique 22/08/2012.

29 - Curiosamente alguns muxes manipulam o termo “ramon” no sentido de auto-identi-
ficagdio como uma pessoa que gosta de ser penetrada e outros que o utilizam no sentido
de identificar os mayates que gostam de ser penetrados.

30 - Em tradugdo livre o termo corresponde a um tipo de “acompanhante”, muito comum
na linguagem da prostituicdo (Nota do tradutor).
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vocé os acaricia, as vezes eles simplesmente se inclinam ou se
deitam e vocé os beija, toca, tira sua roupa, etecetera, até fazé-los
vir, nunca senti nada passivo, mas sim o oposto. (NUNEZ, id., p-
330).

Os muxes sdo ainda mais ativos quando é possivel seduzir e atender o ho-
mem. Nascidos ou crescidos, pessoas com tendéncias heterotorcidas® muxes
sdo seguramente influenciados pelo ambiente sociocultural de suas vidas e tém
desejos mais complexos que eles préprios ou de outras pessoas que conseguem
representar. Podemos considerar que 0os muxes sdo homossexuais que gostam
do mesmo tipo de homens que mulheres? Ndo é apropriado pensar binaria-
mente ou por opostos, mas uma descrigcdo que ndo esclarece ajuda a destacar
a particularidade do caso: ndo sdo homossexuais tampouco sdo tdo heteros-
sexuais, tém sua propria sexualidade ao menos em termos prdticos. Talvez
possamos considerar seu desejo como uma heterossexualidade flexivel porque
implica um certo desdobramento tanto para o homem como para o muxe, cujo
apetite sexual é dirigido a um objeto masculino. Todos os limites sdo artificiais
e flexiveis, e o unico seguro é que 0s muxes sabem o que querem e sabem as
formas de conseguir seus prazeres no contexto juchiteco.

Como dito anteriormente, os muxes exercem sua sexualidade de uma for-
ma distinta. Karly segue explicitando mais o tema sexual referente ao terceiro

género zapoteco:

31 - Com este conceito me refiro a uma sexualidade sui generis com orientagdo heteros-
sexual, sem acatar a perspectiva heteronormativa de dimorfismo sexual de oposi¢coes
bindrias ou a ideologia do desejo naturalizado, sendo neste caso os homens (de sexo
biologico e género social masculinos) quem tem relagdes sexuais com muxes (de sexo
masculino e género feminino, do terceiro género) sob uma légica que tampouco cabe
dentro da homossexualidade ou da homonormatividade dado que ndo desejam pessoas
do mesmo género (o terceiro género), embora tecnicamente eles possam compartilhar
caracteristicas fisicas comuns com seus companheiros sexuais, seus papéis de género
sdo distintos e estas interagdes sdo significadas com base em uma légica de encontros
entre diferentes (hetero), dando-lhe uma caracteristica de heterossexualidade flexivel, ao
romper com o binarismo em que somente as mulheres sdo vistas como objetos de desejo
pertencentes em um género diferente.
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Entrevistador® : Como vocé definiria a sexualidade muxe?

Mm...que, por exemplo, os muxes, como te disse, quanto ao sexo,
sempre buscam ou desejam ter intimidade com homens homens,
ativos, excluindo pessoas gay ou bi, ou seja, que sejam héteros,
pessoas heterossexuais. E, além do tratamento que eles recebem
no ato sexual pelos meninos...

E: Mas como se expressa a sexualidade muxe em uma intera¢do
sexual? Pergunto sobre o que um muxe faz na cama, e pe¢o uma
explicacdo mais detalhada.

Quando o muxe e a pessoa hétero estdo no ato sexual, em alguns
casos é mais comum que o ato sexual seja muito rdpido. O rapaz
pode obviamente saber o que tem que fazer com o muxe, mas, por
exemplo, nesse aspecto o muxe ndo se despe completamente por
modéstia da sua parte, nem mostra seu orgdo sexual também,
como se tivesse essa ideologia de mulher sendo muxe, assumindo
o0 papel como se fosse uma mog¢a, mesmo ndo sendo.

Hd outros casos de muxes que chegam a se despedir. E em alguns
casos logo que o menino... talvez por estar excitado as vezes che-
ga a fazer outras coisas com o muxe, chega a beijd-lo, ter caricias
com o muxe. E o penetra, em vdrias posi¢oes, ndo em uma s6
posicdo. E como vale a pena, porque ele sabe que o muxe também
tem isso [pénis], esse 6rgdo sexual, embora para os muxes dificil-
mente lhes sirva.

E: Qual o significado do pénis se ndo o utilizam?

Se ndo o utilizam no ato sexual é mais por pudor porque ndo

32 - Todas as entrevistas foram realizadas pelo autor do presente capitulo. Daqui em
diante abreviaremos como “E” para se referir a entrevistador.
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lhe agrada que o rapaz veja seu 6rgdo sexual. E uma pena que o
rapaz veja isso.%

Dennis deixa claro que seu desejo ndo é homossexual no sentido de ser

dirigido a outros com sua mesma condi¢do sexo-género: “entdo dizem que 0S

homossexuais se deitam com pessoas do mesmo sexo, mesmo que sejam efe-

minadas. Enquanto os muxes buscam pessoas masculinas, que sejam homens,

que sejam realmente masculinos”.

Em meu proprio caso ndo poderia me deitar sabendo que essa
pessoa é gay. Eu ndo poderia ter relagbes com um gay. Sim, eu
poderia té-las, mas ndo sinto atragdo. Me sentiria usado. Se uma
pessoa é gay e quer ter relacdes comigo, eu ndo permitiria. Por-
tanto, isso ndo me chama a atengdo, ndo me excita. Nao me ex-
citaria, ndo, ndo, ndo. Eu sentiria isso como abomindvel, como
algo mal.

Sim, verdade... Mas essa seria uma diferenga porque ld sdo ca-
sais de homem e homem e aqui, todavia hd os travestis. E 0s gays
ndo gostam dos travestis.

O que sucede... Por exemplo, no México, se veem homens com
homens, mas ndo se veem gays vestidos com homens. Eles mar-
cam, os homossexuais masculinos, marcam seu territorio. Eles
querem fazer com outro homem homossexual, que pareca mas-
culino. E seu parceiro é alguém que parece masculino. Como que
se eles, como te diria... discriminassem o homossexual vestido ou
travesti. Por isso eles o discriminam.

Variacgao sexual

No entanto, também existe certa variagdo sexual como nos expoe Karly:

E: Algo que vocé gostaria de adicionar?

33 - Ibid.

34 - Dennis 10/10/2012.
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Existem casos. Agora, por exemplo, é muito comum que alguns

muxes deixem essa parte do pudor de lado e se desnudem. E hd

muitas situacdes em que o muxe agora também penetra o hétero,

como por fantasia, por desejo. E se a pessoa se deixa ser pene-

trada é por algum motivo, isso quer dizer que ndo é tdo hétero

quanto presumia ou aparentava. Ela dd a ramoneada ou como

dizem aqui “faz tortilla”. Ou em termos mais, ndo sei o que seria,

sexuais, inter.

Pergunto entdo se esta situagdo se dd pelo orgulho gay ou pela consciéncia

8ay.

Aqui os muxes, de verdade, nem todos podem se orgulhar de

uma educacdo, de ter conhecimento adquirido na escola, ou algo

assim, pois sdo pessoas que ndo estdo interessadas em ter uma

carreira ou se preparar. Pensam que pelo simples fato de ser

muxe, alguns, ndo todos, ndo se interessam em estudar porque

sabem que podem gozar de outros privilégios sendo o que sdo.

Por isso ndo é desse lado que obtém conhecimentos... E mais por

uma satisfacdo, assim como se excitam, sentem, o 6rgdo sexual

do muxe, pois, funciona, querem sentir mais coisas. Por isso tam-

bém penetram hoje em dia. Nem todos fazem, talvez alguns sim,

mas nem todos dizem que fazem. Alguns dizem que sdo tortilla.

Hd muxes que gostam. As vezes ocorre no ato, quando o hete-

ro estd penetrando o muxe e este toca seu pénis. Ha quem re-

aja diante disso, outros se sentem incomodados e muitas vezes

terminam o ato sexual nesse momento e ndo continuam com a

pessoa. Outros gostam e se deixam ser tocados por pessoas hete-

rossexuais e logo terminam penetrando um ao outro.

Em uma ocasido Karly e seu companheiro muxe gay encontraram um ho-

mem, ocasido em que entraram escondidos na praca 5 de setembro, tiraram

seu pénis e o tocaram. O pénis do homem era muito grande. Em seguida en-

traram na bodega ali proxima e comegaram a se acariciar. Neste momento o

homem desconhecido tentou tocar a parte intima de Karly: “sigo me conside-

rando uma pessoa passiva. Quando me tocou, ndo o esperava, reagi, foi algo

160



Etnografias do afeto: construindo relacoes de parentesco, alianca e sexualidade em sociedades em transformacao

assim muito desagraddvel para mim, ndo me senti confortdvel. Sai do lugar e
deixei meu amigo com a pessoa.” *
Dennis também recorda que o pensamento hegemoénico ndo deve impor-se

a diversidade:

O importante é que viva a vida como tu és e que te sintas con-
fortdvel como tu és, simplesmente. E que os outros te valorizem,
que vocé valha ndo o que pensam os demais, o que dizem o0s de-
mais. Quando vocé ndo precisa deles para avangar. Agora sim,
na homossexualidade ha diversidade também. Ndo hd uma nor-
ma, ndo hd uma regra que se deve seguir. E como vocé se sente
confortavel .6

O sexo como autorrealizacgao

Tenho coletado alguns testemunhos parciais de homens comparando o
sexo com o género feminino. Um mayate, por exemplo, disse que os muxes ofe-
recem um servico sexual melhor que as mulheres por se entregarem mais e
outro homem confessou que o sexo com um muxe é mais gostoso. Os proprios
muxes dizem que hd dreas da sexualidade que as mulheres ndo costumam pra-
ticar, mas agora o fazem para competir com os muxes. Neste sentido, 0s muxes
tém intensificado as expectativas sexuais locais. Ademais, hd muxes que vdo
convertendo o homem em alguém que os satisfaz sexualmente, demonstrando
que os interesses mutuos conduzem as prdticas, sejam elas materiais, sexuais
ou comparativas ao nivel da experiéncia.

Na percepgdo de vdrios muxes é muito diferente fazer sexo com uma mu-
lher, mas se disfruta mais o sexo com um muxe, entre outros fatores, porque
“0 @nus aperta mais” e o sexo oral melhora a experiéncia para o homem, isto

é, seguindo as formas de expressdo dos proprios atores. Antes as mulheres

35 - Karly 27/06/2012.
36 - Dennis 10/10/2012.
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se sentiam rebaixadas pelos muxes porque estes faziam sexo oral, mas agora
as mulheres também o fazem e lhes “ddo a mdo [sic] aos muxes” nesta espe-
cialidade, como uma muxe jovem me exp0s. Segundo a visdo de um homem,
também abordando o tema, “A mulher jd ndo aperta apds dar a luz, o homem
sim, porque embora usado o anus ndo se desgasta”. Por outro lado, o sexo oral
faz com que o sujeito masculino “venha rico”, desfrutando mais do ato sexual,
como um jovem afirma: “Recebo sémen na boca”. Desta maneira se agrega um
valor adicional ao orgasmo masculino.

As situagdes mais complexas sdo muitas vezes relacionadas as familias
e suas expectativas, porque ndo € tdo bem visto que um rapaz que estd perto
de se casar mantenha rela¢oes com os muxes. Em outro extremo conheci uma
mulher, Araceli, que argumenta que as mdes querem que oS muxes iniciem
sexualmente seus filhos, segundo lhes dizem as noras. Entre as linhas mais
permissivas e mais rigorosas flutua a vontade que une e separa, transcende e
desaparece.

A prostituicdo forma parte da autorrealiza¢do muxe no sentido de uma
performance plena, sendo parte da sexualidade de alguns, embora caiba des-
tacar que em Juchitdn estas oportunidades sdo mais limitadas que na capital
do pais. Angélica considera que as “loucas” se prostituem “para realizarem-se
como mulheres” e explica: “Ndo hd outro lugar além da estrada ou entre as
barracas, nas cantinas ou no cruzeiro.”” Embora existam muitas muxes, 0S
espacgos cotidianos para viver a identidade muxe sdo escassos. A prostitui¢do é
um tipo de dupla performance dirigida a si mesma e aos outros, tal como se dd
entre um espelho e o papel: um gera consciéncia de si mesmo, sua identidade e
0 pbe em prdtica frente aos olhos de outros para sentir-se realizado; também se
trata de uma performance relacionada com a aparéncia de mulher e a conduta
sexual que assumir o papel feminino implica. Pode-se falar de um complexo

processo psicossocial constante e continuo. A prostituicdo cobre a fungdo de

37 - Angélica 09/05/2013.
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produzir autossatisfacdo e melhorar a economia como um modo de subsistén-
cia: os muxes querem que os homens as vejam como mulheres (ou afeminados)
e ao mesmo tempo cobrarem por seus servigos sexuais. Poderiamos dizer que a
dupla performance da prostituicdo também tem esta dupla fun¢do que a torna
ainda mais atrativa. Angélica concorda que as “loucas” que ndo trabalham ou
ndo tém um oficio estdo mais propensas a prostituirem-se. Portanto, ndo pode-
mos esquecer que o fenémeno da prostitui¢do também estd ligado as condicbes
socioecondémicas vulnerdveis e precdrias, além do ideal juchiteco segundo o
qual utilizar tais meios é mais digno que depender dos outros.

No outro extremo, temos a grande maioria que compra sexo para se sentir
satisfeito ou facilitar o acesso a um bem altamente valorizado. Em una peque-
na pesquisa, realizada por um muxe em um aniversdrio na rua Libertad, se
definiu que quase todos deste grupo, em uma amostra de mais de dez muxes,
admitem comprar afeto fisico. Angélica descreve, em divertidas palavras, a re-
alidade que a cerca: “Diversité da compra V e chupandee [dos cus].”*® O que
se traduz de algum modo como: “Diversidade dos que compram pau e do que
estdo entre dois cus”. Esta expressdo misteriosa reflete a realidade muxe entre
“cus” e “paus”, o sexo e o dinheiro que o compra. Entretanto, um dos piores in-
sultos entre muxes é chamar outro de “compra V [pénis ]**°, embora na prdtica
as diferencgas sejam pequenas, porque se conquista o homem também com o0s
atributos fisicos, o dlcool ou presentes, de qualquer forma possivel.

Ndo é nenhum enigma de que a existéncia muxe seja concebida em termos
sexuais. Angélica declara: “Os homens pensam que a tinica coisa que as loucas
querem é serem penetradas.”® Existe uma crenca comum que conduz o com-

portamento sexual dos homens, da mesma forma que na expressdo citada, que

38 - Angélica 15/07/2013.

39 - Entre os interlocutores o mais comum € que se use um termo informar para pénis,
que neste caso é verga. Para manter o sentido original escolheu-se manter a letra “V” em
referéncia a ela. (Nota do Tradutor).

40 - Angélica 19/02/2013.
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supde uma disposicdo sexual muxe a favor do homem, o objeto de seus desejos,
que lhe da a permissdo de invadir sua privacidade ou seu corpo em qualquer
momento. Pode-se dizer que em seu pensamento os muxes sdo um bem comum
que pertence aos homens como uma classe anexa a sua masculinidade. Além
disso, os homens consideram que um muxe estd sempre buscando o sexo e
curiosamente em muitos casos ndo se equivocam.

O discurso muxe foca nestas preocupagoes cotidianas de ndo precisar
contar todo tempo com recursos sexuais, como uma muxe demonstrou: “Hoje
ndo hd nada de pénis.”" Os muxes geralmente falam muito sobre a forma e
o tamanho do pénis e, quando esta matéria-prima € escassa, eles se queixam
porque conseguir isso é o proposito de sua caminhada noturna pelas ruas,
especialmente os sexoservidores como é o caso desta muxe gunaa huiini que
me fez este comentdrio a meia-noite. E completou: “E melhor me abrir para
investigarem dentro.”? Ao inteirar-se de que um outro pesquisador estava de
visita na cidade, esta muxe mulher brincou sobre isso usando essas palavras
irénicas. O que é certo é o fato de que ndo podemos falar sobre performance ou
discurso muxe sem fazer referéncia explicita a suas vidas sexuais, impulsadas
com grande fervor, como aquele fogo sagrado de Vesta, divindade romana do
templo doméstico, isto é, a for¢a do corpo convertido em prazer que representa
o0 sustento divino em sua caminhada. Como no império romano, se este fogo
eterno estd por apagar-se, isso sé pode significar destrui¢do da muxeidade.

O sexo com um muxe € apaixonado, entregue, completo, é perder-se em um
jogo de sedugdes e prazeres intensos, orgasmos que sdo viciantes, é mover-
se entre as fantasias para além do género, metaforas do outro mundo que
nem as mulheres nem os gays conhecem, é um desejar sem fim, é viver entre
dois corpos a todo custo, longe dos olhares ou da heteronormatividade que

condena a monotonia, é esfregar almas sem saber como separd-las no meio de

41 - Peregrina 21/05/2013.
42 - Ibid.
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uma tempestade eterna de alegria, satisfa¢é@o carnal com muitas emogédes de
mundos que se sobrepdem em uma experiéncia unica que muda a existéncia.
E tornar-se cego diante das diferencas fingidas, sentir plenamente sem impor-
tar as limitagoes que o social impde aos corpos que desejam sem saber onde
comegar e onde terminar, é um universo em si, tdo ambivalente e fascinante
como aquela primeira troca de olhares com um mistico muxe que vive da arte

da sedugdo como uma arte de compartilhar mundos sem fim.

Muxes e mayates

Em Juchitdn a expectativa heterossexual é fragil, enquanto o bissexualis-
mo técnico, que é mais sexual do que emocional, é generalizado. Ha dados que
indicam que o México é um dos paises com maiores indices de bissexualismo
pois um a cada dois homens ou mulheres jd teve algum tipo de experiéncia se-
xual com alguém do mesmo género*. Em Juchitdn esta frequéncia, no entanto,
é mais densa que a nivel nacional. Segundo Maria del Carmen Chdvez, uma epi-
demidloga local com vasta experiéncia clinica em sexualidade (e também uma
de minhas entrevistadas), 99% dos homens juchitecos tém rela¢des com outros
homens, como se estabelece na terminologia de sexologia com a abrevia¢do
HCH. O fato de que praticamente todos 0os homens se deitem com muxes — além
das mulheres — aponta para o conceito de heteroflexibilidade. Este termo se
refere as pessoas com uma inclinagdo heterossexual definida, mas que estdo
dispostas a manter relagdes sexuais com outras pessoas com 0 mesmo género
que o seu. Os bissexuais sdo capazes de enamorarem-se de pessoas de diferen-
tes géneros, mas os heteroflexiveis simplesmente praticam sexo com a pessoa
que lhe convém sem envolver seus sentimentos e sem pretender ser fiel. Estas
observagdes aqui explicitadas, sdo um dos pontos de partida para analisar a

sexualidade local com o objetivo de contextualizar e compreender a vida muxe.

43 - Para mais informagdo, ver Carrier (1985).
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A cultura sexual juchiteca é aberta a certo tipo de bissexualidade possibili-
tando encontros casuais com os muxes, que quase ndo podem, ou ndo querem,
ter parceiros. E comum também que uma familia apoie mais seu filho muxe
quando este ndo tem uma parceira estdvel, porque dessa forma seus pais po-
dem assegurar-se que também no futuro, seu filho muxe, seguird contribuindo
para o bem-estar em casa. Os homens sdo acessiveis para experiéncias sexu-
ais com 0s muxes sob a dtica do ganhar-ganhar, porque em muitos casos seu
envolvimento implica receber prazer e bens materiais, além do que o acesso
sexual é mais direto e simples do que com as mulheres.

Na terminologia sexual se distingue principalmente entre um ramon e uma
ramonera. Um ramon desempenha um suposto papel ativo, com o prazer se-
creto de “hacer tortilla™*, “voltearse”, ser penetrado ou ser inter®. Uma ramo-
nera é um muxe obrigado ou estimulado a penetrar o homem macho, sem que
este tenha vontade de fazé-lo. No entanto, embora exista uma certa semelhan-
¢ca com o0s termos ativo e passivo, utilizados nas geracoes jovens (menores de
trinta anos), usa-se mais o marcador linguistico “ramon”. Tradicionalmente
se pensa que o homem penetra e a mulher recebe; enquanto o termo “ramon”
sinaliza o homem manipulador que aparenta ser mayate, mas sem cumprir as
exigéncias sexuais fdlicas, e jogando com a ideia de ser uma superficie recepto-
ra de seu signo sexual, isto é, o pénis. Cabe destacar que um muxe que “ramo-
nea” estd socialmente sancionado porque implica o papel de penetrar, funcio
que se espera que o homem cumpra, “ramoneando” o muxe mediante uma
agdo ativa. Consequentemente muitos muxes se queixam de que o costume de
“voltearse”, aplicado por amantes do sexo masculino, estd em moda alterando

a ordem “natural” do desejo sexual, uma vez que este costume torna complexo

44 - Com este conceito local se faz referéncia ao habito de ter sexo entre iguais, entre
duas “loucas™.

45 - No contexto muxe este termo tem um significado ao mesmo tempo semelhante e
diferente em relagdo ao resto do mundo, mas aqui basta defini-lo como referindo-se a
uma pessoa que penetra e é penetrada, ou seja, que gosta de desempenhar os dois papéis
sexuais.
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o0 jogo das identidades e das praticas sexuais. Antes se acreditava que o homem
buscava o muxe para tratd-lo como uma mulher, mas hoje em dia hd homens
com a mentalidade de “voltear” a fémea para converté-la em um macho.

Os “maridos” sdo os mayates permanentes, embora esta permanéncia
na realidade seja temporal. De fato, “marido” se usa em um sentido certa-
mente irénico, por isso utilizo aspas para referir-me a ele. A relagdo com o0s
“maridos” se baseia em encontros sexuais regulares, para o qual se utiliza a
expressdo “acostones”. Nesta rela¢do existem outras regras, a exemplo dos
“maridos” que recebem beneficios materiais para se envolver nesses arranjos
extramatrimoniais. Neste caso, o “marido” ndo mantém o muxe (como corres-
ponderia ao papel da mulher que ocupa), mas o muxe que mantém seu amante.
Assim o representante do terceiro género juchiteco é quem quer entregar seu
corpo para ser dominado, embora também o faga pelo prazer de dominar eco-
nomicamente o possivel ramon ou o homem “auténtico”, a mesma pessoa que
o0 “chapea™s limpando de uma vez por todas seu campo fértil.

E curioso fazer notar que a prdtica sexual dos sujeitos masculinos com o0s
muxes ndo os converte em menos homens porque a masculinidade em Juchitdn
ndo estd tdo estritamente ligada a matriz heterossexual como em outras cida-
des do pals. Por esta razdo, néo sé estamos falando somente de uma sexuali-
dade mais aberta ou mais diversa, também temos evidéncia de um sistema de
género que se compde de outra forma em relagdo ao patriarcado que produz
homofobia, a masculinidade hegemoénica que molda as identidades e a hetero-
normatividade que regula os corpos sexuados. Até se poderia argumentar que
a sexualidade e o género ndo estdo interconectados de uma maneira tipica.

Juchitdan é também um mundo de discursos duplos: os muxes dizem que
ndo compram homens e os homens dizem que nunca se deitariam com um
muxe, mas como tenho demonstrado a realidade é outra. No entanto, é de

conhecimento geral reconhecer ambas as prdticas como parte do cotidiano

46 - Com esta giria juchiteca se refere ao ato de penetracdo.
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istmenho. Tanto o mayatismo como a prostituicdo masculina sdo fenémenos
ordindrios nesta cidade istmenha. Tradicionalmente se supds que um mayate
se relaciona com um muxe por interesse sexual, ndo por interesse economico,
mas hoje em dia o limite entre um sexoservidor profissional e um jovem com
vontade de manter relagdes sexuais estd se dissolvendo. E realmente surpreen-
dente ver o aumento da prostitui¢do entre os homens jovens de Juchitdn tendo
em conta a forma pouco exitosa da prostituicdo muxe a nivel local”’. Existem
Jjovens menores de idade que compram sua roupa vendendo-se de muxe a muxe
segundo a demanda. Os muxes respondem a esta oferta passando de “pau em
pau”, como o apelido de “iguana” lhes define no folclore local.

Camelia explica a situagdo do mercado sexual gerado entre a oferta e a
demanda, sustentado pelo intercambio muxe-mayate: “porque os homens ndo
buscam o gay por questdes econdmicas, para que lhes comprem sua roupda,
para que lhes comprem seu celular, para que lhes comprem isto. Porque eles
se tornam idiotas? [Os muxes] vivem uma fantasia que realmente néo estd de
acordo com a dignidade de alguém como ser humano™®. E segue matizando
0 panorama que ndo descarta motivagdes para investir o dinheiro obtido no
noivado com uma mulher, atentando para as complexas interconexoes entre o
que podemos descrever como o drama entre um noivado consentido e um muxe

utilizado e abusado:

Agora os rapazes, os homens, os heterossexuais, quando tém
uma necessidade econémica, quando nédo tém dinheiro para le-
var sua namorada ao cinema, para dangar, trazé-la aqui, buscam
outra alternativa quando seus pais ndo lhes ddo dinheiro, saem
com uma muxe um, dois ou trés dias antes. Porque? Porque vocé

47 - A prostituicdo muxe tem poucas possibilidades de gerar dinheiro dentro de Juchi-
tan ou no Istmo de Tehuantepec. Portanto, seus praticantes obtém rendimentos mais
facilmente na capital oaxaquenha ou na Cidade do México, onde existe uma demanda
por mercado sexual. Em Juchitdn a situagdo é outra: pouquissimos muxes vendem sexo,
mas muitos o compram dos mayates. Neste sentido, é importante distinguir entre dois
contextos muito diferentes de trabalho sexual.

48 - Camelia 20/07/2012.
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sabe que, a partir dat eles receberdo o que precisam, e irdo com
um gay, e o muxe logico que estd dispostissimo e gosta do rapaz,
mantém relagdes. A grande maioria, a grande maioria, embora
muitos se escondam dizendo “eu jamais faria sexo com outro ho-
mem”, ou seja, com um muxe, jamais, mas, no entanto, melhor
ficar quieto porque a maioria curte manter relagdes com 0s gays,
lhes encanta andar sobretudo com os muxes que tém dinheiro.
Eles ndo vdo com um gay com quem ndo tém vinculo. %

Ao perguntar se os mayates cobram pelo sexo, a resposta de Camelia, uma
professora do norte radicada muxe juchiteca, afirma sem duvidas: “todos, a
maioria, noventa e cinco por cento poderia dizer, noventa e cinco por cento
dos heterossexuais que tm relagbes com muxes, todos buscam seu dinheiro,
quando ndo é dinheiro sdo presentes como roupa, calgado, etecetera”.>

Estamos falando de uma situagdo ambivalente, tanto positiva como nega-
tiva. Por um lado, o muxe tem o direito e a liberdade de realizar-se socialmente,
mas por outro tem que submeter-se a ordem patriarcal e ao desejo heterosse-
xual, convertido em um bissexualismo técnico ou heteroflexivel. Pode-se per-
guntar quem sai ganhando; o homem que satisfaz seu desejo sexual e recebe
dinheiro ou o muxe que satisfaz seu desejo sexual fazendo a maior parte do
trabalho na cama e pagando por isso? Nem toda a vida muxe é para ser cele-
brada nas velas: o muxe é dominado pelo homem que o penetra e que lhe cobra,
isto é, existe uma dominagdo sexual e econémica. No entanto, hd também uma
sedugdo do homem pelo muxe, um desejo de dispor de seu corpo e se livrar dele
depois de sua presenca.

Os mayates, em sua destacada relagdo com os muxes, mais sexual e comer-
cial que emocional, sdo outro reflexo a mais da moralidade juchiteca. Chispita

fala do lado monetdrio do assunto:

49 - Ibid.
50 - Ibid.
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Hd muxe que cobra e ha muxe que paga. Hda quem ndo cobra nem
paga, mas estd sendo, como queira, convidada.

Antes o0 sexo era reservado ao casamento: os muxes saiam ga-
nhando. Agora que os namorados fazem sexo com as mulheres
o0 interesse ndo é tdo grande: afinal, porque iria procurar um
muxe?

Hda conversas de “quanto me pagas se desejas deitar-se comigo”:
tem que pagar o muxe. Antes buscavam mais 0s muxes.

Por orgulho dizem os muxes que “eu ndo pago”, mas todos pa-
gam. Se ndo pagam em espécie, ou pagam com cerveja, com in-
gressos de cinema, com café, com um ténis, com um par de cal¢as
ou um presente. Todo isso gera dinheiro. E antes ndo. %

Chuchin presta ateng¢do a outro ponto argumentando que ndo se trata de

um casal ou uma parceira porque na maioria das vezes ndo existe fidelidade:

Mas sim. Como aqui, os mayates fazem com que 0s muxes vivam
diferente. Ou seja, é como o parceiro dos muxes, o companheiro.
Mas esse companheiro ndo é. Talvez seja companheiro as vezes.
Assim, sexual como dizes, mas muitos afirmam que se apegam a
essa pessoa, a um mayate. Eu pelo menos ndo vejo assim, que é
meu parceiro porque ndo é.

Muitos dizem que é seu marido, vivem alguns meses... mas... ndo
que dure muito... e ainda que dure cinco anos, ndo hd fidelidade.
E eu creio que em um casamento o que deve haver é fidelidade.
Nenhum dos dois, nem o muxe nem o mayate é fiel. Muito menos
0 muxe creio eu... **

Karly, por sua vez, nos fala do aspecto sexual em referéncia aos mayates:
“a maioria dos meus encontros tem sido apenas para sexo oral.” Ao ser ques-
tionada sobre a razdo desses encontros considera que, em virtude dos lugares,
ndo hd tempo suficiente para fazer sexo porque ndo sdo seguros. Por outro

lado, é o que querem os mayates:

51 - Chispita 22/06/2012.
52 - Chuchin 04/07/2013.
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Sim, as vezes te deixam mamd-la. A maioria s6 gosta de sexo
oral. Se alguém quiser ser penetrado, bem entra-se na parte do
beneficio para eles, o econémico. Te dizem “se queres que te pene-
tre, tens que me dar algo”.

Sim... de fato pensei em fazer o primer sexo oral em um garoto
da escola que gostei muito. Ndo queria, ndo queria, mas depois
de insistir ele aceitou. Estava bem bonito. E me dei conta de que
ndo queria porque ele estava suplicando muito. Eu digo que tam-
bém é necessdrio haver um gosto, uma atragdo, porque como te
digo nos veem como se fossemos meninas. Tudo isso influencia,
se fossemos muito robustos, feios, sujos, talvez ndo aceitassem.

E: Vocé acha que [certo muxe conhecido] compra (sexo0)?

Sim, claro que compra. Ndo acho, tenho certeza. Todos as muxes
da sétima compram homens. E outras se vendem. 5

Dennis complica mais o panorama geral falando ao mesmo tempo de
mayates de coracdo e mayates interessados cujos gostos podem variar de di-

ferentes formas:

E: E como vocé vé o fato de muitos mayates e muxes terem que
pagar para ter relacbes sexuais?

As vezes quando o mayate diz que é de coragdo, ndo te cobra.
Mas hd mayates que gostam de fazer sexo com muxes, mas que
também gostam de cobrar-lhes, tirar seu dinheiro. O mayate quer
estar contigo, mas além de querer estar contigo, quer também
que lhe pague. E hda mayates ou hd homens que ndo, estdo contigo
simplesmente por gostarem e ndo te pedem nada. Eu creio que
agora seja assim.

Jd sé@o muito poucos os mayates... jd ndo existem mayates como
antes. Todos querem que lhes paguem, que lhes convidem para

53 - Karly 27/06/2012.

7



A sexualidade muxe e 0 amor sem compromisso: uma experiéncia etnografica em Juchitdn, Oaxaca

beber, para sair.

E: Porque serd que mudou e também querem usd-los?

Porque agora muitos estudam, e além de estudarem também sdo
viciados, querem que alguém pague seu vicio. *

Durante a entrevista exponho meus motivos analiticos de perceber um
arranjo necessdrio dos gostos entre os muxes e o mayates; mas acredito que
ndo seja possivel pensar que é o contrdrio aqui: 0s muxes querem um homem
macho e os mayates querem um homem afeminado, como os muxes. Por isso
existem mayates: porque pode-se dizer que ndo existe um muxe sem um mayda-
te. Por que com quem entdo ele se deitaria? Ele ndo quer um homem gay, ele
ndo quer uma mulher, ele quer um homem macho.

Dennis comenta isso afirmando que “O homem masculino consegue como
quer, com dinheiro, com dlcool. Assim é. Ele tem que dar seu dinheiro para que
0 homem concorde”.>®

Tommy se distancia dos mayates, advertindo que procura relagbes mais

estdveis e de miituo interesse:

E: Vocé considera que é natural que os muxes tratem os mayates
como parceiros sexuais?

Eu acho que ndo.
E: Ndo cré que é natural? Por que?

Porque até onde eu sei, 0 mayate é aquele rapaz que forga seu

54 - Dennis 10/10/2012.
55 - Ibid.
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corpo para estar com outro rapaz, mas em troca de dinheiro. Ter
um parceiro, ndo necessita dinheiro. Nada muda quando estdo
juntos. Isso sim é certo.

Neste caso dizemos para algumas pessoas que ndo existe o géne-
ro. Ou seja, ndo existe nem o fato de ser mulher, homem, lésbica,
gay, homossexual, muxe. Ndo existe género. Mas para que este
seja mais compreensivel, sabemos que em uma relagdo de casal é
diferente de um mayate com um rapaz gay, um rapaz que busca o
mesmo que vocé. E diferente.

E: Neste caso, o que vocé acharia diferente nisso?
Um gay estd contigo por ser gay e um mayate estd contigo porque
lhes dd coisas materiais ou dinheiro.

Conclusoes

Para concluir esta breve discussdo sobre a sexualidade muxe, com moti-
vagoes indentitdrias, monetdrias e hedonistas, considero pertinente assinalar
que este grupo de pertencimento étnico zapoteca do Istmo de Tehuantepec, en-
caixa-se melhor em algum conceito inovador como a de “heterossexualidade
flexivel”, usada para descrever seu desejo dirigido para atributos masculinos
heterossexuais, simplesmente porque uma descri¢do incerta abre mais possibi-
lidades para compreendé-la. Portanto, ndo favorego o conceito de homossexu-
alidade nestes contextos fora da lente categorizadora do Ocidente.

Como Lang (1997, p. 104-105) observou no ambito dos dois-espiritos (Two
-Spirit), existem encontros sexuais entre pessoas do mesmo sexo bioldgico sem
que se trate de pessoas do mesmo género. A situagdo entre os muxes juchi-
tecos é semelhante: quando um homem heterossexual tem relagbes com um
representante do terceiro género, ndo penetra um orificio masculino, mas algo
distinto, algo culturalmente significativo no terreno da alteridade sexo-género.

Esta nogdo é fundamental para analisar a sexualidade muxe com maior deta-
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lhe sem limitagdes conceituais.

O processo de pesquisa ofereceu campo para a descoberta de elementos,
previamente identificados, que permitem questionar a homossexualidade e a
cultura gay baseado no conhecimento etnogrdfico da muxeidade. Neste sentido
procurou contribuir para a discussdo sobre a homossexualidade como uma
subcultura ocidental que ndo tem validade universal. Cada ambito sociocul-
tural define os espacos de sua propria sociedade, incluindo a sexualidade e as
identidades sexo-género. Por esta razdo, do ponto de vista queer e etnogrdfi-
co da muxeidade, ndo hd suficiente respaldo empirico para apoiar posturas
ocidentais do homossexualismo como um conceito valido em outras dreas do
mundo, nem no Istmo de Tehuantepec, nem no Peru (HORSWELL, 2005), nem
na India (NANDA, 2007), na Tailandia (JACKSON, 2007) na Birmania (COLE-
MAN, 2014) ou Indonésia (BOELLSTORFF, 2007). E recomenddvel fazer uso

da imaginagdo etnogrdfica para explorar as sexualidades de outras culturas.
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Reflexiones antropoldgicas sobre el consentimiento sexual en relaciones de noviazgo

Reflexiones antropoldgicas sobre el consentimiento
sexual en relaciones de noviazgo*

Yolinliztli Pérez Hernandez

Introduccion

ste ensayo hace parte de los resultados de mi tesis de maes-

tria, titulada: Con-sentido practico. Hacia una hermenéutica

del consentimiento sexual, cuyo objetivo fue doble. Prime-

ramente, el trabajo cuestiona que el consentimiento sexual
en el marco de relaciones de noviazgo sea producto de un estado mental:
acto racional, neutral, natural y deliberado. Por el contrario, propone pen-
sarlo como un proceso subjetivo, contextualizado y organizado a partir de
relaciones de género desventajosas para las mujeres. Esta preocupacion es
tedrica y busca evidenciar el caracter social y estructural del fenémeno, des-
de un analisis con perspectiva de género. Sugerimos entonces que cumple un
papel activo en la reproduccion de la dominacién masculina. El segundo ob-
jetivo tiene un caracter descriptivo, nos preguntamos, ;cOmo experimentan
mujeres y hombres la aceptacion? A partir de una descripcion densa de ca-
racter socioantropoldgico, buscamos mostrar las dimensiones subjetiva, so-
cial y simbdlica del fen6meno, haciendo explicitas las contradicciones frente

la aceptacion y rechazo de las relaciones sexuales.!

*La autora agradece profundamente a Raquel Pacheco, estudiante de doctorado del
departamento de antropologia de la University of California, San Diego (UCSD), por sus
observaciones y criticas al articulo que originé este capitulo.

1 - Esta investigacion sobre el consentimiento sexual comenzo siendo un estudio sobre
el delito de violacidn en la legislacion mexicana. Al parecer, el término, mas que prote-
ger la autonomia sexual de las mujeres, funciona como argumento para revictimizar-
las: la denunciante es sospechosa permanente de ser “consintiente”. Los funcionarios
del ministerio publico tienen ideas no muy claras sobre lo que es el consentimiento,
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La investigacidn consistio en un estudio exploratorio de corte interpreta-
tivo, sobre los significados que mujeres y hombres atribuyen a la aceptacién
y el rechazo de las relaciones sexuales. Constituyeron el referente empirico
5 narrativas de estudiantes de licenciatura del campus Ciudad Universita-
ria (CU) de la UNAM, que sostuvieran o hubieran sostenido relaciones de
noviazgo heterosexuales y que fueran sexualmente activos/as. El método de
investigacién fue cualitativo. Primero, realizamos entrevistas semiestructu-
radas utilizando una guia, cuyas preguntas se derivaron de la revision de la
literatura; misma que se fue reestructurando conforme nuestro conocimien-
to del fenémeno avanzaba. Posteriormente, llevamos a cabo un mapeo de
las transcripciones, identificando coincidencias, divergencias, disonancias,
“nudos” del problema y dimensiones de anadlisis. Finalmente, desarrollamos
un ejercicio interpretativo de las transcripciones que llamamos “descripcion
densa” (GEERTZ, 1994, 2001).

Cuando hablamos de una “descripcion densa de las transcripciones” —a
sabiendas del uso particular del concepto en la teoria antropoldgica—, nos
referimos a un ejercicio de comprensién para proponer conexiones tedri-
cas pertinentes o “significativas” (ABEL, 1964), que evidenciaran el caracter
limitado y con “marca de género” del consentimiento sexual. Dicho en otros
términos, desarrollamos una propuesta de interpretacion contextualizada
sobre el fenédmeno, utilizando tanto nuestros hallazgos, como investigacio-
nes similares, para proponer explicaciones novedosas que permitieran evi-

denciar su caracter social y generizado.? Para construir dicha interpretaci-

la resistencia y la violencia. Si éstos no se adaptan a sus esquemas mentales sobre
una “violacidn tipica”, la mujer pierde credibilidad. Ademads, parecen tener incorpo-
rados “indicadores de consentimiento” —vestimenta, vinculo entre la denunciante y el
agresor, posibles insinuaciones de la mujer, entre otros-. Finalmente, en la sociedad
prevalecen ideas sobre el consentimiento femenino, que se proyectan a través de chis-
tes, dichos, refranes, canciones, entre muchas otras manifestaciones. Estos indicios
permitieron preguntarse si realmente la nocién de consentimiento sexual vinculada a
la violacién es neutral (nocion porque en muchas legislaciones, como la mexicana, no
se encuentra explicitamente en la ley, pero si en las ideas y practicas de los peritos).

2 - El problema inicial para investigar el consentimiento sexual fue su aparente carac-
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6n, utilizamos dos técnicas de andlisis, no siempre secuenciales: codificacién
y notas tematicas. A modo de cabos o hilos del problema, tomamos muestras
significativas dentro de las narraciones para construir la trama de niveles
de reflexion (HAMMERSLEY y ATKINSON, 2001). La urdimbre se teji¢ articu-
lando los pasajes que se vincularan mads directamente con nuestro concepto
sensitivo?, identificando las capas analiticas, y describiendo sus contradiccio-
nesy vinculos. Aunado a lo anterior, el ejercicio de comprension se nutrio de
investigaciones tedricas similares pertinentes (AMUCHASTEGUI, 2010), que
permitieran detallar con mayor precision conexiones plausibles en y entre
registros analiticos logrando, al mismo tiempo, trazar nexos con la literatura
feminista cuyos hallazgos fueran similares a los nuestros.

Las entrevistas fueron la “ventana” para reflexionar un fenémeno com-
plejo y representar algunos de sus planos analiticos. Analizar relaciones de
noviazgo nos permitié abordar las fronteras —difusas, porosas, flexibles y di-
namicas- entre consentimiento, violencia y coercion sexual. De este modo,
las narraciones incentivaron a plantearse preguntas, formular interpreta-
ciones y aventurar hipoétesis. Nos interesaba pensar a propdsito de ellas a
modo de pretexto para generar rupturas con su naturalizacién y reflexiones
con perspectiva de género. En resumidas cuentas, no buscamos “descubrir”

la realidad, sino producir un conocimiento necesariamente limitado por el

ter natural y normal. En la literatura sobre la sexualidad y la violencia sexual, parece
haber una serie de sobreentendidos sobre lo que es y como entenderlo. Al imponerse
como evidente, resulta innecesario definirlo. Por tanto, emergid, ante todo, la necesi-
dad de mostrar que estdbamos frente a un fenémeno problemético que nada tenia de
“transparente”.

3 - Un concepto sensitivo carece de especificidad y proporciona un punto de referencia
y guia para la aproximacion a cuestiones empiricas; solo sugiere direcciones hacia
donde dirigir la mirada (HAMMERSLEY y ATKINSON, 2001). A modo de herramienta
exploratoria, funciona como punto de referencia y guia, tanto para la entrevista como
para el andlisis de los datos, permitiendo un ejercicio analitico de interpretacion, sin
constrefiir la realidad al obligar al proceso a adoptar caracteristicas presupuestas; po-
sibilita mapear el fenémeno (MENDIZABAL, 2006). En este sentido, el consentimiento
sexual funcion6 como concepto sensitivo porque permitio orientar la obtencion de
informacidn y el posterior andlisis. No hablamos de un concepto socioldgico —-tampoco
pretendimos desarrollar uno-, sino de un eje de analisis.
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contexto, construir una aproximacién (primer contacto) a las significaciones
y subjetividades vinculadas al consentimiento sexual como fenémeno social.

Ahora bien, entendemos “aceptacion” y “rechazo” no como decisiones
deliberadas (fenémeno racional y consciente), ni palabras (si o no), o mo-
mentos (el instante en el que se decide decir si 0 no), sino como parte de
procesos subjetivos que “traducen” condiciones de vida, que se objetivan en
clave de género y que proyectan codigos socioculturales particulares. Acep-
tar o rechazar una relacion sexual no es, siempre, producto de un proceso
reflexivo consciente, verbalizado y preciso; por el contrario, es producto de
ciertas condiciones de vida: varia de acuerdo con los organizadores sociales
(clase social, raza, edad, entre otras); no es un fenomeno neutral —consentir
es “propio” de las mujeres—; tampoco es universal, varia de acuerdo con las
sociedades y culturas. Consentir como ejercicio de derecho de la libertad se-
xual, de autorizacién de si y de armonia entre un si y el deseo de participar
en una relacidn sexual, son procesos que exigen condiciones de posibilidad
para su realizacién. Estas condiciones hacen posible el fenémeno y nada tie-
nen de universales, como “potencialidades antropoldgicas solo alcanzan su
plena realizacién en unas condiciones econémicas y sociales determinadas;
mientras que, inversamente, existen condiciones econdémicas y sociales en
las que estdn como anuladas, atrofiadas” (BOURDIEU, 2007: 214).

El consentimiento es, por supuesto, un derecho de las mujeres, implicito
en el bien juridico de la libertad sexual, una conquista moderna del movi-
miento feminista. Supone un derecho que el Estado tiene la obligacién de
proteger a través de sus diversas instituciones, asi como un fenémeno incor-
porado en los cuerpos y mentes de las agentes que reivindican el legitimo
derecho a que sus decisiones sexuales sean respetadas. Sin embargo, a nivel
analitico, la aceptacion sexual femenina se inscribe dentro de un sistema de
desigualdad social basado en la diferencia sexual, donde permitir o ceder es

“cosa de mujeres”; se experimenta desde el lugar de la subordinacion. Ellas
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son entrenadas para prever, evitar y resistir el acoso constante y reiterado de
los varones; ellos son incitados a conseguir experiencia sexual al desarrollar
habilidades de “conquista”. Asi, acceder o resistir estableciendo limites seria
una exigencia social frente al incontenible sexual masculino, cuyo “avance”

se manifiesta culturalmente como inevitable.

Descripcion densa sobre el consentimiento sexual: Un
ejercicio antropologico de interpretacion

La descripcion densa que desarrollamos distingue dos niveles de analisis.
El primero se inscribe en el horizonte de las relaciones sexuales dentro de las
relaciones de noviazgo. En este marco analitico, aceptar una practica sexual
se experimenta “con naturalidad” cuando se mantiene en estado practico.
Para diferenciar nuestra perspectiva, propusimos el concepto consentimien-
to practico como conocimiento por cuerpo.* De esta forma, reconocemos en
los agentes esquemas de accion, apreciacién y clasificacion —-a través de los
cuales saben, sin saber, lo que hay que hacer-, que son resultado de la expe-
riencia condensada en un cuerpo socializado “que invierte en la préctica de
los principios organizadores socialmente elaborados y adquiridos en el de-
curso de una experiencia social situada y fechada” (BOURDIEU, 1999, p. 181).

Producto de la experiencia previa, los agentes “saben” cudndo una “propues-

4 - Entendemos el conocimiento por cuerpo como una relaciéon de comprension prac-
tica con el mundo, ajena a la deliberacion voluntaria, producto de una consciencia
conocedora y productora de actos intencionales. Dotados de un sentido practico, los
agentes que mantienen una relacion inmediata de implicacién con el mundo, lo com-
prenden como evidente, experimentando una colusion implicita, acuerdo inmediato o
intercomprension practica entre ellos/ellas, fruto de condiciones y condicionamientos
semejantes. Asi, el “aprendizaje por cuerpo” se proyecta a través del lenguaje de la
afectividad, las sensaciones, los sentimientos, emociones, intuiciones y presentimien-
tos, permitiendo hacer lo que es debido, como es debido y en el momento debido, con
una economia (ahorro) de esfuerzos y una necesidad sentida intimamente. Supone
una intencionalidad practica o manera de orientarse en el mundo, ajustada al orden
social y ala situacion. Dicho de otro modo, el cuerpo es un instrumento de conocimien-
to y el practico es un conocimiento especifico (BOURDIEU, 1999).
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ta” de tener relaciones sexuales es tal en virtud de que tienen incorporados
mecanismos de pensamiento y accion para (re)accionar.

La segunda dimensién de andlisis refiere a una dindmica social del con-
sentimiento sexual inscrita en la logica mas amplia de la sexualidad mascu-
lina y femenina®. Nos referimos a una tensién estructural que algunos in-
vestigadores han identificado como de acoso-resistencia (DE LA PEZA, 2001;
CASTRO y VAZQUEZ, 2008; RODRIGUEZ Y TORO, 2011). Genéricamente ha-
blando, los varones se ven a si mismos y a sus pares como “acosadores natu-
rales” de las mujeres y a éstas como objeto de tal persecucion (CASTRO, 1998;
CARMONA, 2011); en esta dindmica, las mujeres deben resistir los embates
masculinos. Sintetizamos esta idea en las categorias “los hombres saben a lo

que van” y las mujeres deben “darse a respetar”. Veamos.

Primer nivel de analisis

Desde la teoria juridica del consentimiento y la psicolégica de la comuni-
cacion sexual, consentir hace parte de una légica racional, valorativa, refle-
xiva y consciente. La comunicacién eficaz y la capacidad de negociacién evi-
tarian, tedricamente, situaciones de violencia, coercion o relaciones sexuales
no deseadas. Para estos enfoques, aceptar es el acto resultante de procesos
reflexivos deliberados, situados temporalmente en el pasado de la accién —se

toma una decision después de una introspeccion de evaluaciones conscien-

5 - Esta segunda dimensidén de andlisis es una metafora, construida a partir de una ide-
a-patrén, identificable en diversos estudios (CASTRO, 1998; DE LA PEZA, 2001; CASTRO
Y VAZQUEZ, 2008; JONES, 2010; CARMONA, 2011; RODRIGUEZ Y TORO, 2011): “las mu-
jeres” (genéricamente hablando) son agentes de resistencia y consentimiento frente al
acoso permanente de “los hombres” (genéricamente hablando). Esto remitiria a una
“tension social” vinculada a practicas e ideas sobre como actian o deberian actuar
hombres y mujeres en el &mbito de la sexualidad. Nos referimos a una especie de tira
y afloja permanente frente al consentimiento sexual femenino: las unas se niegan/
resisten/consienten, los otros reciben la negativa/presionan/consiguen la aceptacion
(“conquistan”). Este nivel analitico es la propuesta germinal de un posible fendémeno
mayusculo: una “légica” repetida, identificada en investigaciones de las mas diversas
latitudes.
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tes—, y manifiesto a través de la verbalizacién de un deseo o de conductas
que sugieren un acuerdo. Privilegian las representaciones de los individuos,
definiendo el acto en términos de las intenciones, decisiones o motivaciones
declaradas, independientemente de las condiciones histdricas y sociales que
los constituyen en su especificidad por una sociedad dada y en un tiempo de-
terminado (BOURDIEU, 2008). Estas perspectivas postulan lo que llamamos
un consentimiento racional®.

Contrario a dichas premisas, encontramos que las relaciones sexuales
que se mantienen en el marco del noviazgo, se presentan como algo no plani-
ficado ni hablado con antelaciéon. Sus referentes no son los de la 16gica-l6gica
—hablar, negociar, acordar y calendarizar en tanto procesos racionalizados-.
Simplemente “se dan” o “suceden” (JONES, 2010, identifica un hallazgo simi-
lar). “Eso” (el acto sexual), es fruto de la espontaneidad, mas que de la plane-
acién previa. “Hacerlo” es la forma local de referirse a una practica que, lejos
de ser la consecuencia de un objetivo planteado anticipadamente, sugiere
una accion pre-consciente o un consentimiento practico. La 16gica que guia
el encuentro sexual es corporal. Nos referimos a un conocimiento por cuerpo
cuya realidad es practica.’

Una relacién sexual “se da” tras un predmbulo de caricias, besos y to-

queteos “subidos de tono”, iniciados por la novia o el novio. La comprension

6 - Nuestra intencidn no es proponer un modelo binario de consentimiento (racional vs
préctico). Por el contrario, nuestro objetivo es, primero, sugerir que no existe un unico
consentimiento; segundo, que éste no es siempre racional y deliberado; y, tercero, que
en tanto producto social, sus manifestaciones sociales varian considerablemente de-
pendiendo de las condiciones de vida de los agentes (tipo de relacién amorosa, edad,
clase social, entre otras). El concepto que desarrollamos (consentimiento practico), fue
una herramienta de andlisis util en el contexto de nuestro trabajo de campo e indis-
pensable para desnaturalizar el fenémeno y pensarlo criticamente. Con esto se abre
una veta para continuar buscando consentimientos, en plural.

7 - Para comprender esta idea sirve hacer un ejercicio de introspeccién: cuando se
tiene una pareja estable (noviazgo, matrimonio, union libre), las relaciones sexuales
son, normalmente, producto de un preadmbulo erético y un consentimiento practico.
Uno/a se acerca, besa, toca, entonces la otra persona “entiende” que esta frente a una
“propuesta sexual”. Si el deseo es mutuo, el acto sexual procede. Esta dinamica erotico-
sexual fluye de forma “natural”, sin mediar preguntas tales como: “;Quisieras tener
relaciones sexuales conmigo hoy?”, y sin un esfuerzo racional y reflexivo mayor.
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practica guia la “propuesta”, no verbalizada ni racionalizada. Tal colusion
implicita entre agentes genera un “acuerdo inmediato”, no una decision con-
tractual (BOURDIEU, 1999). Semeja mds bien un proceso “natural” donde se
sabe, sin saber, cudndo una proposicion sexual es tal; se inicia cuando “el
deseo gana”. La aleatoriedad y espontaneidad hacen parte de sus légicas in-
ternas, permitiendo comprender que “hacerlo” no sea una intension cons-
ciente. Por el contrario, se fundamenta en una intercomprension practica, en

la cual el cuerpo es instrumento de conocimiento y accion:

— ¢Qué tan seguido [tenemos] una relacién sexual?... § Cémo po-
derlo decir? No tenemos algo como establecido, no sé, como dos
veces a la semana, no, no, no lo hacemos asi, sino: estamos con-
viviendo y asi y de repente tenemos como esa chispa, todavia,
y espero que por siempre, ¢no? Esa chispa que me dice: bueno,
pues ya comimos bien, pues vamos a hacerlo, vamos a tener
relaciones sexuales, no, no establecemos como, como limites o
como fechas, en nuestro caso... nos gana el deseo o asi... cuan-
do se da la oportunidad y queremos, lo aprovechamos, jejeje
(Mario, 23 afios, estudiante de medicina, Ciudad Universitaria,
2014)8.

—Realmente no lo pedimos verbalmente, sino que era que yo
iba a la casa donde vive ahora [el novio]; voy y entonces, tal
vez sélo nos besamos un poco y ya sabemos para dénde van
las cosas, 0 sea, va subiendo de tono la situacion, las caricias, y
pues ya sabemos, él ya entiende que yo quiero tener algo, o sea,
no tuvimos que hablarlo, no es como de: oye, quiero tener sexo,
no, no, no, asi se da, asi se daba, realmente, aja (Maria, 21 afios,
estudiante de derecho, CU, 2014).°

8 - Ciudad Universitaria es el campus central de la UNAM, ubicado en Coyoacdn, Ciu-
dad de México. En adelante abreviaremos “CU”.

9 - En esta cita, “saber” no refiere a un ejercicio reflexivo consciente, sino a un tipo de
conocimiento “corporal”. La entrevistada no utiliza el verbo para sefialar un ejercicio
de racionalidad, sino un conocimiento de otro tipo basado en la experiencia. Ella mis-
ma plantea el contraste: “no es de como: oye, quiero tener sexo” (esto supondria una
propuesta que diverge de la tendencia que sefiala), sino “solo nos damos unos besos y
ya sabemos para donde van las cosas” (consentimiento practico).
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Desde la vision escoldstica, consentir constituye una accion racional,
cuyo principio son las intenciones deliberadas. Las decisiones serian fruto
del calculo de posibilidades y beneficios porque los agentes actian de for-
ma libre, con lucidez consciente y pleno conocimiento de causa (BOURDIEU,
1999). Sin embargo, los estudiantes universitarios entrevistados estan dota-
dos de sistemas de percepcion, apreciacion y accién que les permiten ex-
perimentar el consentimiento sin propdsito expreso ni calculo racional. El
sentido practico, instalado en un cuerpo socializado, los faculta para actuar
de manera “razonable” (sin ser racionales) en el devenir de la coyuntura. La
situacidn, dotada de sentido en tanto operacion corporal anticipada (“nos
gana el deseo”; “ya sabemos para donde van las cosas”; “él ya entiende”),
pone en juego la experiencia acumulada, resultado de procesos independien-
tes de aprendizaje o a lo largo de la relacidon de pareja.

Ahora bien, bajo dos condiciones el consentimiento conserva su caracter
practico. Primeramente, la mediacion de un vinculo erotico-amoroso. Para
las mujeres-novias, la articulacion de la vida afectiva y sexual “encuadra”
una especie de pre-aceptacion: “disposicidon anticipada” para acceder a sos-
tener relaciones sexuales. En los noviazgos universitarios, el amor implica
como expectativa una vida sexual activa, indicador de la “buena salud” de
la relacion (GUEVARA, 2001; ROMO, 2008; CARMONA, 2011). La segunda con-
dicion alude al tipo de practica sexual. La penetracion vaginal mantiene el
caracter practico; frente a otras actividades sexuales, el escenario cambia.
El sexo anal es un caso paradigmatico: siempre requiere aceptacion explici-
ta. Por tal razon, facilita exponer los procesos que estructuran el fenémeno.
Ordenado a partir de una relacion dicotomica (activo/pasiva, penetrador/
penetrada), el varon plantea a su pareja la peticion expresa de penetrarla
analmente; frente a la negativa, se requiere un proceso de convencimiento;
y en la préctica, un desarrollo cauteloso y atento (HUMPHREYS, 2007).

En el contexto universitario, el noviazgo es una relacion duradera, es-
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table y de caracter publico (ROMO, 2008), que continua siendo “socialmente
significativa” (CHUNG, 2007). Es un estado transitorio o condicién temporal
que se crea y termina por “acuerdo mutuo”. Cuando inicia, se habla de “em-
pezar” o “comenzar” una relacion; al finalizarla, de “cortar” o “separarse”.
Desde el punto de vista de quienes participaron en la entrevista, hay elemen-
tos que permiten distinguirlo de otros vinculos sociosexuales. Ante todo, es
una relacién publica y formal que compromete lazos afectivos y un hori-
zonte de continuidad, asi como un pacto tacito de monogamia: exclusividad
sexual y fidelidad mutua (JONES, 2010; CARMONA, 2011). Publica en tanto es
(re)conocida por los miembros del entorno social; y formal porque articula
la vida sexual con la afectiva. Es identificable a través de muestras explicitas
de afecto: besos, abrazos, caricias, tomarse de la mano, o bien, publicaciones
en las redes sociales, como Facebook o Twitter. Hablamos de codigos publi-
cos que permiten identificar a dos personas como pareja, como formas de
“publicitarla”; ponerla de manifiesto para que sea reconocida compromete

su formalidad:

Entrevistadora:'° En términos generales, ;como diferencias un
noviazgo de una relacién como los amigos con derechos, por
ejemplo?

—Creo que la diferencia entre tener un novio y un amigo con
derechos es que los demads lo saben... El noviazgo es algo social,
0 sea, los demas lo saben y los amigos con derechos no, o por lo
menos a mi no me gustaria que se enterardn que tengo ese tipo
de relacion con alguien (Alia, 22 afios, estudiante de filosofia,
CU, 2014).

—-Yo empecé a tenerle mucha confianza a él para muchas cosas,
empez6 a ser mi amigo, mi novio, también empezé a partici-
par en este aspecto como familiar porque, pues, habia cosas en

10 - Todas las entrevistas fueron realizadas por la autora del presente capitulo. En
adelante, abreviaremos como “E”.
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que, 0 sea, para no estar sola en reuniones familiares o algo asi
me iba a su casa, ¢no?... al principio yo silo invité [a conocer a
sus papas] y si fue, me acompafid, empezd a conocerlos, plati-
caron... realmente ha sido muy muy buena [la relacidn entre el
novio y los papds], incluso, pues mi mama incluso lo ve tranqui-
lizante porque pues ya te imaginaras, ¢no? Las mamas se preo-
cupan, me decia: “es que se caso la hija” o algo asi, yo le decia:
no, no te preocupes, yo estoy con [nombre de la parejal, é1l me
ayuda, él me apoya, etcétera, tons igual, como que mi mama lo
ve pus como que un apoyo para mi de cierta manera y obvia-
mente lo aprueba totalmente, ;no? (Lola, 25 afios, estudiante de
informatica, CU, 2014).

La formalidad de la relacién, vinculada a su caracter publico, se traduce
en tener “algo seguro” o “ir en serio” con una persona. Por el contrario, “ju-
gar” con alguien significa no tener “nada seguro”, buscar “solo sexo”. En este
punto, se advierte una contradicciéon medular: para los hombres, las relacio-
nes sexuales perecen ser 1o mas importante de lo menos importante. Cuando
el vinculo no estd mediado por el afecto, buscan sélo un encuentro sexual,
“nada”. Al parecer, el interés en acumular “saber” y desarrollar “técnicas”
de convencimiento no se encuentra en el sexo como tal, sino en lo que repre-
senta dentro de un juego mas amplio de competencia masculina. En opinién
de Segato (2003), los varones poseen en su horizonte mental una dimensién
intersubjetiva; actuan a través de demostraciones de fuerza y virilidad ante
una comunidad de pares con el objetivo de preservarse entre ellos, proban-

doles su competencia sexual y fuerza fisica:

E: ¢;Cudnto tiempo pasé entre que se conocieron y se hicieron
pareja?
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—Ah mira, con ella, fue una cosa, ¢;cémo se podria decir? Un
poco rara porque yo salia con muchas personas, tons, estuve sa-
liendo con muchas personas, no con el afdn de tener una pareja
como estable 0 una pareja que tu respetaras o que, no sé, que
hubiese esa convivencia, ¢no? Muy arraigada entre ella y yo...
yo ya venia como harto de estar saliendo con muchas personas,
ya no me gustaba como, como salir y estar como aguantando a
personas que no, que no compartian nada conmigo, ;no? Nada
mas un gusto fisico y ya (Mario, 23 afios, estudiante de medici-
na, CU, 2014).

Estas “compafiias silenciosas”, estdn incorporadas al sujeto masculi-
no y son producto de procesos de socializacion. Los varones tienen como
prescripcion social la busqueda incansable de acumulacion de experiencia
a través de encuentros sexuales; y por su condicion “natural” de sujetos de
deseo, exhiben un impulso fisico incontenible, que los conduce a aprovechar
cualquier posible oportunidad (JONES, 2010). Fuera del noviazgo, su activi-
dad sexual no se orienta porque las mujeres sean “especialmente deseables”
(SEGATO, 2003). El orden social les impone adquirir la aptitud y propension
a tomar en serio este juego, que de esa manera se convierte en algo serio

(BOURDIEU, 2010):

E: Dijiste que algunos amigos se habian negado [a sostener rela-
ciones sexuales si no les gustaban las mujeres]

-Si, que alguien le tire la onda [a uno de sus amigos], por ejem-
plo, y dice: “no, no, no, giey, ni me gusta ni nada”, pues a mi
se me hacen hipdcritas, pero, pues si, hay veces que no sé qué
buscan, tal vez, clavarse con alguien, no sé, y me han dicho: “no,
es que me voy a clavar”; un cuate una vez le estaba tirando la
onda a una chava bien guapa, y todos decian: “no, giiey, jvas!”,
y decia: “no, giiey, es que me vayan a clavar y ahi esté el pedo”;
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otros dicen, asi ya en la fiesta y eso: “ps, vas, con ella giiey, aun-
que no esté muy guapa” y como que no, Como por pena, como
que quisieran tener alguien asi bien guapa y presumiendo, sen-
tirse bien chingones (Luis, 22 afios, estudiante de ingenieria ci-
vil, CU, 2014).

El caracter publico y serio del noviazgo le otorga un estatus diferente a
otros vinculos eréticos. Al ser la suma de la vida emocional y sexual, se con-
vierte en el espacio legitimo para sostener relaciones sexuales “por amor”.
Jones (2010), argumenta que, para las mujeres, los sentimientos amorosos
validan las relaciones sexuales dentro del noviazgo, volviendo legitimo el
ejercicio de la sexualidad. En esta tesitura, la pre-aceptacion o el pre-consen-
timiento, se sostiene sobre la base del amor romantico, aunado a las ideas
sobre la salud sexual en la pareja, que toma como medida la actividad se-
xual. En ocasiones, las novias aceptan tener relaciones sexuales o acceden a
préacticas sexuales especificas aunque “en realidad” no lo deseen, en nombre
del interés superior de la relacion. Media el deseo de complacer a la pareja y
velar por el bienestar del vinculo amoroso por diversos motivos, ya anticipa-
dos en diversas investigaciones (MUEHLENHARD y COOK, 1988; GUEVARA,
2002; HOUTS, 2005; BAY-CHENG y ELISEO-ARRAS, 2008).

La segunda condicién para que el consentimiento permanezca en estado
practico, es la penetracién vaginal en tanto practica heterosexual por exce-
lencia. Cuando se hace alusién a ella, se habla de “hacerlo” y se diferencia
de “hacerlo por ahi”. Mediando la pre-aceptaciéon y la “misma sintonia” —co-
existencia de deseo bilateral para sostener la relacion sexual-, se implica un
conocimiento por cuerpo: se espera que la prdctica se lleve a cabo de forma
“normal”. En caso contrario, se requiere una peticion explicita, planteada ge-
neralmente por parte del vardn; frente a la negativa femenina, es necesario
un proceso de convencimiento que pone a prueba las habilidades mascu-

linas para tal empresa; y en la practica, se exige un desarrollo cuidadoso y
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atento. El sexo anal es claro exponente de esta afirmacién. “Hacerlo por ahi”
es resultado de una solicitud y aceptacion expresas.

Frente al sexo anal, el consentimiento practico sufre un cambio de natu-
raleza (BOURDIEU, 2009). Se convierte en un proceso consciente y temporal-
mente situado a través de una sucesion de acciones: peticion, convencimien-
to y concesion, inscrito en un sistema heterosexual que distingue claramente
los lugares de hombres y mujeres frente al proceso de consentir y a la prac-
tica misma. Esta cualidad nos permite fracturar la aparente neutralidad del

fenédmeno para visualizar los procesos que lo estructuran:

E: ¢Te han pedido sexo anal?

-Si, una vez un chico con el que sali, pero realmente con él s6lo
fueron relaciones sexuales, me dijo que si no queria intentarlo
anal, y yo, en el momento, o sea, por mds excitada que estaba
y asi, no sé, hasta se me baj6 un poquito, porque me saqué de
onda; dije: tal vez después porque, no sé, una vez, accidental-
mente, un chico casi me penetra analmente y fue muy doloroso.
Yo supongo que para eso tienes que prepararte, no sé, algunos
ejercicios o no sé, pero fue tan doloroso que dije: no, si asi fue
nada mdas como un pequefio accidente, ;como serd que real-
mente te hagan sexo anal? Dije: jno! Debe doler muy feo, enton-
ces, a ese chico le dije: tal vez, pero al final nunca se hizo nada
y nunca volvié a preguntarme porque si vio que me saqué de
onda (Maria, 21 afios, estudiante de derecho, CU, 2014).

El sexo anal no es una practica sexual neutral (véase, por ejemplo, el
trabajo de Laaksonen en este libro). Generalmente, son los hombres quienes
piden a sus novias penetrarlas; toca a éstas decidir si aceptan o no y bajo qué
condiciones. En este sentido, los varones ejercen un doble papel activo. En
primer lugar, piden, insisten y convencen, ponen en juego su experiencia

y habilidad para conseguir “su objetivo”; en segundo, penetran, en corres-
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pondencia con significaciones sociales vinculadas a esta prdctica. El lugar
de ellas parece menos claro. Por un lado, tienen la posibilidad de negarse o
aceptar, son agentes activos de las practicas sexuales en las que desean parti-
cipar. Por otro, si ceden, lo hacen después de que se les ha hecho la peticion,
de que se les ha insistido y convencido, son objeto del convencimiento. La
mediacion del deseo de complacer a la pareja puede ser determinante en su
“decision”. Es decir, tienen un papel ambiguo entre ser agentes de consen-
timiento y objeto de convencimiento. Ademas, desempefian un papel clara-

mente pasivo en la penetracion:

E: ¢Hay algo que te gustaria pedirle en el campo sexual a tu
pareja que no te atreves?

—Una vez si tenia como ese complejo, ¢no? Pero decias: ay, ¢sile
digo? ¢No le digo? Una vez y después con varias personas expe-
rimenté tener sexo anal con ellas y me gustd, ;no? Es otra sen-
sacion, y yo le decia: ;como le digo a mi novia, no? Que quiero
tener sexo anal, ¢no? Bueno, yo no, ella, jaja, obviamente. Hay
un chiste de muy mal gusto, que yo hago comunmente, le digo
a mis amigos: Oye, gley, ¢tu ya has hecho sexo anal? Y dicen:
“si”, y le dices: ¢te dolié? Jajaja, y ya, obviamente, te burlas de
ellos, ¢no? Pero eso fue lo mas complicado decirle: oye, quiero
intentar esto contigo. Cuando se lo dije fue un radical: “no, no
quiero, no me gusta, nunca lo he hecho, no”, porque obviamen-
te no es su costumbre, ¢no? Dijo: “no, no quiero hacerlo, me da
miedo”; entonces le estuve insistiendo, insistiendo, insistiendo,
hasta que una vez me dijo: “no, pues si, pero poquito, es que me
va a doler”, lo intentamos y no le gusto; entonces dijo: “no, no
quiero hacerlo, te dije que no” (Mario, 23 afios, estudiante de
medicina, CU, 2014).

El consentimiento practico implica “decidir” en funcién de las probabili-

dades objetivas, de una apreciacion global e instantdnea en un tiempo practi-
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co, en el acto; se identifica en el por-venir de un mundo provisto de sentido a
través de anticipaciones practicas, excluyendo la posibilidad tedrica de con-
sentir de manera racional —acto temporal que implica la reflexién, valoraci-
on y eleccion— (BOURDIEU, 2009). En cambio, el sexo anal responde a un tipo
diferente de relacién. Abandona el conocimiento por cuerpo pre-consciente
o disposicional que supone la penetracién vaginal; se vuelve objeto de refle-
xXion consciente. Renuncia a la expectativa de lo esperado para someterse a
un proceso temporalmente situado, fundamentado en diferencias de género

inscritas en el sistema normativo de la heterosexualidad.

Segunda dimension de analisis

“Darse arespetar”, exigencia social que unicamente se hace alas mujeres,
es un fenémeno bidireccional. Hacia “adentro” significa saber comportarse
frente a los varones para evitar “malentendidos”, adoptar un perfil bajo en la
forma de vestir o actuar para no provocarlos, o bien, aprender a identificar
situaciones de riesgo y evitarlas para no ser blanco de hostigamiento. Hacia
“afuera”, en una relacidn directa con los varones, quiere decir establecer
limites a sus avances, parar “en seco” sus intenciones, propuestas o insinua-
ciones. No deben “caer a la primera”, sino resistir “haciéndose las dificiles”;
lo opuesto es ser una “mujer facil”. Por el contrario, los hombres “saben a lo
que van”. Estan entrenados para proponer, insinuarseles constantemente y
aprovechar cualquier aparente oportunidad para obtener “algo” de ellas. El
acoso reiterado y constante —comportamiento normalizado dentro del orden
sexual-, seria consecuencia esperable del incontenible deseo sexual masculi-
no. Si es natural, en consecuencia, es inexcusable. Frente a su inevitabilidad,

resta a las mujeres evitarlo o detenerlo:

E: ¢Cémo se da a respetar una mujer?
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—Mas bien, que se dé su lugar... Si no son novios no hay besos
ni nada, eso me gusta, bueno, para alguien que quiero que sea
mi novia, ¢no? Si no, pues no, no hay problema de nada, pero
si quiero a alguien conmigo, eso es importante desde el inicio
asi como, por mucho que yo haga algo, pues hay limites, ;no? O
sea, no la beso ni nada, tocar ni nada, sélo salir (Luis, 22 afios,

estudiante de ingenieria civil, CU, 2014)."

Sin embargo, la negativa femenina no debe ser rotunda. “Hacerse del
rogar” significa resistir hasta donde se pueda: “Sea, por algo tal vez dicen
que ‘no’, tal vez no querian verse muy locas... Un motivo han de tener. Pero si
aceptan, es que, pues, o las convenci o querian desde el inicio” (Luis, 22 afios,
estudiante de ingenieria civil, CU, 2014). A nivel simbdlico, conseguir la acep-
tacién supone un reto vinculado al estatus masculino, que “debe conquistar-
se por medio de pruebas y la superacién de desafios... Como este estatus se
adquiere, se conquista, existe el riesgo constante de perderlo y, por tanto, es
preciso asegurarlo y restaurarlo diariamente” (SEGATO, 2003, p. 38). Por mu-
cho que intenten, ellas deben mantener los limites. Si al final hay aceptacion,
s6lo hay dos opciones: la confirmacién de las habilidades masculinas para
conquistarlas o la ratificacién de la falta de entrenamiento de las mujeres

para resistir:

E: ;Te ha pasado [que un hombre asuma que tiene derechos
sobre ti por el hecho de salir con é1]?

-S1, me ha pasado. Alguna vez sali con un chico que era s6lo
mi amigo y nunca pasé nada, pero por el hecho de que salimos
varias veces a comer, o fuimos una que otra vez al cine, él con-
sideraba que yo ya estaba empezando a desarrollar sentimientos

11 - En la cita queda implicita la idea de que esos “limites” que hay deben ser impues-
tos por las mujeres, aunque no queda muy claro por qué.
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por ély por eso seguia aceptando las salidas. Realmente la pasa-
ba bien, simplemente. Entonces, un dia yo sali con otra persona
y €l me reclamd, me dijo que por qué me atrevia a salir con
alguien mas si yo estaba saliendo con €l y yo le comenté: es que
tuy yo no tenemos nada, sélo somos amigos, y él me dijo: “pero
tu has estado aceptando salir conmigo, ¢por qué lo haces? Estds
jugando conmigo”, y le dije: no, en ningun momento dejamos
nada en claro como para tener un limite del uno sobre el otro, o
algo asi (Maria, 21 afios, estudiante de derecho, CU, 2014).

El consentimiento vinculado a la sexualidad obedece a una division de
géneros relacionales, donde la relacion de dominacion se inscribe en una na-
turaleza bioldgica que es en si misma una construccion social naturalizada
(BOURDIEU, 2010). Tiene una dimensién tanto relacional como estructural.
Inserto en el sistema sexo/género, se sostiene sobre una diferenciacion de
posiciones desiguales. Los hombres juegan el papel activo de pedir, insistir y
convencer: acosar; las mujeres, el pasivo de ser pedidas, objeto de insistencia
y consentir: resistir. Se inscribe en una dindmica sexual en la que ellos deben
ser capaces de demostrar su virilidad, “en cuanto compuesto indiscernible
de masculinidad y subjetividad, mediante la extraccién de la dddiva de lo
femenino”, ésta “es la condicién que hace posible el surgimiento de lo mascu-
lino y su reconocimiento como sujeto asi posicionado” (SEGATO, 2003, p. 40).

Parafraseando a Segato (2003), diremos que la “extracciéon” del consen-
timiento femenino hace parte del ciclo confirmatorio de la masculinidad.*?
Una cosa s6lo es posible por la otra, en tanto significados construidos a través
del contraste implicito o explicito; una definicién positiva se apoya en una
negativa (SCOTT, 1992). La aceptacion estd dada hasta que se demuestre lo
contrario. Como referimos en el caso de Maria, aceptar salir con un hombre

implica, desde una lectura masculina, el “desarrollo de sentimientos” que

12 - Aqui nos referimos a una nocion de masculinidad hegemonica.
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los habilita para establecer limites a los demds varones sobre una mujer; o,
por lo menos, representa una “oportunidad” para conseguir “algo”. La apro-
bacidén para una cosa es sinénimo de asentimiento para el resto. El supues-
to acuerdo femenino de su marcha hacia delante estd sobreentendida si no
hay lindes claros, establecidos con antelacidn, reiterados constantemente y
reconocidos como tales por ellos. Desde su dptica, “el rechazo nunca es de-
finitivo”.

Con frecuencia, frente a la iniciativa de los varones se hace manifiesta la
negativa femenina pero, desde esquemas de percepcion y clasificacién mas-
culinos, el rechazo puede ser indicador de una actitud favorable. En lugar de
declinar, es necesario continuar insistiendo y esforzarse mas para conven-
cerlas, utilizar estrategias de acercamiento, accion y seduccion. El rechazo
femenino no siempre es rotundo, hay que saber interpretarlo. En opinién
de los entrevistados, “no, no siempre significa no”. La virilidad se sittia en la
légica de la proeza o la hazafia; glorifica a quien sortea el desafio de conquis-

tar lo negado:

E: ¢Sientes que alguna vez has presionado a alguien [para sos-
tener relaciones sexuales]?

—Seee, si, no, claro, si, si, si, por ejemplo, esa chica que estos
dias vi, siento que no era su intencién, o quien sabe, ;ved? Pero
siento que yo le insisti: ja ver!, y asi, como mds por mi necedad
que porque ella queria, y también con la que te digo que fue mi
primera vez, si, yo le dije, le insisti un poco, aja.

E: ¢E insistes hasta que aceptan?

-Si, a menos que de plano vea, o sea, yo siento que si alguien
estd dispuesto a escuchar eso y dice: “no, no, no, no”, o sea, ya
porque lo escucho siento que hay chance, pero no siempre, no
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siempre, sobre todo si es mi amiga. Una vez me besé con una
amiga, de eso si me arrepiento, porque ya no somos amigos, y
en verdad éramos muy buenos amigos (Luis, 22 afios, estudian-
te de ingenieria civil, CU, 2014).

El consentimiento femenino es un limite social, subjetivamente recono-
cido por hombres y mujeres que, sin embargo, evoca un desafio a superar, el
reto es convencerlas. “Saber a lo que se va” remite a un proceso de adquisici-
6n de experiencia y habilidades en el arte de “la conquista”. Significa tomar
la iniciativa e intentar hacer algo: besar, tocar, tener un contacto fisico, o
bien, conseguir una cita o una relacion sexual. La categoria parece remitir,
ante todo, a la definicién de “saber”: tener habilidad para algo, o estar ins-
truido y diestro en un arte o facultad. El orden social impone a los hombres
ser hdbiles y expertos, so pena de quedar excluidos de la comunidad de pa-
res.

A diferencia de “darse a respetar”, “saber a lo que se va” es un categoria
que sugiere sagacidad, habilidad, estar instruido, ser astuto: “cuando alguien
es importante para uno, eso empieza a transformarse en lo que te digo, un
sentimiento y todo, y cuando no, cuando lo que queremos es satisfacernos,
si, ‘sea, podriamos llevarlas a donde sea, decirles lo que sea, el chiste es tener
sexo” (Luis, 22 afios, estudiante de ingenieria civil, CU, 2014). Esta habilidad
hace parte de los valores viriles de conquista que se vinculan estrechamente
con la idea de que “los hombres nunca se niegan a sostener relaciones se-
xuales”, estdn siempre dispuestos y disponibles. La toma de iniciativa y la
supuesta disponibilidad sexual permanente, se vinculan estrechamente con
la confirmacion de la identidad y el estatus masculino, cuyas consecuencias
subjetivas parecen ser una permanente armonia entre “necesidad” y deseo

sexual:

E: ¢Ylos hombres, a veces aceptan tener relaciones que no quie-
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ren?

—-No, como que siempre quieren, o sea, estdn mucho mas dis-
puestos en general. Es que implica otras cosas, si, no sé, o sea,
creo que para un hombre es mucho mads facil querer todo el
tiempo (Alia, 22 afios, estudiante de filosofia, CU, 2014).

A nivel simbdlico, social y subjetivo, las categorias “darse a respetar”
como exigencia de las mujeres y “saber a lo que se va” como prescripcion
hacia los hombres, son coherentes y complementarias dentro de un sistema
de género asimétrico. En este sentido, debemos considerar de manera parti-
cular que: “La expectativa predominante es que el varén deberia respetar,
pues lleva la iniciativa y lo que se respeta son los tiempos y preferencias de
la mujer... de esta idea se deriva que es inherente al vardn ser sujeto de de-
seo sexual y, por ende, que es ‘natural’ que busque su satisfaccion” (JONES,
2010: 49-50). Como consecuencia, consentir es prerrogativa de quienes estan
encargadas de evadir, pautar y regular el acoso masculino, extension de su
natural condicion de sujetos de deseo. Dicho en otros términos, ellos son su-
jetos de deseo sexual y objeto de la aceptacion; ellas, objeto de tal deseo y
agentes de consentimiento. El cuerpo en si, la diferencia anatomica entre
los sexos, aparece como la justificacion natural de la diferencia socialmente
establecida frente al proceso de consentir, verbo femenino que relega a los
varones del lugar de “consintientes”.

Las categorias mencionadas, se inscriben en una dindmica estructural
mas amplia que llamamos tension acoso-resistencia, vinculada a la sexuali-
dad masculina y femenina. Cuando hablamos de acoso masculino nos referi-
mos a acciones cotidianas directas e indirectas encaminadas a la vigilancia y
control del cuerpo femenino, que muchas veces escapan a la consciencia de
quien las ejerce y quien las recibe. Actos escurridizos —gestos, tonos, miradas,

posturas, insinuaciones, roces— cuya presencia constante los establece como
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“normales” o “naturales”, como reglas del juego en las interacciones sociales
(MINGO y MORENO, 2015). Practicas mds o menos violentas, se encaran por
parte de las mujeres a través de diversas estrategias: la evitacion, el rechazo,
el autocontrol, el silencio, entre otras, y cuyas consecuencias subjetivas son
diversas. Podemos mencionar, por ejemplo, “decidir” cambiar la forma de
vestir por una menos “provocativa”, con el objetivo de evitar el acoso (CAS-
TRO y VAZQUEZ, 2008). El hostigamiento, las amenazas latentes y el control
social, se ejercen a través de multiples vias, muchas imperceptibles; son com-
portamientos normalizados a través del desconocimiento y la trivializacion
(MINGO, 2013).

En el contexto universitario, las relaciones sexuales tienen que pasar por
el rasero de la “aceptacién femenina”; objetivacién del indudable triunfo de
los movimientos feministas. Los varones admiten el consentimiento como
limite de sus avances; y las mujeres, como derecho formal y subjetivamente
apropiado. Es decir, si ellas son quienes deciden sobre sus cuerpos, consentir
representa un linde legitimo; no pueden ser “tomadas”, hay que convencer-
las. Los hombres conceden reconocimiento a los envites que plantea “con-
quistarlas”: la exigencia del acuerdo bilateral como condicién del acceso al
cuerpo femenino. En caso contrario, es violacién. Este orden de cosas, sin
embargo, es particular de ciertos grupos sociales; en otros, las cosas funcio-

nan de distinta manera.'?

13 - Veamos algunos ejemplos: “Diario, con el papa de mis hijos, era diario y cada vez
que el sefior queria, estuviera yo en la cocina, estuviera en el bafio, estuviera yo en la
recamara, era cosa de si el sefior queria, bueno ni siquiera desnudarme, simple y sen-
cillamente era hacer a un lado la ropa interior o quitar la ropa interior [...] yo creo que
en todos mis periodos menstrual[es], tomaba yo mi anticonceptivo porque el sefior
queria sexo diario, diario y me habia advertido que el dia que estuviera reglando me
lo iba a hacer anal y por no tener sexo anal yo me cortaba los periodos de regla y me
enjaretaba veinte mil pastillas para que se cortara [Victoria; 48 afios; D.F]” (Pedraza,
2008: 64). O bien, podemos citar el pasaje de una informante al minimizar la violencia
que sufridé dentro del matrimonio: “nada mdas cuando queria tener relaciones que yo
no queria [...] nada mds asi, é1 me obligaba pues a hacerlo [...] nada mds asi era a fuer-
zas [...] me sentia mal pero pues ni modo...” (Erviti, 2005: 170). Estas citas revelan una
realidad distinta. Cuando “él quiere”, “ni modo”, no hay nada que hacer, por lo menos
de forma activa. En el primer caso, la estrategia de “proteccién” que rememora (tomar
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Ahora bien, el si en tanto supuesto “acuerdo hilateral”, puede ser resulta-
do de relaciones de poder mas o menos visibles (FRAISSE, 2012); la coercion
sexual, emocional o el chantaje, asi como el deseo de complacer a la pareja,
son algunas vias, formas sutiles de dominacién que escapan a las miradas
distraidas. Primeramente, el consentimiento sexual constituye un acceso le-
gitimo al cuerpo de las mujeres; otorgado por ellas mismas, vuelve licitas
las decisiones, independientemente del contexto. Sin embargo, la aceptacion
no se traduce, siempre, en el deseo reciproco de participar en el acto sexual.
Aunque, en este contexto, parezca primar la armonia entre acceder y dese-
ar, la discordancia expone relaciones de poder profundas. Consentimiento
y voluntad estan vinculados pero son diferentes; y la disociacién remite a

diversas dimensiones subjetivas, sociales y simbolicas:

-Recuerdo que, esa vez, o en esa ocasién, yo todavia no tenia
a mi hija, éramos s6lo novios, entonces, yo fui a su casa des-
pués de haber tenido un dia en el que tuve como 2 6 3 exdme-
nes, entonces estaba muerta porque pasé todo el dia anterior
estudiando, y en la semana asi, estudiando casi todos los dias,
estaba muy cansada, mal comida y fui a su casa y entonces es-
tdbamos acostados en su cama viendo la tele, yo casi durmién-
dome, y él me dice: “no, pues, vamos a hacerlo, ;no?”, y yo le
dije: ;como? Pero es que estoy muy cansada; dice: “no, es que,
ay, qué mala onda”, o sea, también él me cuestiond. No sé por
qué acepté, pero dije: bueno, estd bien, vamos a hacerlo, y ya,
pero practicamente él fue el que realizd toda la accion, €l fue el
que me besé mas, el que me tocé mas y el que realiz6 la accidn,
realmente, yo s6lo estaba como un bulto ahi, jeje.

pastillas para evitar el sexo anal), parece ser el ultimo recurso de una mujer sin las
condiciones para rechazar efectivamente una relaciéon que no desea. Entonces, ¢basta
decir no para detener la relacion sexual? La desigual distribucién de poder se antoja
enorme, ¢qué lugar ocupa entonces el consentimiento sexual? Consentir es una posi-
bilidad desigualmente distribuida, que debe ser analizada tomando en consideracion
diversos organizadores sociales, ademas del género: edad, condicién socioeconémica,
raza, etnia, entre otras.

202



Etnografias do afeto: construindo relacoes de parentesco, alianca e sexualidade em sociedades em transformacao

E: ¢Por qué aceptaste?

—Por complacerlo, porque dije: bueno, no hemos tenido sexo
en algo de tiempo, entonces, a 1o mejor él de verdad siente la
necesidad, por eso, por complacerlo, nada mds (Maria, 21 afios,
estudiante de derecho, CU, 2014).1*

Afirmar que el consentimiento sexual se inscribe en una tensién aco-
so-resistencia, significa sostener enérgicamente que estd armonizado con el
sistema de relaciones de género. Privilegiar las relaciones de los individuos
en detrimento de las relaciones objetivas en las cuales estd inscrito, equivale
a confundir los efectos por las causas (BOURDIEU, 2008). Si consentir apa-
rece, en algun punto, como decisién o eleccidon individual, auténoma y ra-
cional es porque es fruto de condiciones histdricas y sociales que le otorgan
una especificidad determinada. Captar la légica objetiva del género como
organizador social permite, por afiadidura, explicar la aceptacion como ac-
cién, conducta, eleccion, decision o a partir de motivaciones explicitamente
sefialadas. Las relaciones sociales no pueden reducirse a relaciones entre
subjetividades, porque aquellas se establecen entre condiciones y posiciones

sociales (BOURDIEU, 2008).

14 - En el pasaje narrado por Maria, la afirmacién: “no sé por qué acepté” ilustra nues-
tro argumento. Las estructuras de dominacién que operan son mucho mas profundas
de lo que sospechamos. Los conceptos coercién sexual o emocional son insuficiente
para explicarlo. Aceptar sin desear una relacion sexual, no se percibe como una si-
tuacién de violencia sexual. Existe una incapacidad para reconocer los motivos de la
accidén, pero no representa una escena disruptiva, parece mas bien normal o natural
que cuando “él la cuestione”, ella diga, sin mas: “bueno, esta bien, vamos a hacerlo”.
Ademas, sostener relaciones por complacer a la pareja y anteponer “su necesidad” a la
propia voluntad, nos habla de una dimension simbdlica compleja.
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Graficamente, resumiriamos la argumentacién anterior de la siguiente

manera:

Consentimiento racional

Dimensién 1 Relacion de noviazgo
Relaciones sexuales Vinculo formal + pibiico
emocional + sexual

Condiciones para mantemer

Consentimiento préctico s

Consentirmiento sexual L= cin vaginal
e conss) (sexo anal = cambio de
naturaleza: acto reflexivo)
Consenimiento o
aceptacion formal’
(o violacién)
Dimensién 2
‘Tension estructural de acoso-
resistenci
“darse a respetar’ y “saber a lo que
o v Voluntad

(deseo de partcipar de una
relacion sexual)

Conclusiones

El acoso constante y reiterado que supone la labor masculina se conside-
rainevitable, al ser la extensién de su natural tendencia a buscar satisfaccién
sexual. Frente a la imposibilidad del autocontrol, resta a las mujeres desar-
rollar estrategias de evasién y contencidén, hacia “adentro” y hacia “afuera”
para evitarlo o detenerlo. Asi entenderiamos, por ejemplo, la idea de que las
mujeres “provocan” a los hombres, quienes s6lo “reaccionan” frente a esti-
mulos externos que por definicién deberian evitarse. En una primera linea,
de manera general, la manera de vestir, actuar o hablar deberian prevenir
el hostigamiento; en una segunda, en una relacién directa, los limites de-
berian imponerse con claridad, sin lugar a duda y de manera reiterada. En
este sentido, el consentimiento sexual constituye una experiencia “propia”
de las mujeres y excluyente para los varones; y de desigualdad de género al
sostenerse sobre el “fracaso” de aquellas como condicién de la confirmacién

masculina de virilidad y de su reconocimiento frente a los demdas hombres
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(SEGATO, 2003).

El consentimiento practico “se lee” socialmente, a través de esquemas
de visién y apreciacion, a partir de una oposicién cimentada en la diferencia
sexual, registrando como diferencias de naturaleza, oposiciones arbitrarias
fundadas en el orden sexual (Bourdieu, 1998), estableciendo y organizando
asi relaciones entre hombres y mujeres. El dimorfismo sexual de cara al pro-
ceso de consentir es una dimension de analisis, porque contiene en si mismo
el significado construido a través del contraste (SCOTT, 1992). No obstante,
el cardcter préctico del fendmeno, la oposicién interdependiente y jerarqui-
camente organizada, se impone y soporta a través del reconocimiento de un
principio simbdlico: la diferencia anatémica del cuerpo (Bourdieu, 2010). Si
las unas son entrenadas para resistir y los otros para acosar es porque la di-
ferencia biolégica entre los cuerpos aparece como argumento para tal efecto;
la divisién y justificacién de esa diferencia socialmente establecida, retradu-
ce registros subjetivos, sociales y simbdlicos asociados.

En otros términos, si sostenemos que el consentimiento se inscribe ar-
monicamente en el sistema de dominacion masculina es porque esta estruc-
turado a partir de una asimetria basada en la diferencia sexual, considerada
natural y, por lo tanto, carente de justificacién. Se impone como autoevidente
que las mujeres deban establecer limites y los hombres puedan avanzar si
parece no haberlos. Consecuentemente, el consentimiento femenino sélo es
posible a condicién de la “extraccién” masculina del mismo; se fundamen-
ta en el principio de divisién de lo masculino-activo: propositivo, insistente,
y lo femenino-pasivo: responsivo y resistente. Ejemplo de ello es la tensi-
6n estructural de acoso-resistencia, que se objetiva en formas disimiles en
diferentes contextos; lo que nos permite argumentar su caracter “macro”.
Inserto en la estructura social, el consentimiento sexual es un fenémeno con
multiples objetivaciones; las regularidades sociales son prueba de su existen-

cia mas alla de las relaciones interpersonales y la vida privada.
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Nos preguntamos entonces, ;qué lugar ocupa el consentimiento frente a
la aparente inevitabilidad del acoso? Afirmamos que consentir es sinénimo
de acceso legitimo al cuerpo de las mujeres. Son ellas mismas quienes deben
aceptar participar de una relacion sexual, aunque “en realidad” no lo dese-
en. Vinculadas a una relacidon de pareja mas o menos simétrica (el noviazgo),
en tanto miembros de un grupo cualificado, ciudadanas y sujetas de derecho,
son propietarias de sus cuerpos. El derecho de decidir sobre él constituye
un bien juridico protegido. En esta direccién, es fruto de incontables luchas
feministas para obtener derechos civiles y politicos, asi como reconocimien-
to y proteccion juridica de los derechos sexuales. Sin embargo, desde una
perspectiva de género, obtenerlo a través del convencimiento representa,
desde una lectura masculina, un desafio situado en la l6gica de la proeza y la
hazafia. En el contexto universitario, los hombres no pueden sélo “tomar” a
las mujeres, tienen que conseguir su aprobacién para un encuentro erotico o
sexual, aunque el deseo no sea bilateral.

Subyacen al acceso legitimo del cuerpo de las mujeres, mecanismos de
dominaciéon profundos: ¢por qué no produce disonancia, ni a los agentes so-
ciales ni a los investigadores, la diferencia entre consentir y desear, cuando
se contraponen? “Acceso legitimo” aqui significa “licito”: que no tiene conse-
cuencias penales; aunque pueda ser resultado de relaciones de fuerzas mas o
menos observables. Independientemente de las circunstancias y consecuen-
cias, la aceptacién (supuesta o efectiva), otorga un caracter incuestionable al
acto, volviendo incontestable juridicamente una violacién enmascarada por
el velo de lo consensual.

Segun advertimos, a nivel penal, la evaluacion de una violacion se res-
tringe a castigar el uso de la fuerza fisica o moral para imponer la cépula,
mas que a la proteccion del consentimiento como elemento intrinseco de la
libertad sexual. Asi entendemos la exigencia de pruebas corporales (golpes,

moretones, mordidas, heridas) para acreditar el delito. El énfasis normativo
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estd puesto en el uso de la violencia para consumar el acto, no en la defensa
de la autodeterminacion sexual. Desplazar la atencion de las relaciones de
género a la violencia, corre el riesgo de hacer olvidar el poder, “;qué pensar
de la violacion sin violencia? ¢A qué violencia debe verse expuesta la mujer
(pues la mayoria de veces se trata de una mujer) para que pueda decir legiti-
mamente que fue violada?” (FASSIN, 2008, p. 171). A nivel tedrico, la indistin-
cion de esferas dificulta el estudio del consentimiento sexual desde un enfo-
que social. El sentido comun -la doxa- tanto como la perspectiva psicoldgica
y algunas de las corrientes sociolégicas, dejan incélume el fenémeno dentro
de los limites del derecho, cerrando la posibilidad de analizar su dimension
sociocultural y subjetiva. Con frecuencia, al entenderlo y definirlo desde los
marcos normativos, se confunde la realidad juridica con sus manifestaciones
societales (relaciones sexuales y sexualidad), circunscribiendo los estudios a
las definiciones legales.

Pensamos, finalmente, que para los estudios feministas se abre un prome-
tedor campo de investigacion. Si el consentimiento, la voluntad (como deseo
sexual) y la violencia sexual en sus diversas manifestaciones, son fenémenos
mas complejos de lo que sospechabamos al principio de esta investigacion, si
han perdido su “encanto” frente al des-cubrimiento de su caracter arbitrario
y parcial al de-velar su cardcter generizado, parece necesario preguntarnos
como afectan los hallazgos y reflexiones lo que sabemos en dichos campos de
trabajo. Podemos comenzar, por ejemplo, por evitar definir violencia sexual
como su negacion (el uno existe porque el otro esta ausente). La aceptacion
no excluye por definicién el uso de la fuerza fisica o moral, la coercidn, el
chantaje o las relaciones de poder. Por el contrario, un si puede ser resultado
de relaciones de dominacién mas o menos visibles. Una adopcidn acritica
de tal dicotomia asume que presente la aceptacion (supuesta o efectiva), no
hay violencia y que el deseo es bilateral. Hemos demostrado la complejidad

mayuscula de dichas premisas.
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Asimismo, debemos reconocer el derecho a consentir —protegido juridi-
camente a través de la libertad sexual- como un triunfo de gran envergadura
del movimiento feminista —cristalizado entre algunos sectores de la socie-
dad-, sin dejar de considerar su realidad sociosimbolica y subjetiva, distinta
del ideal juridico de funcionamiento. Desde la mirada masculina, se confi-
gura como reto o desafio a sortear. Por extension, si aparece como relacién
social armonizada con la dominacién masculina es porque responde a una
tension en la que el consentimiento femenino es condicién de la confirma-
cion de las habilidades masculinas. La idea de que “no, no siempre significa
no”, refleja tal dindmica. Convencerlas y obtener su aceptacién, aunque “en
realidad” no lo quieran, da cuenta de varios niveles de reflexién. Desde una
6ptica feminista, el consentimiento sexual deberia suponer la suma del asen-
timiento femenino activo tanto como la voluntad bilateral (deseo de partici-
par de una relacién sexual), en condiciones de igualdad que permitieran a

ambos miembros ser sujetos de deseo sexual.

208



Etnografias do afeto: construindo relacoes de parentesco, alianca e sexualidade em sociedades em transformacao

Referencias bibliograficas

ABEL, T. La operacién llamada ‘Verstehen’. En: HOROWITZ, L. L. (ed.) Histo-
ria y elementos de la sociologia del conocimiento. Buenos Aires: Eudeba,
1964.

AMUCHASTEGUI, A. El significado de la virginidad y la iniciacién sexual. Un
relato de investigacion. En: SZASZ, 1.; LERNER, S. (comp.) Para comprender
la subjetividad. Investigacién cualitativa en salud reproductiva y sexua-
lidad. México: El Colegio de México, 2010, p. 137-172.

BAY-CHENG, L. y ELISEO-ARRAS, R. The Making of Unwanted Sex: Gendered
and Neoliberal Norms in College Women’s Unwanted Sexual Experiences.
Journal of Sex Research, v. 45, n. 4, p. 386-397, 2008.

BOURDIEU, P. Meditaciones pascalinanas. Barcelona: Anagrama, 1999.
. Cosas dichas. Barcelona: Gedisa, 2000.

. Razones practicas. Sobre la teoria de la accién. Barcelona: Anagra-
ma, 2007.

. El oficio del sociblogo: presupuestos epistemolégicos. (22 ed.), Méxi-
co: Siglo XXI, 2008.

. El sentido practico. México: Siglo XXI, 2009.
.La dominacién masculina. (6° ed.), Barcelona: Anagrama, 2010.

CARMONA, M. ¢Negocian las parejas su sexualidad? Significados asociados a
la sexualidad y précticas de negociacion sexual. Estudios Feministas, Brasil,
v. 19, n. 3, p. 801-821, 2011.

CASTRO, R. Uno de hombre con las mujeres es como una corriente eléctrica:

Subjetividad y sexualidad entre los hombres de Morelos. Debate Feminista,

209



Reflexiones antropoldgicas sobre el consentimiento sexual en relaciones de noviazgo

v. 18, n. 9, p. 105-130, 1998.

CASTRO, R;; VAZQUEZ, V. La Universidad como espacio de reproduccién de
la violencia de género. Un estudio de caso en la Universidad Auténoma de

Chapingo, México. Estudios Sociolégicos, v. 26, n. 78, p. 587-616, 2008.

CHUNG, D. Making Meaning of Relationships: Young Women’s Experiences
and Understandings of Dating Violence. Violence Against Women, v. 13, n.
12, p. 1274-1295, 2007.

DE LA PEZA, M. C. La masculinidad: oposicion entre las figuras de ‘Tristan’ y
‘Don Juan’. Tramas. México, v. 17, p. 11-22, 2001.

ERVITL, J. El aborto entre mujeres pobres. Sociologia de la experiencia. Mé-
xico: CRIM/UNAM, 2005.

FASSIN, E. Somnolencia de Foucault. Violencia sexual, consentimiento y po-
der. Estudios Socioldgicos, v. 26, n. 76, p. 165-177, 2008.

FRAISSE, G. Del consentimiento. México: Programa Universitario de Estu-
dios de Género/Universidad Nacional Auténoma de México, El Colegio de
México, 2012.

GEERTZ, C. Conocimiento local. Ensayos sobre la interpretaciéon de las

culturas. Barcelona: Paidds, 1994.

___.Lainterpretacion de las culturas. Barcelona: Gedisa, 2001.
GUEVARA, E. Relaciones amorosas y vida sexual en universitarios. Proyecto
de paternidad y unién de pareja. Jovenes. Revista de Estudios sobre Juven-
tud, v. 5, n. 15, p. 54-73, 2001.

. Amor, violencia y desamor en la sexualidad de las mujeres. GenEros.

México, v. 9, n. 27, pp. 31-41. 2002.

HAMMERSLEY, M.; ATKINSON, P. Etnografia. Métodos de investigacion.

210



Etnografias do afeto: construindo relacoes de parentesco, alianca e sexualidade em sociedades em transformacao

Barcelona: Paidds, 2001.

HOUTS, L. But Was It Wanted? Young Women’s First Voluntary Sexual Inter-
course. Journal of Family, v. 26, n. 8, p. 1082-1102, 2005.

HUMPHREYS, T. Perceptions of Sexual Consent: The Impact of Relationship
History and Gender. The Journal of Sex Research, v. 44, n. 4, p. 307-315,
2007.

JONES, D. Sexualidades adolescentes. Amor, placer y control en la Argen-
tina contemporanea. Buenos Aires: Centro de Integracion, Comunicacidn,

Cultura y Socialedad-Consejo Latinoamericano de Ciencias Sociales, 2010.

MENDIZABAL, N. Los componentes del disefio flexible en la investigacion
cualitativa. En: VASILACHIS, G. I. (coord.) Estrategias de Investigacion cua-
litativa. Barcelona: Gedisa, 2006, p. 65-105.

MINGO, A. Cuatro Grados bajo cero. Mujeres en la universidad. En AGOFF,
C.; CASIQUE, L; CASTRO, R. (coords) Visible en todas partes. Estudios sobre
violencia contra mujeres en multiples &mbitos. México: Centro Regional
de Investigaciones Multidisciplinarias/ Universidad Nacional Auténoma de
México, Miguel Angel Porrua, 2013, p. 104-118.

MINGO, A.; MORENO, H. El ocioso intento de tapar el sol con un dedo: violen-
cia de género en la universidad. Perfiles Educativos, v. 37, n.148, p. 138-155,
2015.

MUEHLENHARD, C.; COOK, S. Men’s Self-Reports of Unwanted Sexual Activi-
ty. The Journal of Sex Research, USA, v. 24, p. 58-72, 1988.

PEDRAZA, N. Percepcion de riesgo de ITS de mujeres adultas en contex-
tos de no exclusividad sexual. Un estudio a partir de biografias sexu-
ales 2008. [Tesis inédita de maestria], México: Facultad Latinoamericana de
Ciencias Sociales, disponible en: [http://conocimientoabierto.flacso.edu.mx/

medios/tesis/pedraza_ny.pdf]. 2008

2N



Reflexiones antropoldgicas sobre el consentimiento sexual en relaciones de noviazgo

RODRIGUEZ, R.; TORO, J. Resistencia al Sexo: Cultura y Personalidad. Intera-
merican Journal of Psychology, v. 45, n. 1, p. 3-9, 2011.

ROMO, J. M. Estudiantes universitarios y sus relaciones de pareja. De sus ex-
periencias y proyectos de vida. Revista Mexicana de Investigacion Educa-
tiva, v. 13, n. 38, p. 801-823, 2008.

SCOTT, J. Igualdad versus diferencia: los usos de la teoria postestructuralista.
Debate Feminista, v. 5, p. 87-107, 1992.

SEGATO, R. Las estructuras elementales de la violencia. Ensayos sobre
género entre la antropologia, el psicoanalisis y los derechos humanos.

Bernal: Universidad Nacional de Quilmes, 2003.

212



Etnografias do afeto: construindo relacoes de parentesco, alianca e sexualidade em sociedades em transformacao

213



Reflexdes antropoldgicas sobre o consentimento sexual em relacdes de namoro

Reflexdes antropologicas sobre o consentimento sexual
em relacoes de namoro*

Yolinliztli Pérez Herndndez

Introducdo

Este ensaio faz parte dos resultados de minha disserta¢do de mestrado,
intitulada Con-sentido prdctico. Hacia una hermenéutica del consentimiento,
cujo objetivo foi duplo. Primeiramente, o trabalho questiona a tese de que o
consentimento sexual no contexto das relagbes de namoro é produto de um
estado mental, ou seja, ato racional, neutro, natural e deliberado. Para isso
propde pensd-lo como um processo subjetivo, contextualizado e organizado a
partir de relagdes de género desvantajosas para as mulheres. Esta preocupa-
¢do é tedrica e busca evidenciar o cardcter social e estrutural do fendmeno em
uma perspectiva de género. Sugerimos entdo que cumpre um papel ativo na re-
producdo da dominagdo masculina. O segundo objetivo é de cardter descritivo,
no sentido de questionar como mulheres e homens experimentam o consenti-
mento. A partir de uma descrigdo densa de cardter socioantropoldgico, busca-
mos mostrar as dimensdes subjetiva, social e simbdlica do fenomeno, tornando

explicitas as contradigdes frente a aceitacdo e recusa das rela¢des sexuais.*

*A autora agradece profundamente a Raquel Pacheco, estudante de doutorado do De-
partamento de Antropologia da University of California, San Diego (UCSD), por suas
observagdes e criticas a este texto.

1 - Esta investigacdo sobre o consentimento sexual comecou com um estudo sobre o
crime de violagdo sexual na legislagdo mexicana. Aparentemente, o termo, ao invés de
proteger a autonomia sexual das mulheres, funciona como argumento para revitimizd
-las: a denunciante é permanentemente suspeita de ter “consentido”. Os funciondrios do
Ministério Publico tém ideias ndo muito claras sobre o que é o consentimento, a resistén-
cia e a violéncia. Se estes ndo se adaptam a seus esquemas mentais sobre uma “violagdo
tipica”, a mulher perde credibilidade. Ademais, parecem ter incorporado “indicadores de
consentimento” — vestimenta, vinculo entre a denunciante e o agressor, possiveis insinu-
acoes da mulher, entre outros. Finalmente, na sociedade prevalecem ideias sobre o con-
sentimento feminino, que se projetam através de piadas, provérbios, ditados, cangoes,
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A investigacdo consistiu em um estudo exploratorio de corte interpretativo
sobre os significados que mulheres e homens atribuem a aceitagdo e a recusa
das relagbes sexuais. O referente empirico é constituido de 5 narrativas de es-
tudantes de licenciatura do campus Ciudad Universitaria (CU) da Universidade
Autdénoma do México, situada na Capital Federal (Cidade do México), que tive-
ram ou estavam tendo relagdes de namoro heterossexuais em que eram sexu-
almente ativos/as. O método de investigagdo foi qualitativo. Primeiro, realiza-
mos entrevistas semiestruturadas utilizando um questiondrio cujas perguntas
eram derivadas da revisdo da literatura; este foi sendo restruturado conforme
nosso conhecimento do fenémeno avancava. Posteriormente, levamos a cabo
um mapeamento das transcricdes, identificando coincidéncias, divergéncias,
dissonancias, os “ndés” do problema e dimensoes de andlise. Finalmente, de-
senvolvemos um exercicio interpretativo das transcrigoes sob a perspectiva da
“descrigdo densa” (GEERTZ, 1994, 2001).

Quando falamos de uma “descricdo densa das transcrigdes” — conhecendo
o uso particular do conceito na teoria antropolégica —, referimo-nos a um exer-
cicio de compreensdo que propde conexdes tedricas pertinentes ou “significati-
vas” (ABEL, 1964), que evidenciaram o cardter limitado e com “marca de géne-
ro” do consentimento sexual. Em outros termos, desenvolvemos uma proposta
de interpretacdo contextualizada sobre o fendmeno, utilizando tanto nossas
descobertas, como investigagoes similares, para propor explicagdes originais
que permitam evidenciar seu cardter social e genderizado?. Para construir tal

interpretagdo, utilizamos duas técnicas de andlise, nem sempre sequenciais:

entre muitas outras manifestagdes. Estes indicios permitiram perguntar se realmente
a nogdo de consentimento sexual vinculada a violagdo é neutra (nog¢do que em muitas
legislacdes, como a mexicana, ndo se encontra explicitamente na lei, mas sim nas ideias
e praticas dos especialistas).

2 - O problema inicial que originou a investigacdo do consentimento sexual é o seu apa-
rente cardter natural e normal. Na literatura sobre a sexualidade e a violéncia sexual,
parece haver uma série de desentendimentos sobre o que é e como entendé-lo. Ao im-
por-se como evidente, resulta necessdrio defini-lo. Portanto, emergiu, antes de tudo, a
necessidade de mostrar que estdvamos diante de um fenémeno problemdtico que nada
tinha de “transparente”.
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codificagdo e notas temdticas. Na forma de eixos ou tépicos do problema, to-
mamos mostras significativas dentro das narrativas para construir a trama
de niveis de reflexdo (HAMMERSLEY e ATKINSON, 2001). O enredo foi teci-
do articulando as passagens que se vincularam mais diretamente com nosso
conceito sensitivo® , identificando as camadas analiticas e descrevendo suas
contradigoes e vinculos. Além disso, o exercicio de compreensdo nutriu-se de
investigacdes tedricas similares pertinentes (AMUCHASTEGUI, 2010), que per-
mitiram detalhar com maior precisdo conexoes plausiveis entre os registros
analiticos buscando, ao mesmo tempo, tracar nexos com a literatura feminista
cujas descobertas foram semelhantes as nossas.

As entrevistas foram abertas para refletir um fenémeno complexo e re-
presentar alguns de seus planos analiticos. Analisar rela¢des de namoro nos
permitiu abordar as fronteiras - difusas, porosas, flexiveis e dinamicas — entre
consentimento, violéncia e coer¢do sexual. Deste modo, as narrativas incenti-
varam propor perguntas, elaborar interpretacdes e aventurar hipoteses. Nos
interessava pensar a proposito delas como pretexto para produzir rupturas
com sua naturalizagdo e reflexées na perspectiva do género. Em resumo, néo
buscamos “descobrir” a realidade, em razdo de um conhecimento necessaria-
mente limitado do contexto, mas construir uma aproximacgdo (primeiro conta-
to) com as significacées e subjetividades vinculadas ao consentimento sexual
como fenémeno social.

Pois bem, entendemos “aceita¢do” e “recusa” ndo como decisoes delibe-

radas (fenémeno racional e consciente), nem como palavras (sim ou néo), ou

3 - Um conceito sensitivo carece de especificidade e proporciona um ponto de referéncia
e guia para a aproximacdo a questoes empiricas; so sugere dire¢oes para onde dirigir
o olhar (HAMMERSLEY e ATKINSON, 2001). A ferramenta exploratdria funciona como
ponto de referéncia e guia, tanto para a entrevista como para a andlise dos dados, permi-
tindo um exercicio analitico de interpretagdo, sem forcar a realidade a obrigar o proces-
so0 a adotar caracteristicas pressupostas; possibilita mapear o fenémeno (MENDIZABAL,
2006). Neste sentido, o consentimento sexual funcionou como conceito sensitivo porque
permitiu orientar a obtengdo de informagdo e a posterior andlise. Ndo falamos de um
conceito socioldgico — tampouco pretendemos desenvolver um —, mas de um eixo de and-
lise.
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momentos (o instante no qual se decide dizer sim ou ndo), mas como parte de
processos subjetivos que “traduzem” condi¢oes de vida, que se objetivam em
termos de género e que projetam codigos socioculturais particulares. Aceitar
ourecusar umarelagéo sexual ndo é, sempre, produto de um processo reflexivo
consciente, verbalizado e preciso; pelo contrdrio, é produto de certas condigdes
de vida: varia de acordo com a pertenca social (classe social, raga, geragao,
entre outras); ndo é um fenémeno neutro — consentir é “proprio” das mulheres;
tampouco é universal, pois varia de acordo com as sociedades e culturas. Con-
sentir como exercicio de direito a liberdade sexual, de autorizagdo pelo sim e
de harmonia entre um sim e o desejo de participar de uma relagdo sexual, sdo

processos que exigem condigoes de possibilidade para sua realizagdo. Estas

condigdes tornam possivel o fendmeno e nada tém de universais, pois

potencialidades antropoldgicas sé encontram plena realizagdo
em certas condi¢bes econémicas e sociais; ao passo que, inver-
samente, hd condi¢bes econémicas e sociais nas quais elas sdo
como anuladas, atrofiadas (BOURDIEU, 2010, p. 210).

O consentimento é, portanto, um direito das mulheres, implicito como um
bem juridico da liberdade sexual, uma conquista moderna do movimento femi-
nista. Supde um direito no qual o Estado tem a obrigacdo de proteger através
de suas diversas instituicoes, assim como um fenémeno incorporado nos cor-
pos e mentes das agentes que reivindicam o legitimo direito a que suas decisoes
sexuais sejam respeitadas. No entanto, ao nivel analitico, a aceitagdo sexual
feminina se inscreve dentro de um sistema de desigualdade social baseado na
diferenca sexual, no qual permitir ou ceder é “coisa de mulheres”; experimen-
ta-se a partir de um lugar de subordinagdo. Elas sdo treinadas para prever,
evitar e resistir ao assédio constante e reiterado dos homens; eles, por sua
vez, sdo incitados a conseguir experiéncia sexual desenvolvendo habilidades
de “conquista”. Assim, aceitar ou resistir estabelecendo limites seria uma exi-

géncia social frente ao irreprimivel desejo sexual masculino, cujo “avango” se
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manifesta culturalmente como inevitdvel.

Descrigdo densa sobre o consentimento sexual: um
exercicio antropoladgico de interpretacao

A descrigdo densa realizada neste trabalho distingue dois niveis de andlise.
O primeiro se inscreve no horizonte das relagdes sexuais dentro das relacoes
de namoro. Neste marco analitico, aceitar uma prdtica sexual se experimenta
“com naturalidade” quando se mantém em estado prdtico. Para diferenciar
nossa perspectiva, propusemos trocar o conceito consentimento prdtico por
conhecimento do corpo.* Desta forma, reconhecemos nos agentes esquemas
de agdo, apreciagdo e classificagdo — através dos quais sabe-se, sem saber, 0
que deve ser feito —, que sdo resultado da experiéncia condensada em um corpo
socializado “que inverte na prdtica dos principios organizadores socialmente
elaborados e adquiridos no decurso de uma experiéncia social situada e fe-
chada” (BOURDIEU, 1999, p. 181). Produto da experiéncia prévia, os agentes
“sabem” quando uma “proposta” de ter rela¢des sexuais é tal em virtude de que
tem incorporado mecanismos de pensamento e agdo para (reacionar.

A segunda dimensdo de andlise refere-se a uma dinamica social do consen-
timento sexual inscrita na légica mais ampla da sexualidade masculina e femi-

nina.> Nos referimos a uma tensdo estrutural que alguns pesquisadores tém

4 - Entendemos o conhecimento do corpo como uma relagdo de compressdo prdtica do
mundo, alheia a deliberagdo voluntdria, produto de uma consciéncia conhecedora e pro-
dutora de atos intencionais. Dotados de um sentido prdtico, 0s agentes que mantém uma
relagdo imediata de implicacdo com o mundo, compreendem-no como evidente, experi-
mentando um acordo implicito, imediato ou compreensdo reciproca prdtica entre eles/
elas, fruto de condi¢des e condicionamentos semelhantes. Assim, a “aprendizagem do
corpo” se projeta através da linguagem da afetividade, das sensagdes, dos sentimentos,
emogdes, intui¢des e pressentimentos, permitindo fazer o que é devido, como é devido
e no momento devido, com uma economia (poupanga) de esfor¢os e uma necessidade
sentida intimamente. Supde uma intencionalidade prdtica ou maneira de orientar-se no
mundo, ajustada a ordem social e a situagdo. Dito de outro modo, o corpo é um instru-
mento de conhecimento e o prdtico é um conhecimento especifico (BOURDIEU, 1999).

5 - Esta segunda dimensdo de andlise é uma metdfora, construida a partir de uma ideia
-padrdo, identificdvel em diversos estudos (CASTRO, 1998; DE LA PEZA, 2001; CASTRO
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identificado como “assédio-resisténcia” (DE LA PEZA, 2001; CASTRO e VAZ-
QUEZ, 2008; RODRIGUEZ e TORO, 2011). Genericamente falando, os homens
veem a si mesmos e a seus pares como “assediadores naturais” das mulheres e
a estas como objeto de tal agdo (CASTRO, 1998; CARMONA, 2011); nesta dind-
mica, as mulheres devem resistir aos assédios masculinos. Sintetizamos esta
ideia nas categorias “os homens sabem a que vio” e “as mulheres devem dar-se

ao respeito”. Vejamos.

Primeiro nivel de andlise

Segundo a teoria juridica do consentimento e a psicologia da comunica¢do
sexual, consentir faz parte de uma logica racional, valorativa, reflexiva e cons-
ciente. A comunicagdo eficaz e a capacidade de negociagdo evitariam, teorica-
mente, situagdes de violéncia, coer¢do as relagdes sexuais ndo desejadas. Para
estes enfoques, aceitar é o ato resultante de processos reflexivos deliberados,
situados temporalmente no passado da ag¢do — toma-se uma decisdo apos uma
introspecgdo avaliativa consciente —, e manifestado através da verbalizagdo de
um desejo ou de condutas que sugerem um acordo. Privilegiam as representa-
¢oes dos individuos, definindo o ato em termos das intengdes, decisdes ou mo-
tivagoes declaradas, independentemente das condi¢des historicas e sociais que
0s constituem em sua especificidade por uma sociedade dada e em um tempo

determinado (BOURDIEU, 2008). Estas perspectivas postulam o que chama-

e VAZQUEZ, 2008; JONES, 2010; CARMONA, 2011; RODRIGUEZ e TORO, 2011): “as mu-
lheres” (genericamente falando) sdo agentes de resisténcia e consentimento frente ao
assédio permanente “dos homens” (genericamente falando). Isto remetiria a uma “ten-
sdo social” vinculada a prdticas e ideias sobre como atuam ou deveriam atuar homens
e mulheres no ambito da sexualidade. Referimos-nos a uma espécie de cabo de guerra
permanente frente ao consentimento sexual feminino: as primeiras se negando/resis-
tindo/consentindo, enquanto os segundos recebem a negativa/pressionam/conseguem a
aceitagdo (“conquistam”). Este nivel analitico é a proposta germinal de um possivel feno-
meno maiusculo: uma “logica” repetida, identificada em investigacoes das mais diversas
latitudes.
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mos de consentimento racional.®

Face a estas premissas, observamos que as rela¢des sexuais mantidas ao
longo do namoro, apresentam-se como algo ndo planejado ou falado anteci-
padamente. Seus referentes ndo sdo os da légica — falar, negociar, acordar e
programar como ocorre em processos racionalizados. Simplesmente “se ddo”
ou “sucedem” (JONES, 2010 identifica um achado semelhante). “Isso” (o ato
sexual) € fruto da espontaneidade, mais que da programagdo prévia. “Fazé-lo”
é a forma local de referir-se a uma prdtica que, longe de ser a consequéncia
de um objetivo planejado antecipadamente, sugere uma ag¢do pré-consciente
ou um consentimento prdtico. A logica que guia o encontro sexual é corporal.
Referimo-nos a um conhecimento do corpo cuja realidade é prdtica.”

Uma relagdo sexual “se da” apds um preambulo de caricias, beijos e to-
ques “atrevidos”, iniciados pela namorada ou pelo namorado. A compreensdo
prdtica guia a “proposta”, ndo verbalizada nem racionalizada. Tal acordo im-
plicito entre agentes gera um “acordo imediato”, ndo uma decisdo contratu-
al (BOURDIEU, 1999). E mais como um processo “natural” onde se sabe, sem
saber, quando uma proposta sexual estd em curso; inicia-se quando “o desejo
ganha”. A aleatoriedade e espontaneidade fazem parte de suas légicas inter-
nas, permitido compreender que “fazé-lo” ndo é uma intengdo consciente. Pelo

contrdrio, fundamenta-se em uma intercompreensdo prdtica, na qual o corpo é

6 - Nossa intengdo ndo é propor um modelo bindrio de consentimento (racional vs prd-
tico). Pelo contrdrio, nosso objetivo é, primeiro, sugerir que ndo existe um unico con-
sentimento; segundo, que este ndo é sempre racional e deliberado; e, terceiro, que como
produto social, suas manifestag¢bes sociais variam consideravelmente dependendo das
condigoes de vida dos agentes (tipo de relagdo amorosa, idade, classe social, entre ou-
tras). O conceito que desenvolvemos (consentimento prdtico), foi uma ferramenta de
andlise util no contexto de nosso trabalho de campo e indispensdvel para desnaturalizar
o0 fenémeno e pensd-lo criticamente. Com isto se abre uma veia para continuar buscando
consentimentos, no plural.

7 - Para compreender esta ideia basta fazer um exercicio de introspecgdo: quando se
tem um casal estdvel (namoro, matrimonio, unido livre), as rela¢bes sexuais sdo, nor-
malmente, produto de um preambulo erdtico e um consentimento prdtico. Alguém se
aproxima, beija, toca, e entdo a outra pessoa “entende” que estd diante de uma “proposta
sexual”. Se o desejo é mutuo, o ato sexual acontece. Esta dinamica erdtico-sexual flui de
forma “natural”, sem que se fagam necessdrias perguntas tais como: “Vocé quer ter rela-
¢coOes sexuais comigo hoje? ”, e sem um esfor¢o racional e reflexivo maior.
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instrumento de conhecimento e ac¢do:

- Com que frequéncia [temos] um relacionamento sexual? ...
Como posso dizer isso? Ndo temos algo definido, ndo sei, algo
como duas vezes por semana, ndo, ndo, ndo fazemos assim: es-
tamos vivendo e assim, se de repente tivermos essa faisca, no en-
tanto, e espero que para sempre, ndo? Essa faisca de que falo:
bem, ja sabemos como é, pois, vamos fazé-lo, vamos ter relagdes
sexuais, sem estabelecermos limites ou datas, no nosso caso... o
desejo nos vence ou... quando se tem a oportunidade e queremos,
aproveitamos (risos) (Mario, 23 anos, estudante de medicina,
Ciudad Universitaria, 2014).8

— Realmente ndo pedimos verbalmente, mesmo porque vou a
casa onde ele [namorado] vive agora; vou e entdo nos beijjamos
um pouco e ja sabemos para onde vdo as coisas, ou seja, o clima
vai esquentando, as caricias e bem, jd sabemos, ele jd entende que
quero fazer algo, ou seja, ndo tivemos que dizer algo como: oi,
quero fazer sexo! Néo, ndo, ndo, assim ocorre, assim se dd real-
mente (Maria, 21 anos, estudante de direito, CU, 2014).°

Segundo a visdo escoldstica, consentir constitui uma agdo racional, cujo
principio sdo as intenc¢des deliberadas. As decisdes seriam fruto do cdlculo de
possibilidades e beneficios porque os agentes atuam de forma livre, com luci-
dez consciente e pleno conhecimento de causa (BOURDIEU, 1999). Ndo obs-
tante, os estudantes universitdrios entrevistados estdo dotados de sistemas de
percepgdo, apreciagdo e acdo que lhes permitem experimentar o consentimen-
to sem propdsito expresso nem cdlculo racional. O sentido prdtico, instalado
em um corpo socializado, faculta-lhes atuar de maneira “razodvel” (sem serem

racionais) com a evolugdo da situacdo. A situagdo, dotada de sentido enquanto

8 - Ciudad Universitaria é o campus central da Universidade Nacional Autonoma do
Meéxico, localizada em Coyoacan, Cidade do México. Adiante abreviaremos “CU”.

9 - Nesta citagdo, “saber” ndo se refere a um exercicio reflexivo consciente, mas a um
tipo de conhecimento “corporal”. A entrevistada ndo utiliza o verbo para assinalar um
exercicio de racionalidade, mas um conhecimento de outro tipo baseado na experiéncia.
Ela mesma apresenta o contraste: “ndo é de como: ei, eu quero fazer sexo” (isto suporia
uma proposta que diverge da tendéncia apontada), mas “s6é nos damos uns beijos e ja
sabemos para onde vdo as coisas” (consentimento prdtico).
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operagdo corporal antecipada (“o desejo nos vence”; “ja sabemos para onde
vdo as coisas”; “ela ja entende”), poe em jogo a experiéncia acumulada, re-
sultado de processos independentes de aprendizagem ou obtidas ao longo da
relagdo de casal.

Contudo, o consentimento conserva seu cardter prdtico sob duas con-
di¢cdes. Primeiramente, a media¢do de um vinculo erdtico-amoroso. Para as
mulheres-namoradas, a articulagéo da vida afetiva e sexual “enquadra” uma
espécie de pré-aceitacgdo: “disposicdo antecipada” para concordar em manter
relagoes sexuais. Nos namoros universitdarios, o amor implica, como expec-
tativa, uma vida sexual ativa, o que também indica a “boa satide” da rela¢do
(GUEVARA, 2001; ROMO, 2008; CARMONA, 2011). A segunda condig¢do alude
ao tipo de prdtica sexual. A penetragdo vaginal mantém o cardter prdtico; fren-
te a outras atividades sexuais, o cendrio muda. O sexo anal é um caso para-
digmdtico: sempre requer aceitagé@o explicita. Por essa razdo, facilita expor os
processos que estruturam o fenémeno. Estruturado a partir de uma relagéo
dicotbmica (ativo/passiva, penetrador/penetrada), o homem apresenta a sua
parceira o pedido expresso de penetrd-la analmente; diante da negativa, re-
quer-se um processo de convencimento; e na prdtica, uma atitude cautelosa e
atenta (HUMPHREYS, 2007).

No contexto universitdrio, o namoro é uma relagdo duradoura, estdvel e
de cardter publico (ROMO, 2008), que continua sendo “socialmente significa-
tiva” (CHUNG, 2007). E um estado transitério ou condi¢do temporal que se
cria e termina por “acordo mutuo”. Quando inicia, fala-se de “comegar” ou
“iniciar” uma relagdo; ao finalizd-la, de “cortar” ou “separar-se”. Do ponto de
vista de quem participou da entrevista, ha elementos que permitem distingui-lo
de outros vinculos socio-sexuais. Em primeiro lugar, é uma relagdo publica e
formal que compreende lagos afetivos e um horizonte de continuidade, assim
como um pacto tdcito de monogamia: exclusividade sexual e fidelidade miitua

(JONES, 2010; CARMONA, 2011). Publica porque é (re)conhecida pelos mem-
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bros do entorno social; e formal porque articula a vida sexual com a afetiva.
E identificdvel através de mostras explicitas de afeto: beijos, abragos, caricias,
dar a mdo, ou também, publicagdes nas redes sociais, como Facebook ou Twit-
ter. Falamos de cddigos ptiblicos que permitem identificar duas pessoas como
casal, como formas de “publicizd-la”; manifestd-la para que seja reconhecida

compromete sua formalidade:

Entrevistadora: '° Em termos gerais, como vocé diferencia um na-
moro de uma relagdo passageira, por exemplo?

—Creio que a diferenga entre ter um namorado e um ficante é que
0s outros sabem... O namoro é algo social, ou seja, 0os demais o
sabem e os ficantes ndo, ou ao menos eu ndo gostaria que sou-
bessem que tenho esse tipo de relacdo com alguém (Alia, 22 anos,
estudante de filosofia, CU, 2014).

- Eu comecei a ter muita confianga nele para muitas coisas. Co-
mecou a ser meu amigo, meu namorado. Também comegou a
participar neste aspecto como um familiar porque havia coisas
em que, para ndo estar s6 em reunides familiares, ou algo assim,
ia a sua casa.... no principio eu o convidei [para conhecer meus
pais] e ele foi, me acompanhou, comegou a conhecé-los, conver-
saram... realmente foi muito, muito boa [a relagdo entre o namo-
rado e meus pais], mesmo, porque a minha mde até vé isso como
tranquilizante porque imagina, as mdes se preocupam, me dizia:
“é que a filha se casou” ou algo assim, eu lhe dizia: néo, ndo te
preocupes, eu estou com [nome do parceiro], ele me ajuda, ele me
apoia, etecetera, como minha mamde o vé como um apoio para
mim de certa maneira e obviamente o aprova totalmente (Lola,
25 anos, estudante de informdtica, CU, 2014).

A formalidade darelagdo, vinculada a seu cardter publico, traduz-se em ter

10 - Todas as entrevistas foram realizadas pela autora do presente artigo, abreviada
adiante como “E”.
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“algo seguro” ou “sério” com uma pessoa. Do contrdrio, “brincar” com alguém
significa ndo ter “nada seguro”, buscar “apenas sexo”. Neste ponto, apresenta-
se uma contradi¢do medular: para os homens, as relagdes sexuais parecem ser
0 mais importante do menos importante. Quando o vinculo ndo é mediado pelo
afeto, buscam somente um encontro sexual, isto é, “nada”. Aparentemente, o
interesse em acumular “saber” e desenvolver “técnicas” de convencimento ndo
se encontra no sexo como tal, mas no que representa dentro de um jogo mais
amplo de competéncia masculina. Na opinido de Segato (2003), os homens co-
locam em seu horizonte mental uma dimensdo intersubjetiva; atuam através
de demonstracdes de forga e virilidade ante uma comunidade de pares com o
objetivo de preservar-se entre eles, provando-lhes sua competéncia sexual e

forea fisica:

E: ;Quanto tempo passou entre o momento que se conheceram e
comegaram a namorar?

— Ah olha, com ela, foi uma coisa, como eu poderia dizer? Um
pouco estranha porque eu saia com muitas pessoas, milhares,
estava saindo com muitas pessoas, ndo com o propdsito de ter
uma parceira fixa ou uma namorada que tu respeitas ou que, ndo
sel, que tivesse essa convivéncia muito proxima entre ela e eu...
Eu jd estava farto de estar saindo com muitas pessoas, jd ndo me
agradava como, como sair e estar como aguentando pessoas que
ndo, que ndo compartilhavam nada comigo. Nada além de um
interesse fisico e s6 (Mario, 23 anos, estudante de medicina, CU,
2014).

Estas “companbhias silenciosas”, estdo incorporadas ao sujeito masculino e
sdo produto de processos de socializagdo. Os homens tém como obrigagdo so-
cial a busca incansdvel pela acumulagdo de experiéncia através de encontros

sexuais; e por sua condicdo “natural” de sujeitos de desejo exibem um impulso
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fisico incontroldvel que os conduz a aproveitar qualquer possivel oportunida-
de (JONES, 2010). Fora do namoro, sua atividade sexual ndo se orienta em vir-
tude das mulheres “especialmente desejdveis” (SEGATO, 2003). A ordem social
lhes impoe adquirir a atitude e propensdo a levar a sério este jogo, que dessa

maneira se converte em algo sério (BOURDIEU, 2010):

E: Vocé disse que alguns amigos haviam se negado [a manter re-
lagdes sexuais ainda que ndo gostassem de mulher].

— Sim, quando alguém tira onda [com um de seus amigos], por
exemplo, dizendo: “ndo, ndo, ndo, ele é gay, ndo gosta nem nada”,
fazem de mim hipdcrita, mas, hd vezes que ndo sei o que buscam,
talvez, fazer com que transe com alguém, ndo sei, e me dizem:
“ndo, é que estou te perturbando”; um cara uma vez estava ti-
rando onda com uma mog¢a bem linda, e todos diziam: “ndo, gay,
vai ld!”, e eu respondia: “ndo, sou gay, e se vou com ela e ndo dou
conta”; outros me diziam jd na festa: “ei, vai com ela gay, ainda
que ndo a queira” e como se por pena, como se quisessem que eu
tivesse alguém bem bonita para mostrar e me sentir bem (Luis,
22 anos, estudante de engenharia civil, CU, 2014).

O cardter publico e sério do namoro outorga um status diferente de ou-
tros vinculos erdticos. Sendo a soma da vida emocional e sexual, converte-se
no espaco legitimo para sustentar relagdes sexuais “por amor”. Jones (2010),
argumenta que, para as mulheres, os sentimentos amorosos validam as rela-
¢oes sexuais dentro do namoro, tornando legitimo o exercicio da sexualidade.
Nesta situagdo, a pré-aceitacdo ou o pré-consentimento, sustenta-se com base
no amor romdntico, juntamente com as ideias sobre a satide sexual do casal,
que toma como medida a atividade sexual. Em certas ocasides, as namoradas
aceitam ter relacdes sexuais ou concordam com prdticas sexuais especificas
ainda que “na realidade” ndo as deseje, em nome do interesse superior da re-

lagdo. Prevalece o desejo de agradar o parceiro e velar pelo bem-estar do vin-
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culo amoroso por diversos motivos, jd antecipados em diversas investigacoes
(MUEHLENHARD e COOK, 1988; GUEVARA, 2002; HOUTS, 2005; BAY-CHENG
e ELISEO-ARRAS, 2008).

A segunda condigdo para que o consentimento permanega em estado prati-
co é a penetragdo vaginal como prdtica heterossexual por exceléncia. Quando
se faz alusdo a ela, se diz hacerlo diferenciando-se de hacerlo por ahi. Me-
diando a pré-aceitagdo e a “mesma sintonia” — coexisténcia de desejo bilateral
para sustentar a relagdo sexual —, isto implica um conhecimento por corpo: se
espera que a prdtica seja levada a cabo de forma “normal”. “Hacerlo por ahi”
éresultado de um pedido e aceitag¢do expressos.

Diante do sexo anal, o consentimento prdtico sofre uma mudanca de na-
tureza (BOURDIEU, 2009). Se converte em um processo consciente e tempo-
ralmente situado através de uma sucessdo de agoes: pedido, convencimento e
concessdo, inscrito em um sistema heterossexual que distingue claramente o0s
lugares de homens e mulheres frente ao processo de consentir e a prdtica em si.
Esta qualidade nos permite romper a aparente neutralidade do fenémeno para

visualizar os processos que o estruturam:

E: Te pediram sexo anal?

- Sim, uma vez um rapaz com quem sat, com quem realmente so
mantinha relagdes sexuais, me perguntou se ndo queria ter sexo
anal, e eu, no momento, ou seja, por mais excitada que estivesse
e assim, ndo sei, até me deu um pouco de vontade, porque estava
curtindo a onda; no entanto eu disse “talvez”, ndo sei, porque
uma vez, acidentalmente, um rapaz quase me penetra analmente
e foi muito doloroso. Eu suponho que para isso é preciso se pre-
parar, ndo sei, fazer alguns exercicios ou ndo sei, porque foi tdo
doloroso, lhe disse. “Ndo, isso ndo passou de um pequeno aciden-
te, vocé quer saber como realmente é o sexo anal? Ele perguntou.
Respondi-lhe que ndo pois “deve doer muito”. “Talvez” ele retru-
cou. No fim das contas ndo aconteceu nada e ele nunca voltou a
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perguntar-me porque percebeu que ndo me interessei pelo assun-
to (Maria, 21 anos, estudante de direito, CU, 2014).

O sexo anal ndo é uma prdtica sexual neutra (veja-se, por exemplo, o tra-
balho de Laaksonen neste livro). Geralmente, sdo os homens quem pedem a
suas namoradas para penetrd-las; cabe a estas decidir se aceitam ou ndo e
sob que condicgbes. Neste sentido, os homens exercem um duplo papel ativo.
Em primeiro lugar, pedem, insistem e convencem, pondo em jogo sua experi-
éncia e habilidade para conseguir “seu objetivo”; em segundo, penetram, o que
corresponde a significagbes sociais vinculadas a esta prdtica. O lugar delas
parece menos claro. Por um lado, tem a possibilidade de negar-se ou aceitar,
sendo agentes ativos das prdticas sexuais em que desejam participar. Por ou-
tro lado, se cedem, o fazem apds terem recebido o pedido, o que faz delas objeto
de convencimento. A presenca do desejo de agradar o parceiro pode ser deter-
minante em sua “decisd@o”. Ou seja, hd um papel ambiguo entre ser agente de
consentimento e objeto de convencimento. Ademais, desempenham um papel

claramente passivo na penetragdo:

E: Existe algo que vocé gostaria de pedir a tua parceira no campo
sexual, mas que ndo te atreves?

— Uma vez passei por isso. Pensava: ai, lhe digo ou ndo lhe digo.
Uma vez e depois com vdrias pessoas experimentei fazer sexo
anal com elas e gostei. E outra sensagdo, e pensava: como falo
isso pra minha namorada? Que quero fazer sexo anal. Quer di-
zer, eu ndo, ela, (risos), obviamente. Hd uma piada de muito mal
gosto, que compartilho frequentemente com meus amigos: Oi,
gay, vocé jd fez sexo anal? Ao que eles respondem: “sim”. E conti-
nuo: Doeu? (Risos), e vocé, obviamente, se diverte com isso, cer-
to? Mas isso foi o mais complicado de dizer-lhe: oi, quero tentar
isso contigo. Quando a propus ela foi radical: “ndo, ndo quero,
ndo gosto, nunca fiz, ndo”, porque obviamente ndo estd acostu-
mada? Perguntei-lhe. “Ndo, ndo quero fazer, me dd medo” Ela
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respondeu. Entdo fiquei insistindo, insistindo, insistindo, até que
uma vez ela me disse: “pois bem, um pouquinho, é que vai doer”.
Em seguida tentamos, mas ela ndo gostou e entdo disse: “ndo,
ndo quero fazer, te disse que ndo” (Mario, 23 anos, estudante de
medicina, CU, 2014).

O consentimento prdtico implica “decidir” em funcdo das probabilidades
objetivas, de uma apreciagdo global e instantdnea em um tempo prdtico, no
ato; identifica-se no porvir de um mundo provido de sentido através de ante-
cipagbes prdticas, excluindo a possibilidade tedrica de consentir de maneira
racional — ato temporal que implica a reflexdo, valoragdo e eleicdo (BOUR-
DIEU, 2009). Em contraste, o sexo anal responde a um tipo diferente de rela-
¢do. Abandona o conhecimento do corpo pré-consciente ou disposicional que
supde a penetragdo vaginal; torna-se objeto de reflexdo consciente. Renuncia
a expectativa do esperado para submeter-se a um processo temporalmente si-
tuado, fundamentado nas diferengas de género inscritas no sistema normativo

da heterossexualidade.

Segunda dimensao de analise

“Dar-se ao respeito”, exigéncia social que unicamente se faz as mulheres,
é um fenémeno bidirecional. Para “dentro” significa saber como se comportar
em relagdo aos homens a fim de evitar “mal-entendidos”, adotando um perfil
cercado de normas na forma de vestir ou atuar para ndo os provocar, assim
como aprender a identificar situagoes de risco e evitd-las para ndo ser alvo de
assédio. Para “fora”, em uma relagdo direta com os homens, quer dizer esta-
belecer limites a seus avangos, “ser curta e grossa” diante de suas intencoes,
propostas ou insinuagdes. Ndo devem “cair na primeira”, mas resistir “fazen-
do-se de dificil”; o oposto é ser uma “mulher facil”. Os homens, por sua vez,

“sabem a que vdo”. Estdo treinados para propor, insinuar-se constantemente e
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aproveitar qualquer aparente oportunidade para obter “algo” delas. O assédio
reiterado e constante — comportamento normalizado dentro da ordem sexual
-, seria consequéncia esperada do incontroldvel desejo sexual masculino. Se é
natural, em consequéncia, é inexcusdvel. Frente a sua inevitabilidade, resta as

mulheres evitd-lo ou deté-lo:

E: O que é uma mulher que se dd ao respeito?

— Talvez que se dé seu lugar... Se ndo sdo namorados ndo hd bei-
jos nem nada, disso eu gosto, bom, para alguém que quero que
seja minha namorada. Se ndo, oras, ndo hd problema nenhum,
mas se quero alguém comigo, isso é importante desde o inicio
porque por mais que eu faca algo, hd limites. Ou seja, ndo a beijo
nem a toco, so saimos juntos (Luis, 22 anos, estudante de enge-

nharia civil, CU, 2014). !

No entanto, a negativa feminina ndo deve ser enfdtica. “Fazer-se de ro-
gada” significa resistir até onde se pode: “Se, as vezes dizem ‘ndo’, talvez ndo
quisessem parecer oferecidas... Mas algum motivo possuem. Mas se aceitam, é
que as convenci ou queriam desde o inicio” (Luis, 22 anos, estudante de enge-
nheira civil, CU, 2014). A nivel simbdlico, conseguir a aceita¢do supde um desa-
fio vinculado ao status masculino, que “deve conquistar-se por meio de provas
e a superagdo de desafios... Como este status se adquire, se conquista, existe
o0 risco constante deperdé-lo e, portanto, é preciso assegurd-lo e restaurd-lo
diariamente” (SEGATO, 2003, p. 38). Por mais que tentem, elas devem manter
os limites. Se ao final hd aceitagdo, s6 hd duas op¢oes: a confirmagdo das habi-
lidades masculinas para conquistd-las ou a ratificacdo da falta de treinamento

das mulheres em resistir:

E: Aconteceu com vocé [de um homem assumir que tem direitos

11 - A ideia de que os “limites” que existem devem ser impostos pelas mulheres estd im-
plicita na citagdo, embora ndo fique muito claro o porqué.
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sobre ti pelo fato de saires com ele]?

— Sim, aconteceu. Certa vez sai com um rapaz que era s6 meu
amigo e nunca havia acontecido nada, mas pelo fato de que ter-
mos saido vdrias vezes para comer, ou irmos uma ou outra vez
ao cinema, ele considerava que eu estava comeg¢ando a desen-
volver sentimentos por ele e por isso seguia aceitando as saidas.
Realmente isso aconteceu por um bom tempo. Entdo, um dia eu
sai com outra pessoa e ele reclamou perguntando porque eu me
atrevia a sair com outra pessoa se eu estava saindo com ele. Foi
entdo que comentei: é que eu e vocé ndo temos nada, somos s6
amigos. Ele me disse: “Mas vocé tem aceitado sair comigo. Por
que vocé faz isso? Vocé estd brincando comigo? Ao que lhe res-
pondi: ndo, em nenhum momento deixamos claro sobre ter limi-
tes entre um e outro, ou algo assim (Maria, 21 anos, estudante de
dereito, CU, 2014).

O consentimento vinculado a sexualidade obedece a uma divisdo de gé-
neros relacionais, onde a relagdo de dominagdo se inscreve em uma natureza
biolégica que é em si mesma uma construgdo social naturalizada (BOURDIEU,
2010). Tem uma dimensdo tanto relacional como estrutural. Inserido no sis-
tema sexo/género, sustenta-se sobre uma diferenciacdo de posicoes desiguais.
Os homens exercem o papel ativo de pedir, insistir e convencer: assediar; as
mulheres, o passivo de ser pedidas, de objeto de insisténcia e consentimento:
resistir. Inscreve-se em uma dinamica sexual em que eles devem ser capazes de
demostrar sua virilidade, “como um composto indiscernivel de masculinidade
e subjetividade, mediante a extragdo da dddiva do feminino”, esta “é a condi-
¢do que torna possivel o surgimento do masculino e seu reconhecimento como
sujeito assim posicionado” (SEGATO, 2003, p. 40).

Parafraseando Segato (2003), diremos que a “extragdo” do consentimen-

to feminino faz parte do ciclo afirmativo da masculinidade®. Uma coisa s6 é

12 - Aqui nos referimos a uma nog¢do de masculinidade hegeménica.
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possivel em fungdo da outra, em razdo de significados construidos através do
contraste implicito ou explicito; uma definigé@o positiva se apoia em uma nega-
tiva (SCOTT, 1992). A aceitagdo estd dada até que se prove o contrdrio. Como
referimos no caso de Maria, aceitar sair com um homem implica, na visdo
masculina, o “desenvolvimento de sentimentos” que o habilita a estabelecer
limites aos demais homens sobre uma mulher; ou, pelo menos, representa uma
“oportunidade” para conseguir “algo”. A aprovagdo de uma coisa € sinénimo
de consentimento para o resto. O suposto acordo feminino com seus avan¢os
estd subentendido se ndo houver limites claros, estabelecidos com antecedén-
cia, reiterados constantemente e reconhecidos como tais por eles. Sob esta Op-
tica, “a recusa nunca é definitiva”.

Com frequéncia, diante da iniciativa dos homens, faz-se manifesta a nega-
tiva feminina, mas segundo esquemas de percepgdo e classificagdo masculinos,
a recusa pode ser indicadora de uma atitude favordvel. No lugar de declinar, é
necessdrio continuar insistindo e esfor¢ar-se mais para convencer, utilizando
estratégias de abordagem, agdo e sedugdo. A recusa feminina nem sempre é
enérgica, ha que saber interpretd-la. Na opinido dos entrevistados, “ndo, nem

sempre significa néo”. A virilidade se situa na légica da proeza do explorar;

glorifica a quem ndo foge do desafio de conquistar o negado:

E: Vocé acha que alguma vez pressionou alguém [para ter rela-
¢Oes sexuais]?

— Siiim, sim, claro, sim, sim, sim, por exemplo, essa mo¢a que vi
por estes dias, sinto que ndo era sua intengdo, ou quem sabe?
Mas sinto que eu insisti: e assim, mais por minha necessidade
do que por ela querer, e também porque te digo que com ela foi a
minha primeira vez, sim, lhe disse, e insisti um pouco.

E: E insistes até que aceitem?
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—Sim, a menos que conhecam meu plano, ou seja, eu sinto que se
alguém estd disposto a escutar isso e diz: “ndo, ndo, ndo, ndo”, ou
seja, enquanto escuto isso sinto que hd chance, mas nem sempre,
nem sempre, sobretudo se é minha amiga. Uma vez beijei uma
amiga, disso sim me arrependo, porque ja ndo somos amigos, e
na verdade éramos muito bons amigos (Luis, 22 anos, estudante
de engenharia civil, CU, 2014).

O consentimento feminino é um limite social, subjetivamente reconhecido
por homens e mulheres que, porém, evoca um desafio a superar, o desafio é
convencé-las. “Saber a que se vai” remete a um processo de aquisicdo de experi-
éncia e habilidades na arte da “conquista”. Significa tomar a iniciativa e tentar
fazer algo: beijar, tocar, ter um contato fisico ou também conseguir um encon-
tro ou uma relagdo sexual. A categoria parece remeter, em primeiro lugar, a
definicdo de “saber”: ter habilidade para algo, ou estar instruido e treinado
em uma arte ou faculdade. A ordem social impde aos homens serem habeis e
espertos, sob pena de serem excluidos da comunidade de pares.

Diferentemente de “dar-se ao respeito”, “saber a que se vai” é uma cate-
goria que sugere sagacidade, habilidade, instrugdo, asticia: “quando alguém
é importante para vocé, isso comega a transformar-se no que te digo, um sen-
timento e tudo, e quando ndo, quando o que queremos é satisfazer-nos, sim,
ou seja, poderiamos levd-las a qualquer lugar, dizer que é, a piada é ter sexo”
(Luis, 22 anos, estudante de engenheira civil, CU, 2014). Esta habilidade faz
parte dos valores viris de conquista que se vinculam estreitamente com a ideia
de que “os homens nunca se negam a ter relagcdes sexuais”, estdo sempre dis-
postos e disponiveis. A tomada de iniciativa e a suposta disponibilidade sexual
permanente estdo intimamente ligadas a confirmagdo da identidade e o status
masculino, cujas consequéncias subjetivas parecem ser uma permanente har-

monia entre “necessidade” e desejo sexual:

E: E os homens, as vezes, aceitam ter relagbes sexuais que ndo
querem?
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— Ndo, por que sempre querem, ou seja, estdo muito mais dispos-
tos em general. E que isso implica outras coisas, ou seja, creio
que para um homem é muito mais facil querer todo o tempo (Alia,
22 anos, estudante de filosofia, CU, 2014).

A nivel simbdlico, social e subjetivo, as categorias “dar-se o respeito” como
exigéncia das mulheres e “saber a que se vai” como obrigacgdo para os homens,
sdo coerentes e complementares dentro de um sistema de género assimétrico.

Neste sentido, devemos considerar de maneira particular em que

A expectativa predominante é que o homem deva respeitar, pois
toma a iniciativa e o que se respeita sdo os tempos e preferéncias
da mulher... desta ideia demonstra que é inerente ao homem ser
sujeito de desejo sexual e, portanto, que é ‘natural’ que busque
sua satisfagdo (JONES, 2010, p. 49-50).

Como consequéncia, consentir é prerrogativa de quem estd encarregada de
evadir, pautar e regular o assédio masculino, extensdo de sua natural condi¢do
de sujeitos de desejo. Dito em outros termos, eles sdo sujeitos de desejo sexual
e objeto da aceitagdo; elas, objeto de tal desejo e agentes de consentimento. O
corpo em si, a diferenga anatbémica entre os sexos, aparece como a justificagdo
natural da diferenca socialmente estabelecida frente o processo de consentir,
verbo feminino que relega aos homens o lugar de “consentimentadores”.

As categorias mencionadas se inscrevem em uma dindmica estrutural
mais ampla que chamamos tensdo assédio-resisténcia, vinculada a sexualida-
de masculina e feminina. Quando falamos de assédio masculino nos referimos
a agoes cotidianas diretas e indiretas dirigidas a vigilancia e controle do corpo
feminino, que muitas vezes escapam a consciéncia de quem as exerce e quem
as recebe. Atos evasivos — gestos, tons de voz, olhares, posturas, insinuagoes,
toques — cuja presenca constante os torna “normais” ou “naturais”, como re-
gras do jogo nas interagoes sociais (MINGO e MORENO, 2015). Praticas mais

ou menos violentas sdo vistas por parte das mulheres através de diversas es-
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tratégias: a evitagdo, a recusa, o autocontrole, o siléncio, entre outras, cujas
consequéncias subjetivas sdo diversas. Podemos mencionar, por exemplo, “de-
cidir” mudar a forma de se vestir por uma menos “provocativa”, com o objetivo
de evitar o assédio (CASTRO e VAZQUEZ, 2008). A perseguicdo, as ameagas
latentes e o controle social, se exercem através de multiplas vias, algumas im-
perceptiveis; sdo comportamentos normatizados através do desconhecimento
e a trivializag¢do (MINGO, 2013).

No contexto universitdrio, as relacbes sexuais tém que passar pelo filtro da
“aceitacdo feminina”; objetivagéo do indubitdvel triunfo dos movimentos femi-
nistas. Os homens admitem o consentimento como limite de seus avangos; e as
mulheres, como direito formal e subjetivamente apropriado. Isto é, se elas sdo
quem decide sobre seus corpos, consentir representa um limite legitimo; ndo
podem ser “tomadas”, hd que convencé-las. Os homens reconhecem os desafios
de “conquistd-las”: a exigéncia do acordo bilateral como condi¢do do acesso
ao corpo feminino. Do contrdrio, é violagdo. Esta ordem de coisas, no entanto,
é particular a certos grupos sociais; em outros, as coisas funcionam de modo
diferente.’

Agora, o sim como suposto “acordo bilateral” pode ser resultado de re-

13 - Vejamos alguns exemplos: “Didrio, com o pai de meus filhos, era didrio e cada vez
que ele queria, quer eu estivesse na cozinha, no banheiro, no quarto, era uma coisa de
saber se ele queria, mesmo antes de eu tirar minha roupa, fosse a roupa exterior ou a
intima [...] eu creio que em todos 0s meus periodos menstruais, tomava meus contracep-
tivos porque o meu marido queria sexo didrio, didrio e me havia advertido que o dia em
que estivesse menstruada ia fazer anal e se caso ndo tivesse ia cortar as regras me dando
vinte mil comprimidos para que parasse de menstruar [Victoria; 48 anos; D.F]” (PEDRA-
ZA, 2008: 64). Ou também, podemos citar a passagem de uma informante ao minimizar a
violéncia que sofreu dentro do matrimoénio: “nem mesmo quando queria ter relagdes que
eundo queria[...] mesmo assim, ele me obrigava a fazer [...] mesmo assim era a for¢a|...]
me sentia mal, mas enfim...” (ERVITI, 2005, p. 170). Estes relatos revelam uma realidade
distinta. Quando “ele quer”, “nem mesmo”, ndo hd o que fazer, ao menos de forma ativa.
No primeiro caso, a estratégia de “protecdo” que rememora (tomar pilulas para evitar
sexo anal), parece ser o ultimo recurso de uma mulher sem as condi¢bes para recusar
efetivamente uma relagdo que ndo deseja. Entdo, basta dizer ndo para impedir a relag¢do
sexual? A desigual distribuicdo de poder se apresenta enorme o que leva a questionar o
lugar ocupado pelo consentimento sexual. Consentir é uma possibilidade desigualmente
distribuida, que deve ser analisada tomando em consideragdo diversos organizadores
sociais, além do género: idade, condi¢do socioeconomica, raga, etnia, entre outras.
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lagdes de poder mais ou menos visiveis (FRAISSE, 2012); a coergdo sexual,
emocional ou a chantagem, assim como o desejo de agradar o parceiro, sdo
algumas vias, formas sutis de dominag¢do que escapam aos olhares distraidos.
Primeiramente, o consentimento sexual constitui um acesso legitimo ao corpo
das mulheres; outorgado por elas mesmas, tornam licitas as decisoes, indepen-
dentemente do contexto. No entanto, a aceitagdo ndo se traduz, sempre, em
desejo reciproco de participar do ato sexual. Embora, neste contexto, pare¢a
predominar a harmonia entre acessar e desejar, a discordancia expoe rela-
¢oes de poder profundas. Consentimento e vontade estdo vinculados, mas séo
diferentes; e a dissociagdo remete a diversas dimensées subjetivas, sociais e

simbdlicas:

— Recordo que, dessa vez, ou nessa ocasido, eu, no entanto, néo
tinha minha filha, éramos s6 namorados, entdo, fui a casa dele
apos um dia em que fiz 2 ou 3 exames. Eu estava morta de can-
sada porque passei todo o dia anterior estudando, e na sema-
na, estudando quase todos os dias, estava muito cansada, mal
alimentada e fui a sua casa e entdo estavamos deitados em sua
cama assistindo a tv, eu quase dormindo, e ele me disse: “vamos
fazer?”, e eu o respondi: como, porque eu estou muito cansada.
Ele reagiu: “ndo, é que, al, que chato”, ou seja, ele me questionou.
Ndo sei porque aceitei, mas disse: ok, estd bem, vamos fazer, mas
foi ele quem praticamente realizou toda a agdo, ele foi que beijou
mais, que tocou mais e que realizou a agdo, realmente, eu estava
ld apenas como um objeto.

E: Porque aceitaste?

— Para agrada-lo, porque pensei: bom, ndo fazemos sexo ha al-
gum tempo, entdo, talvez ele realmente sinta a necessidade, por
isso, para agradd-lo, nada mais (Maria, 21 anos, estudante de
direito, CU, 2014)*.

14 - Nesta passagem narrada por Maria, a afirmagdo: “ndo sei porque aceitei” ilustra
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Afirmar que o consentimento sexual se inscreve em uma tensdo assédio
-resisténcia, significa sustentar energicamente que estd harmonizado com o
sistema de relagoes de género. Privilegiar as rela¢des dos individuos em detri-
mento das relagbes objetivas nas quais estd inscrito equivale a confundir os
efeitos com as causas (BOURDIEU, 2008). Se consentir parece, em algum ponto,
como decisdo ou escolha individual, autbnoma e racional é porque é fruto de
condigdes histdricas e sociais que outorgam uma especificidade determinada.
Captar a logica objetiva do género como organizador social permite, por ulti-
mo, explicar a aceitacdo como agdo, conduta, escolha, decisdo ou a partir de
motivagoes explicitamente definidas. As relagbes sociais ndo podem reduzir-se
arelagdes entre subjetividades, porque aquelas se estabelecem entre condigoes
e posi¢oes sociais (BOURDIEU, 2008).

Graficamente, resumiriamos a argumentagdo anterior da seguinte manei-
ra:

(checar fluxomagram presente na pdgina 204)

Conclusoes

O assédio constante e reiterado que supde ser um dever masculino é con-
siderado inevitdvel, em virtude de ser a extensdo de sua natural tendéncia a
buscar satisfacdo sexual. Frente a impossibilidade do autocontrole, resta as
mulheres desenvolver estratégias de evasdo e contengdo para “dentro” e para

“fora”, a fim de evitd-lo ou deté-lo. Assim, entenderiamos, por exemplo, a ideia

nosso argumento. As estruturas de dominag¢do que operam sdo muito mais profundas
do que suspeitamos. Os conceitos de coer¢do sexual ou emocional sdo insuficientes para
explicd-lo. Aceitar sem desejar uma relagdo sexual, ndo se percebe como uma situa¢do
de violéncia sexual. Existe uma incapacidade para reconhecer os motivos da a¢do, mas
ndo representa uma cena comprometedora, parece mais normal ou natural quando “ele
a questiona” e ela diz, sem mais: “bom, estd bem, vamos fazé-lo”. Além disso, manter
relagdes para agradar o parceiro e colocar a “sua necessidade” a propria vontade, nos
fala de uma dimensdo simbdlica complexa.
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de que as mulheres “provocam” os homens, que so “reagem” frente a estimulos
externos que, por definicdo, deveriam ser evitados. Em um primeiro nivel, de
maneira geral, o modo de vestir, atuar ou falar deveriam prevenir o assédio;
em um segundo nivel, em uma relagdo direta, os limites deveriam impor-se
com clareza, sem dar lugar a duvidas, e de maneira reiterada. Neste sentido,
0 consentimento sexual constitui uma experiéncia “propria” das mulheres e
excludente dos homens; e de desigualdade mantendo o “fracasso” daqueles
como condigdo de confirmagdo masculina de virilidade e de seu reconhecimen-
to frente aos outros homens (SEGATO, 2003).

O consentimento prdtico “se lé” socialmente através de esquemas de visdo
e apreciagdo, a partir de uma oposi¢do cimentada na diferenca sexual, regis-
trando como diferenga de natureza oposicées arbitrdrias fundadas na ordem
sexual (BOURDIEU, 1998), estabelecendo e organizando assim relagdes entre
homens e mulheres. O dimorfismo sexual diante do processo de consentir é
uma dimensdo de andlise, porque contém em si mesmo o significado constru-
ido através do contraste (SCOTT, 1992). Ndo obstante, o cardter prdtico do fe-
némeno, a oposig¢do interdependente e hierarquicamente organizada, impoe-se
e suporta através do reconhecimento de um principio simbdlico: a diferenga
anatémica do corpo (BOURDIEU, 2010). Se umas sdo treinadas para resistir
e outros para assediar é porque a diferenga bioldgica entre os corpos apare-
ce como argumento para tal efeito; a divisdo e justificativa dessa diferenca
socialmente estabelecida, retraduz registros subjetivos, sociais e simbdlicos
associados.

Em outros termos, se sustentamos que o consentimento se inscreve har-
monicamente no sistema de dominac¢do masculina é porque estd estruturado
a partir de uma assimetria baseada na diferenca sexual, considerada natural
e, portanto, carente de justificagdo. Impde-se como auto-evidente que as mu-
lheres devam estabelecer limites e que os homens podem avangar se eles ndo

existem. Consequentemente, o consentimento feminino sé é possivel na condi-
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¢do da sua “extragcdo” masculina; fundamenta-se no principio de divisdo do
masculino-ativo: propositivo, insistente, e o feminino-passivo: responsivo e re-
sistente. Exemplo disso é a tensdo estrutural entre assédio e resisténcia, que se
objetiva em formas diversas e em diferentes contextos; o que nos permite argu-
mentar seu cardter “macro”. Inserido na estrutura social, o consentimento se-
xual é um fenbmeno com multiplas objetivagdes; as regularidades sociais s@o
prova de sua existéncia para além das relagdes interpessoais e a vida privada.

Perguntamo-nos, entdo, que lugar ocupa o consentimento frente a aparen-
te inevitabilidade do assédio? Afirmamos que consentir é sinénimo de acesso
legitimo ao corpo das mulheres. Sdo elas mesmas que devem aceitar participar
de uma relagdo sexual, ainda que “na realidade” ndo a desejem. Vinculadas a
uma relagdo de casal mais ou menos simétrica (o namoro), como membros
de um grupo qualificado, cidadds e sujeitas de direito, sdo proprietdrias de
seus corpos. O direito de decidir sobre ele constitui um bem juridico protegido.
Neste sentido, é fruto de incontdveis lutas feministas para obter direitos civis e
politicos, assim como reconhecimento e protecdo juridica dos direitos sexuais.
No entanto, em uma perspectiva de género, obté-lo através do convencimento
representa, sob a 6tica masculina, um desafio situado na légica da proeza e da
faganha. No contexto universitdrio, os homens néo podem sé “tomar” as mu-
lheres, tém que conseguir sua aprovagdo para um encontro erotico ou sexual,
ainda que o desejo ndo seja bilateral.

Subjazem ao acesso legitimo do corpo das mulheres, mecanismos de do-
minagdo profundos: por que ndo produz dissondncia, nem aos agentes sociais
nem aos investigadores, a diferenca entre consentir e desejar quando se con-
trapéem? “Acesso legitimo” aqui significa “licito”: que néo tem consequéncias
penais; embora possa ser resultado de relacées de forcas mais ou menos ob-
servaveis. Independentemente das circunstancias e consequéncias, a aceitagdo
(suposta o efetiva), outorga um cardter inquestiondvel ao ato, tornando-se le-

galmente incontestavel uma violagdo mascarada pelo véu do consensual.
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Segundo advertimos, ao nivel penal, a avalia¢do de uma violagdo se res-
tringe a castigar o uso da forga fisica ou moral para impor a cépula, mais que a
protecdo do consentimento como elemento intrinseco da liberdade sexual. As-
sim entendemos a exigéncia de provas corporais (golpes, contusoes, mordidas,
feridas) para acreditar no delito. A énfase normativa estd no uso da violéncia
para consumar o ato, ndo na defesa da autodeterminagéo sexual. Remover a
atencgdo das relagdes de género para a violéncia, corre o risco de fazer esquecer
o0 poder, “o que pensar da violagdo sem violéncia? A que violéncia deve ver-se
exposta a mulher (pois na maioria de vezes se trata de uma mulher) para que
possa dizer legitimamente que foi violada?” (FASSIN, 2008, p. 171). Ao nivel te-
drico, a indistingdo de esferas dificulta o estudo do consentimento sexual com
um enfoque social. O sentido comum - a doxa — assim como a perspectiva psi-
coldgica e algumas das correntes socioldgicas, deixam incélume o fenomeno
dentro dos limites do direito, comprometendo a possibilidade de analisar sua
dimensdo sociocultural e subjetiva. Com frequéncia, ao entendé-lo e defini-lo
a partir dos marcos normativos, confunde-se a realidade juridica com suas
manifestagdes societais (relagdes sexuais e sexualidade), circunscrevendo 0s
estudos as definicoes legais.

Pensamos, finalmente, que para os estudos feministas se abre um campo
promissor de investigagdo. Se o consentimento, a vontade (como desejo sexual)
e a violéncia sexual em suas diversas manifestagoes, sdo fenbmenos mais com-
plexos do que suspeitdvamos no inicio desta investigagdo, tem-se perdido seu
“encanto” frente ao descobrimento de seu cardter arbitrdrio e parcial ao desve-
lar seu cardter genderizado, parece necessdrio preguntarmos como afetam os
resultados e reflexdes sobre o que sabemos neste campo de pesquisa. Podemos
comegar, por exemplo, por evitar definir violéncia sexual como sua negacéo
(um existe porque o outro estd ausente). A aceitagdo néo exclui por definicdo o
uso da forga fisica ou moral, a coer¢do, a chantagem ou as relacées de poder.

Pelo contrdrio, ela pode ser resultado de relacoes de dominag¢do mais ou menos
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visiveis. Uma adogdo acritica de tal dicotomia faz crer que havendo aceitagéo
(suposta ou efetiva), néo hd violéncia e que o desejo é bilateral. Temos demos-
trado a complexidade maiuscula de tais premissas.

Da mesma forma, devemos reconhecer o consentimento direto — protegi-
do juridicamente através da liberdade sexual — como um triunfo de grande
envergadura do movimento feminista — cristalizado entre alguns setores da
sociedade —, sem deixar de considerar sua realidade socio-simbdlica e subje-
tiva, distinta do ideal juridico de funcionamento. Do ponto de vista masculi-
no, estd configurado como um jogo ou um desafio a superar. Por extensdo,
se aparece como relagdo social harmonizada com a dominagdo masculina é
porque responde a uma tenséo em que o consentimento feminino é condi¢@o
da confirmagdo das habilidades masculinas. A ideia de que “nédo, nem sempre
significa ndo”, reflete tal dinamica. Convencé-las e obter sua aceitagdo, ainda
que “na realidade” néo a queiram, dd conta de vdrios niveis de reflexdo. Sob
uma dtica feminista, o consentimento sexual deveria supor a soma do consenti-
mento feminino ativo tanto quanto a vontade bilateral (desejo de participar de
uma relagdo sexual), em condicdes de igualdade que permitam a ambos serem

sujeitos de desejo sexual.
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Los mayates como sujetos contestatarios de la masculinidad hegeménica: un andlisis desde el contexto indigena en
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Los mayates como sujetos contestatarios de la masculi-
nidad hegemonica: un analisis desde el contexto indige-
na en Juchitan, Oaxaca'

Joaquin Antonio Robles Mora

Introduccion

1 Istmo de Tehuantepec es la zona mas estrecha de la Repu-

blica Mexicana. Segun Rubén Langlé, es la segunda zona de

mayor tamafio en el estado de Oaxaca, con una extension de

20676 kilémetros cuadrados (LANGLE apud DALTON, 2010).
La poblacion estd compuesta por cinco etnias indigenas: chontales, huaves,
mixes, zapotecos y zoques, y segun Dalton, “la mas numerosa e influyente
en la region es la zapoteca” (DALTON, 2010, p. 72). Es en esta zona donde se
ubica Juchitan de Zaragoza, espacio socio cultural en que las configuracio-
nes respecto a los roles de género y visiones de identidad llaman la atencion
por tratarse de una sociedad con particularidades evidentes: es una sociedad
indigena, lo que permite eshozar el componente racial presente en la cons-
truccion de identidad; es una sociedad con rasgos histdricos en donde el ele-
mento politico ha jugado un papel importante; es un espacio cultural vasto,
en el que las tradiciones y costumbres hablan de la importancia que para los
sujetos tiene el conservarlas en el escenario contemporaneo; es una sociedad
con peculiares relaciones basadas en el género, destacando la visibilidad de
la mujer zapoteca, algo peculiar en el contexto indigena mexicano.

El principal objetivo que ha marcado el desarrollo de esta investigacion

1 - El presente texto forma parte de la investigacion Cuestionar la masculinidad hege-
monica. La identidad de género desde la perspectiva propia de la préctica. El caso de
los mayates en Juchitan, Oaxaca, IISUABJO, 2015.
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es determinar los rasgos sociales y culturales que inciden en la construcci-
on de la identidad de género que los mayates realizan en Juchitan, Oaxaca.
Asimismo, se enriquece con el conocer los diferentes escenarios de vida en
que los mayates construyen su concepcion de género, analizando las formas
en las que las practicas sexuales entre varones son representadas, y exami-
nando la construccion de la identidad masculina en Juchitdn, asi como los
diversos elementos de la cultura istmefia que influyen en ésta.

Lo que se expresa en este trabajo con relacion a las practicas homoero-
ticas del mayate, no necesariamente se encasilla en el discurso de la homo-
sexualidad, sino se perfila hacia lo que Judith Butler ha llamado el “perfor-
mance de la identidad”, en el que el sujeto transita momentaneamente de
una categoria identitaria a otra segun sus necesidades. Asi, el mayate, quien
se define como “hombre”, no se concibe ni como homosexual, gay o muxe’,
aunque sus practicas sexuales indiquen lo contrario, o0 como mas adelante se
analizard, el transito entre el rol activo al pasivo, sin que por ello se cuestione
la “hombria” mientras se conserve ese proceso liminal en la intimidad.

Asimismo, se presentan argumentos sobre como para el mayate, si bien
no a través de un discurso articulado, pero si en sus acciones, esta cuestio-
nando el rigido esquema que norma a la masculinidad y a la idea de ser hom-
bre. Destaca el argumento que sobre el concepto de género produce Butler,

al afirmar que:

El género es el mecanismo a través del cual se producen y na-
turalizan las nociones de lo masculino y lo femenino, pero el
género bien podria ser el aparato a través del cual dichos térmi-
nos se deconstruyen y se desnaturalizan (BUTLER, 2006, p. 70).

El disefio de la investigacion se presenta como un estudio de caso, ya que
los sujetos entrevistados y sus testimonios sirvieron para ilustrar conceptos
ya existentes, y analizar nociones del fenémeno presentado. Asimismo, per-

miti6 que por la cercania al escenario de estudio, me involucrase a profun-
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didad con los actores del mismo, a partir de lo que el esqueleto metodoldgico
requeria.

La técnica metodoldgica que privo para el desarrollo de esta investiga-
cion fue la exploracion etnografica, a partir de la cual se le da protagonismo
a los actores sociales que participan en el fenémeno social a estudiar (GID-
DENS, 1993). Asi, muxe s y mayates fueron con sus testimonios, los protago-
nistas de las largas conversaciones sostenidas con el investigador, y con ellos
permitieron inferir la dimension social en la que se situan.

Mi arribo a Juchitdn inicialmente se caracteriz6 por el interés de anali-
zar la construccion de género en un espacio sociocultural determinado por
el rasgo étnico. Una inquietud que hizo buscar argumentos que explicaran
como una sociedad indigena construye espacios de tolerancia a una iden-
tidad sexual periférica, y le asigna una carga simbdlica que enriquece su
visibilidad.

El muxe’, o la traduccion literal del zapoteco, “hombre con caracteris-
ticas femeninas”, es el adjetivo que en el contexto juchiteco refiere a los
varones con preferencias sexuales hacia su mismo sexo. La necesidad por
analizar los factores que inciden en una relativa permisividad de expresio-
nes sexuales diversas, centrd mi interés por estudiar el escenario istmefio y
juchiteco.

En el reconocimiento del escenario juchiteco y del sujeto muxe ", me per-
caté de la existencia de un sujeto de estudio presente en el fenémeno de las
identidades sexuales, y hasta el momento, desapercibido y de poco interés
para los estudios con perspectiva de género. El sujeto hombre, que en aras
de exhibir y explotar su masculinidad, se construye como el elemento de
deseo de una muxe ', y en funcién de sus necesidades sexuales, determina su
importancia en el vinculo sexual y afectivo.

En una revision documental y de campo, me percaté de las diversas ma-

neras en que estos sujetos masculinos son catalogados por las personas que
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los buscan: mayates, chichifos, soplanucas. Asi, percibi cémo en el contexto
juchiteco e istmefio, el mayate, lejos de ocultar su actividad sexual ligada
a las muxe s, socializa sus aventuras y encuentros intimos en un afan de
construir un prestigio simbélico en funcién de la reproduccién del modelo
hegemonico de la masculinidad, y que en este contexto puede demostrarse

y avalarse.

La identidad masculina

Las reflexiones vertidas en esta investigacién parten de establecer que
las identidades sexo-genéricas no son inamovibles, sino se van adaptando a
las necesidades de las personas. Segun lo establece Nufiez, la identidad mas-
culina es “inestable y contradictoria” (NUNEZ, 2007, p. 77), lo que hace evi-
dente las diversas maneras de concebirse como hombre mds alla de lo que
Robert Conell ha llamado como “masculinidad hegemdnica”, basandose en
las caracteristicas primarias de los roles de género atribuidos a la division
sexual del trabajo. En su obra “Masculinidades”, desde los afios noventa de-
sarrolla una observacion social de lo que es “ser hombre”, segun los plantea-
mientos patriarcales. Enfocandose en la realidad australiana de la que forma
parte, hace una critica de este esquema, y propone una revision socioldgica
y antropoldgica que permita analizar cdmo la division sexual del trabajo ha
determinado la construccion social de lo que el género es. Asi, el rol sexual
se vincul6 con el rol social, y este esquema de 1o masculino y femenino para
los estudiosos resultd opresivo, en la medida que constrefiia a los sujetos a
canones que segun los avances sociales resultaban superados y obstaculiza-
ban el intercambio armoénico entre géneros (CONNELL, 2003). Si bien para
las académicas y cientificas sociales feministas ello result6 evidente, para los
estudiosos de las masculinidades ha significado un escenario para abordar

diversos fendmenos en los que el ser hombre es el aspecto a teorizar. Parti
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de construir respuestas a las siguientes interrogantes: ;Qué pasa cuando el
modelo heterosexual, creado y reproducido por el patriarcado, empieza a
ser cuestionado con nuevas practicas en donde los hombres exploran otras
formas de placer sexual? ¢Hasta qué punto la “masculinidad hegemoénica”
determina la rigidez del mayate en sus intercambios afectivos y eréticos con
otros hombres? ;Qué posibilidades de transformacién pueden proyectarse
para ese esquema tradicional en las relaciones homoeroticas?

Si se pensaba que era solo una masculinidad la que hegemdnicamente
dictaminaba los comportamientos de los sujetos, ese papel empezd a cuestio-
narse desde la ¢ptica de los analisis con perspectiva de género. Asi, se escla-
reci6 que la sexualidad es un proceso en construcciéon y modificacién perma-
nente, determinado por el contexto en el que este proceso se desarrolla. De
esta manera, las identidades sexo-genéricas no son estaticas, sino que se van
adaptando a los deseos de las personas.

El término “mayate”, segun Rocio Cordova, proviene del ndhuatl, y en
su definicién refiere que “es un escarabajo estercolero en una clara alusi-
6n al coito anal” (CORDOVA, 2003). La simbolizacién que se construye del
mayate es la de un hombre joven, con apariencia “masculina”, que se dedi-
ca a satisfacer sexualmente a hombres homosexuales, gays, y en el entorno
juchiteco, a muxe’s. Si bien esta descripcion del concepto hace enunciativa
la expresidn, éste tiene connotaciones que van de lo enaltecedor, por tener
la suficiente hombria de hasta “acostarse” con hombres vestidos de mujer o
con rasgos femeninos; hasta lo negativo, al relacionar la actividad del maya-
te con un oficio sexual propio no del hombre sino de la mujer o de hombres
feminizados, como el muxe”.

A continuacion, se analizaran las percepciones de mayates y muxe’s en

relacién a la identidad masculina.
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Testimonios de mayates

Los sujetos entrevistados presentan en comun el rasgo de no tener for-
macion académica mas alla del nivel educativo medio superior, lo que de-
termina su actividad econémica en empleos que surgieron la mayoria de las
veces de manera fortuita, y todavia en su adolescencia. En el esquema tradi-
cional es comun observar la busqueda de recompensas inmediatas que las
de largo plazo, aprovechando los medios que se disponen, como lo es en el
caso de los mayates, su propio cuerpo.

Vicente, 25 afios, mesero: “Terminé el bachillerato, y como mi familia
posee una cantina, desde chico comencé a trabajar. Luego me casé y tuve a
mis dos hijos, y de la “mesereada” y de ayudar a mis papds en la cantina, los
he sacado adelante”.

Carlos, 32 afios, vendedor, expresa: “Terminé hasta el bachillerato, ya no
quise estudiar y se me presento la oportunidad de trabajar en un comercio.
De ahi que hasta la fecha me dedique al comercio”.

Se observa que la interrupcidén de los estudios escolares se motivd casu-
almente al presentarse oportunidades laborales que no tomaban en cuenta
nila edad nila preparacién para desempefiar determinadas funciones, en un
escenario en el que las dptimas condiciones de sustento estan determinadas
por el ingreso a edad temprana, en la actividad econémica formal o informal
En otro escenario, fue la situacidn particular del entrevistado lo que deton6
el aseguramiento de un empleo. El escenario de la paternidad, y el asumir el
rol tradicional de hombre, hizo que esta vision cultural hegemonica determi-
nara el que estos dos sujetos expresaran que su “compromiso” social forzara
la busqueda de sustento aun en el negocio familiar.

Raul, 28 afios, lavacoches: “Cuando me junté con mi pareja, y ella result6
embarazada, su papa me dio empleo. El es duefio de un lavacoches, y es don-

de actualmente trabajo”.
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Estos testimonios remontan a la causa que determina el por qué un
hombre que ejerce social y culturalmente la heterosexualidad “dominante”,
sienta la necesidad de complementar sus ingresos econdémicos practicando
expresiones homoerdticas negociadas en funcién de lo econémico, como lo
revelan los siguientes testimonios:

Carlos, 32 afios, vendedor: “Mi relacion con los muxe” se ha basado pri-
mero en la amistad...de ahi tengo dos muy buenos amigos muxe ".... y cuando
tengo aprietos econdmicos, sé a donde recurrir (risas)”.

Vicente, 25 afios, mesero: “Me llevo muy bien con muchos muxe"...aqui a
la cantina vienen muchos...los considero amigos a algunos, pues cuando los
he necesitado, ellos han estado ahi...”.

El fenémeno de relacionarse con muxe  bajo el concepto “amistad”,
eventualmente connota lo que Nufiez llama “practicas homoerdticas”, o “...
experiencias eréticas entre personas del mismo sexo hiolégico” (NUNEZ,
2007 apud HERNANDEZ, 2013: 74). En la misma linea, Prieur determina

como la regla que justifica esas relaciones:

...el hecho de que muchos hombres puedan tener sexo con los
“jotos” cuando hay otros hombres presentes, siempre y cuan-
do se suponga que esos otros hombres también participan o al
menos no desaprueban lo que ven, muestra que no es algo que
amenace su honor... (PRIEUR, 2008, p. 244).

Aunque el mayate no percibe sus relaciones homoerdticas como un tra-
bajo, sirven las catalogaciones realizadas por investigadores para contextua-
lizar los motivos “aparentes” en lo econémico que lo vinculan con las muxe .

Michel Dorais analiza cudles son los rasgos que explican el trabajo sexual
masculino y los resume en los siguientes “escenarios” con base a los resulta-
dos obtenidos y analizados de su experiencia de campo: a. “La deriva”, b. “El

sobresueldo”, c. “La pertenencia”, d. “La liberacién” (DORAIS, 2004:60).
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El perfil de la deriva se caracteriza por una asociacién entre
toxicomania y prostitucion que es dificil distinguir cuél de estas
actividades trajo consigo a la otra. El sobresueldo son los hom-
bres que optan por el trabajo sexual debido a que los ingresos
obtenidos por éste les permiten complementar sus habituales y
fijas entradas monetarias. La pertenencia explica que la moti-
vacion que tiene el sujeto por desempeiiar el trabajo sexual se
origina en el contacto inmediato que tuvo desde temprana edad
con el escenario. La liberacion es el modelo del hombre joven
homosexual que ve en la prostitucion el escenario para expe-
rimentar fantasias, conocer gente y obtener ingresos (DORAIS,
2004, p. 60).

Bajo esta tipologia, y segun los testimonios revelados, se entenderian
las practicas homoerdticas del mayate en el “sobresueldo”, ya que si bien
la principal entrada econémica radica en actividades que podrian llamar-
se “culturalmente reconocidas”, las relaciones homoerdticas entre mayate y
muxe  se ven determinadas por el elemento monetario. Pero también en los
testimonios de las muxe ", se deja constancia que las practicas sexuales de los
mayates se caracterizan por la “liberacién”, en especial cuando los mayates
le han dado a su funcién, la trascendencia que los coloca en sujetos de reco-
nocimiento ante las muxe .

Mientras que Cérdova, en su trabajo “Mayates, chichifos y chacales: tra-
bajo sexual masculino en la ciudad de Xalapa, Veracruz”, afirma que el tra-

bajo sexual se da bajo las siguientes variables:

a) Por autodefinicidn, en la que los sujetos proporcionan cla-
ves para entender sus conductas y su propia concepcién como
sexoservidores; b) Por el lugar de trabajo, en la que los sexo-
servidores ofrecen sus servicios en la via publica, en centros
nocturnos, en casas de masajes o visitando al cliente en su do-
micilio; ¢) Por la frecuencia con que se dedican al trabajo sexu-
al, estableciendo que pueden ser personas con la unica fuente
de ingresos, o personas con actividad esporadica; d) Por el tipo
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de servicios ofrecidos, en la que se expresa la férrea disputa de
poder a partir de los papeles “activo” o “masculino”, y “pasivo”
o “femenino”; y e) Por su personificacién de género, en funcién
de como el sujeto se personifica a partir de la oferta de sus ser-
vicios sexuales (CORDOVA, 2003, p. 148).

Siguiendo esta catalogacion, es importante sefialar que para un “maya-
te”, el poseer un empleo que no le ofrezca los suficientes recursos econémi-
cos para el sustento de su familia, “obliga” a negociar sus servicios sexuales
con el muxe’, quien en el imaginario colectivo local, es fuente de seguridad
monetaria. Asumiendo esta catalogacion, el “mayate” explica su actividad
sexual por la “frecuencia de su actividad”, que si bien se afirma en los testi-
monios como esporadica, no es identificable en una edad o como un proceso
pasajero de autoafirmacion de la virilidad. Asimismo, los testimonios abun-
dan en la “personificacién de género” y el “tipo de servicios que ofrecen”,
en la que los mayates se asumen con el rol activo en una relacién sexual, y
explotan este rasgo que inconscientemente los determina en una identidad.

Desde esta Optica, Annick Prieur establece que:

...no es extraordinario que los mayates sean quienes se “pros-
tituyen” [esto se refiere a los compafieros de ocio, a los jévenes
atractivos y no a los clientes de la prostitucién]. Por lo general
estos jovenes “se venden” por poco dinero. Las jotas les dan
algo de dinero, comida o ropa a cambio de sus servicios sexu-
ales, lo suficiente para proporcionarles una coartada...Quienes
se cree que son motivados por el dinero més que por el placer
sexual suelen ser llamados chichifos... (PRIEUR, 2008, p. 236)

El mayate, a través de sus practicas sexuales, estd inserto en un escenario
en el que su cuerpo, y los usos que construye en torno a éste, lo colocan en

un proceso de transaccidn, en el rasgo como la edad, la vestimenta, la acti-
tud masculina y demas elementos, lo sitian como objeto deseable. Asi lo

plantea Suely Messeder, “...se hace indispensable ubicar tres com-
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ponentes en la estructura de género que la determinan: poder, mercado y
deseo” (MESSEDER, 2009).

El dinero que los mayates buscan por los servicios sexuales ofrecidos a
las muxe’s, determina las exigencias que ellas requieren, y como se obser-
vard adelante, condiciona la relacién entre los sujetos, estableciendo limites
que no deberdn transgredirse. Ademads, en algunos testimonios de las muxe”
se destacard que el dinero es s6lo un catalizador que justificaria las practicas
homoerdticas de los mayates.

En otra directriz, a partir de la temdtica econdémica, resulta peculiar la
convergencia de todas sus opiniones en el escenario de la vivienda. Los testi-
monios de los entrevistados revelaron que no poseen vivienda propia, al no
poder costear una renta que les permita independizarse de su nucleo fami-
liar inmediato o el de su conyuge.

Leonel, 34 afios, obrero: “Hasta que me casé, mis trabajos no fueron fi-
jos...eso fue hasta que entré a trabajar a la Coca-Cola...ahi ya tengo dos afios...
vivo en la segunda seccidn, en la casa de mis suegros... es una casa de tamafio
mediano...”.

Ricardo, 30 afios, obrero:

Vivo en la séptima seccidn, en una casa grande, en la que vivi-
mos la familia y yo...la casa tiene la misma estructura que las
casas en el Istmo: varios cuartos alrededor de un gran patio
en el cual destacan arboles frutales...En la casa vivo con mis
padres y mis abuelitos, ademds de mis hermanos...en total vivi-
mos ahi ocho personas.

Los testimonios revelan las condiciones econdmicas en que los sujetos
viven y desarrollan sus relaciones familiares. El testimonio de Ricardo ilus-
tra como el lugar en el que vive, todavia se observan caracteristicas rurales
de una poblacion que transita hacia lo urbano, como lo es la séptima seccion,

zona en la que la lengua principal de sus habitantes es el zapoteco, y la pobla-
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cién mayoritariamente es de pescadores, campesinos, artesanos y pequefios
comerciantes de los productos emanados de estas actividades.

Existen coincidencias en el estilo de vida expresado, determinado por las
condiciones economicas de hasta cinco salarios minimos para los dos sujetos

que son obreros y trabajan en empresas, una publica y otra privada.

Gustos y aficiones

Segun los rasgos de la masculinidad hegemonica, que determina la re-
produccion del modelo heterosexual que impone sus preceptos a seguir, los
entrevistados afirmaron tener gustos y aficiones que se enmarcan en las co-
munes practicas homosociales.

Maurice Godelier explica que es importante:

...reconocer la especificidad de cada desigualdad social y no
confundir unas con otras, en casa debemos establecer la na-
turaleza especifica, su duracion, origen y evolucién de la desi-
gualdad social en cuestién. (GODELIER apud PARRINI, 2007, p.
99).

Bajo este planteamiento, es interesante sefialar cémo los gustos y aficio-
nes de los sujetos entrevistados se centran en seguir el modelo hegemani-
co de la identidad masculina, omitiendo de forma tajante los matices que
subyacen del ideal de vardn.

Ricardo, 30 afos, obrero:

Practico el futbol, y es el tinico deporte que todavia practico, a
pesar de que mi trabajo no me permite el tiempo que quisiera
dedicarle...Mi equipo favorito es el América, y soy su seguidor
desde nifio... Sobre la musica que me gusta, es el pop, pero no
tengo cantantes o grupos preferidos...

Vicente, 25 afios, mesero:
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Me encanta el futbol...juego en una liga regional...Mi equipo fa-
vorito es el América, se nota ¢no? (sefiala su playera deportiva
con el logo del equipo). Mi musica preferida es la musica de
banda, sobre todo el estilo sinaloense y duranguense.

Armando, 27 afios, empleado:

Practico el futbol...me gusta mucho...checa si no es mi deporte
favorito (se toca sus prominentes piernas). Mi equipo favorito
son las Chivas Rayadas. Sobre la musica, me gusta el pop en
espafiol, aunque no tengo grupo o cantante favorito.

Es unanime la aficién por el futbol y lo que simbélicamente representa
para una cultura como la mexicana, en la reproduccion de esquemas de do-
minacidn en la estructura patriarcal. Como lo menciona Bourdieu en su obra
“La dominacion masculina”, en donde argumenta lo relativo al esquema del

poder patriarcal. De ahi que destaque que:

...la virilidad, principio de la conservacién y del aumento del
honor, sigue siendo indisociable, por 1o menos tacitamente, de
la virilidad fisica, a través especialmente de las demostraciones
de fuerza sexual que se esperan del hombre que es verdadera-
mente hombre (BORDIEU, 2010, p. 24).

Asimismo, los sujetos entrevistados aportaron evidencias de lo que es su
concepcion de virilidad, referida a partir de lo sexual, y que mdas adelante
se detallard. En los momentos en que se desarrollaban las conversaciones
para esta investigacion, hacian demostraciones de lo que el imaginario cultu-
ral y colectivo asimila “debe ser” el comportamiento de un “hombre”, como
sentarse con las piernas abiertas, rascarse constantemente la entrepierna,
tomar mucha cerveza, entre otros rasgos.

Con base en los planteamientos de Butler, el mayate se define como un
actor indispensable en el espectro del deseo de una muxe’, en el que sus

atributos corporales garantizan el valor que se le otorga como el hombre que
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todas las muxe s buscan, el que sabe de sus gustos y manias en lo sexual, y
el que constantemente reinterpreta la identidad masculina. De esta manera,
“...el género propio no se “hace en soledad”. Siempre se esta “haciendo” con
0 para otro, aunque sea solo imaginario” (BUTLER, 2006, p. 13). Con sus expe-

riencias homoerdticas, el mayate esta

...ampliando el concepto mismo de lo que significa “ser hom-
bre”, resignificando las relaciones homoerdticas en términos
de género (como un asunto masculino) y resistiendo otras cate-
gorias dominantes (NUNEZ, 2007, p.73).

Rodrigo Parrini analiza el concepto de masculinidad en funcién de la

relacién intrinseca que tiene con el poder. De ahi que se desarrollen dos es-

tructuras: la dominacién y la hegemonia. Segun €l, la hegemonia

...apuesta por una especificidad histérica para la masculinidad
y una comprension de la apertura de lo social, asi como por
un posicionamiento contextual y variable de cualquier relacién
social, incluidas las de género (PARRINI, 2007, p. 97).

En la misma linea, Butler esclarece que la construccion de identidad esta
vinculada a la nocion de poder, en la que desde la percepcion del mayate
tiene de lo que es necesario para crear y conservar su estatus, hasta lo que
la muxe” reproduce de la nocién patriarcal de lo femenino. Butler lo destaca
asi: “En la medida que el deseo estd implicado en las normas sociales, se en-
cuentra ligado con la cuestion de poder y con el problema de quién retune los
requisitos de lo que se reconoce como humano y quién no” (BUTLER, 2006,
p- 15)

Lo anterior da cuenta de como para el imaginario colectivo juvenil de Ju-
chitan, la funcién social del mayate se explica en tanto el muxe " afirme en él
la utilidad de su cuerpo y el significado cultural que tiene. O lo que Bourdieu

sefiala en lo que significa la demostracion prevalente de la masculinidad a
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través de las acciones en el acto sexual (BOURDIEU, 2010, p. 31). El siguiente
testimonio ilustra esta idea:

Carlos, 32 afios, vendedor: “Los muxe s son personas agradables, traba-
jadoras, que ayudan a sus amigos...y tienen mucha energia sexual”. Referido
a como consideraba su relacion con los muxe s que son sus amigos, comento
que es muy cercana, “..me llevo con ellas desde hace mucho tiempo, y nos
saludamos o nos vemos muchas veces”.

Respecto a qué se dice entre su grupo de amigos acerca de los muxe s,
detall6 que “...1a gente en Juchitan dice que los muxe s son personas traba-
jadoras, que no se les dificulta nada. Que en la familia donde haya un muxe’
no habrd problemas econdémicos”. Cuando se le preguntd si ha tenido alguna
relacidon sexual con muxe’s, y como habia sido ésta, una sonrisa delato lo
que el investigador interpreté como afirmacién.

Tal como Nufiez lo determina en funcién del comportamiento del sujeto,
“...Una experiencia que revela de nuevo el caracter incoherente, inestable y
fragmentado de la identidad masculina, no obstante las pretensiones socia-
les patriarcales de unicidad y heterogeneidad” (NUNEZ, 2004, p. 333). De ahi
que se desprendan los matices en que se concibe la identidad masculina, y
que en el contexto juchiteco, los mayates en sus acciones resignifican lo he-
gemonico, y medianamente lo socializan con las mismas muxe s o con otros
mayates, ya sea en sus encuentros intimos con aquéllas o en sus conviven-
cias homosociales con ellos. En esta misma linea, y como lo determina Butler:
“El yo que soy se encuentra constituido por normas y depende de ellas, pero
también aspira a vivir de manera que mantengan con ellas una relacion cri-
tica y transformadora” (BUTLER, 2006, p.16). Asi, la identidad del mayate se
configura gracias a lo que las muxe "s, los mismos mayates u otros hombres,
le asignan en significados a su rol sexual, y estos significados se reafirman en
funcion a lo que el contexto juchiteco determina.

El siguiente testimonio expresa la justificacién del porqué un mayate de-
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sempefia su rol, y cdmo surge la reinterpretacion de ser hombre. Como lo
afirma Butler: “Ni mi sexualidad ni mi género son precisamente una posesi-
0n, sino que ambos deben ser entendidos como maneras de ser desposeido,
maneras de ser para otro, o de hecho, en virtud de otro” (BUTLER, 2006, p.
38):

Marco, 34 afios, empleado:

La gente en Juchitan se expresa mal de los mayates...dicen que
son personas equivocadas, que andan engafiando a sus espo-
sas, a sus novias, que solo les interesa el dinero de los muxe ...
puede ser que nos guste (sic) el dinero, pero no sélo por eso es-
tamos con una muxe "...Yo no soy mayate...mi relacién con ellos
se basa no s6lo en la lana... en el plano sexual, en los encuen-
tros que he tenido con muxe s, hago lo que ellos me piden...y
algo que también me guste...lo que nunca haria es dejar que me
la “metiera” un muxe " ....ahi se pierde el gusto.

Lo que refiere Bourdieu a partir de su estudio en sociedades mediter-
rdneas y que puede aplicar para el caso juchiteco y latinoamericano: “...En
muchas sociedades, la posesiéon homosexual se concibe como una manifesta-
cién de “poder”, un acto de dominacidn, para afirmar la superioridad, femi-
nizdndola” (BORDIEU, 2010, p. 35). En esta directriz se explica la justificaciéon
del siguiente testimonio:

Leonel, 34 afios, vendedor. Cuando se le preguntd qué sabia de los mu-
xe’s, su semblante cambid, percibiéndose cierta incomodidad por la pre-
gunta elaborada. Su respuesta fue lacénica y a la vez irénica, mencionando:
“...Son “mujeres” muy chambeadoras, que ayudan a sus familias y amigos”.
Cuando se le pregunt6 como es su relacién con los muxes que son sus ami-
gos, se quedo pensativo, a lo que breve respondié: “Somos amigos...de vez en
cuando nos vemos en una cantina para platicar”.

Alirse adentrando la charla a las preguntas focalizadas para esta investi-

gacion, su expresion se tornaba aun mas seria, y cuando se le pregunté si ha
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tenido alguna relacidn sexual con los muxe’, escuetamente respondid que
si, y ante la insistencia del investigador para que hablara mas al respecto, su
incomodidad fue reflejo del “silencio de la masculinidad hegemonica”.

Respecto a qué se dice de los mayates en Juchitén, el énfasis de su res-
puesta llamo la atencion del investigador: “...los mayates para la gente en
Juchitdn son hombres flojos, que viven de lo que las locas les dan, que no son
confiables”. La pregunta central de la entrevista, si se consideraba mayate, si
bien fue hecha con tacto por parte del investigador, su molestia fue el acom-
pafiante de la respuesta que expuso: “...No, no soy mayate porque lo que
hago no es por dinero sino por gusto, por la relacion de cercania que tengo
con algunos muxe "”.

Esta respuesta desperto suspicacias por parte del investigador, pues des-
taco la contradiccion expuesta por el entrevistado. Su testimonio se termino
respondiendo a la cuestion de qué suele hacer en la intimidad con los muxe”,
a lo que respondio: “Todo lo que la imaginacién me diga. Lo importante es
darle gusto en lo que ellos quieran, hasta donde se les pueda cumplir”, desta-
cando lo que no haria en la cama con un muxe ": “Que me acaricien el trasero
y que me penetraran”. Esta fue la evidencia de como el mayate vincula la
carga social de lo femenino en “el trasero”, y ello delimita los escenarios de
sus experiencias homoerdticas. Asi lo expresa Mauricio List, al afirmar que
“...la construccion identitaria de los mayates pasa por la negacion al acceso a
sus gluteos como antesala del ano, que el imaginario social ha asociado con
la nocién de pasividad y feminidad” (LIST, 2007, p. 104).

Como lo afirma Rodrigo Parrini respecto a cdmo se determina el deseo de
un sujeto al margen de los discursos de hegemonia, que “...tiene como atribu-
to central la heterosexualidad, que prescribe para los hombres determinado
deseo y un ejercicio de la sexualidad consecuente con €1” (PARRINI, 2007, p.
102). Bajo esta premisa, ¢cuantos hombres ven en esta prescripcion la impo-

sicién de un modelo que cuestiona las formas periféricas de ejercicio sexual?
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Una respuesta es lo expresado por Prieur, afirmando que el problema
en el mayate se resume en lo que llama el “simbolismo de la penetracion”
(PRIEUR, 2008). La mayoria de los mayates responde de manera negativa a
la penetracion, no porque les cause repulsa, y eventualmente no la practi-
quen, sino porque el evidenciar cualquier defensa de ésta es demostrar que
se claudica en el ideal que la masculinidad hegemonica dicta. Asimismo, se
defenderia el esquema contemporaneo de la relacién homosexual, en lo que

Bordieu llama la “reciprocidad posible”, en donde

...los vinculos entre la sexualidad y el poder se develan de esta
manera especialmente clara y tanto las posiciones como los pa-
peles asumidos en las relaciones sexuales, activos o sobre todo
pasivos, aparecen como indisociables de las relaciones entre
las condiciones sociales que determinan tanto su posibilidad
como su significacién (BORDIEU, 2010, p. 35).

Raul, 28 afios, lavacoches:

Los muxe s son “hombres” que saben lo que quieren, y que
muchas veces viven enamorados de hombres que no les corres-
ponderéan en el amor... mi relacién con ellos es muy cercana...
tengo pocos amigos muxe’, y con ellos me llevo muy bien...sé
que puedo contar con ellos cuando lo necesite...Son personas
que cuando eres su amigo, te tratan bien...y que cuando los des-
precias o les haces algo, ellos hablardn mal de ti, destruyendo
tu reputacion...por eso es mejor no pelearse con los muxe’...
Hace tiempo, antes de casarme, tuve aventuras con algunos
muxe...mi relacion fue de respeto, y es por eso que hasta hoy
me sigo llevando con ellos, pero ya nada en el plano sexual...
Para muchas personas, los mayates no valen nada...pero entre
los amigos, hay cierto respeto por el mayate, porque es quien
sabe “cogerse” tanto a las “viejas” como a los muxe’, y no cual-
quiera lo haria abiertamente...

El entrevistador le pregunta si €l se considera mayate, a lo que responde:
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“...En un tiempo, cuando no estaba casado, fui mayate...me dedicaba a echar
“desmadre” y a “cotorrear”, pero desde que me casé y tengo familia eso se
termind...me sigo llevando con muxe s pero nada en el plano sexual”.

Si bien la edad de los entrevistados es reflejo de una mediana juventud,
la “época dorada” de un mayate conforme a sus practicas sexuales se con-
centra en su adolescencia o juventud temprana, aunque es comun que se
siga siendo mayate en determinados momentos de la vida de los hombres, en
funcidn directa a su situacion econdmica, o a su estado animico.

Respecto a sus practicas sexuales con muxe s, comento: “...hago lo que
ellos quieran...algo de “cachondeo”, dejo que me la “chupen” y luego los pe-
netro...y lo que no permitiria que me hicieran es que me besen y que me

penetren”.

Testimonios muxe”

En el trabajo de campo desarrollado, se contempld la recoleccion de testi-
monios de aquellos sujetos involucrados directa e indirectamente en el feno-
meno de analisis. En primera instancia, se contacto a sujetos muxe  quienes
son los que evidentemente inciden en la construccidn identitaria del mayate,
como lo expresara Butler en la afirmacién de que el género se construye
en funcién del otro, y por ser ellas las que poseen el recurso monetario que
aquél busca, al tener mejores posibilidades econdmicas, inciden en el cues-
tionamiento de la masculinidad hegemdnica hacia ellas mismas y hacia el
mayate. En los siguientes testimonios se esclarece quiénes son las que osten-
tan poder en funcidn de su actividad econdémica.

Samantha, 37 afios, comerciante:

Soy comerciante. Me dedico a vender fruta picada mayorita-
riamente. A veces vendo productos de catdlogo, pero como una
ayuda a mi hermana, que es la que vende Avon. Empecé a tra-
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bajar desde los 15 afios, que es cuando terminé la secundaria.
Por la necesidad que habia en casa, pues somos cinco herma-
nos, empecé a ayudarle a mi mamd a vender lo que se podia
de casa en casa. Considero la actividad mal pagada...y muy en-
tretenida...tienes que levantarte muy temprano para lavar la
fruta y empezarla a picar. Tienes que conseguir el hielo para
conservar la fruta y soportar el calor...

Binniza, 35 afios, estilista:

Me dedico a cortar el cabello a mujeres y a hombres, a poner
ufias, y lo que tenga que ver con la belleza...tengo un pequefio
local en donde vienen las personas...empecé a trabajar des-
de los 17 afios...empecé a estudiar el bachillerato pero como
en quinto semestre, ya no queria seguir en la escuela...queria
ganar mi dinero...entonces yo me llevaba con un mampo (sic)
que cortaba el cabello muy bonito...con él aprendi y empecé
a cortar a mujeres...ya después a hombres y a nifios...y desde
ese entonces me dedico a cortar cabello...Pienso que a lo que
me dedico es una actividad bien pagada...es un buen negocio...
claro, debes dedicarle tiempo...hay veces que trabajo domingos
y dias festivos...]la gente me busca porque les ha gustado cémo
les corto y me van recomendando...hay ocasiones en que des-
de temprano hasta en la noche no he parado de atender a mis
clientes...eso es bueno...”.

Parrini afirma que si bien existe un control respecto al cumplimiento de

lo obligatorio en la masculinidad,

...la prescripcién de una heterosexualidad obligatoria para
los hombres implica, en un primer momento, la exclusion del
campo de la masculinidad de todos aquellos hombres que no
cumplan con dicho mandato. Esta exclusién o marginalizaci-
6n afecta fundamentalmente a los hombres no heterosexuales,
quienes son feminizados y expulsados simbdlica y empirica-
mente del campo de 1o masculino” (PARRINI, 2007, p. 102).
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Asi, en el contexto juchiteco, las muxe"s entrevistadas, y en una genera-
lizacion contrastada, se observa que la asignacion de trabajo para los sujetos
feminizados son las actividades acordes con la idea de género que priva so-
cialmente. Mayoritariamente las muxe s tienen una formacién escolar en el
nivel basico, y son raros los casos en que una muxe  sea universitaria. Ello
se explicaria en que en la construccion de la identidad muxe " se encuentran
elementos de la feminidad tradicional que no se modificaron con el devenir
temporal, sino han permanecido segun las exigencias del contexto. Aqui se
explica lo que Bordieu llama la “légica paradogica de la dominacidén mascu-
lina y la sumision femenina”, en la que se permiten matices en el compor-
tamiento de los sujetos, condicionados a las reglas del orden social vigente,
y que permanecen de forma duradera (BORDIEU, 2010). En esta idea, se en-
tiende que la dominacion masculina se traduce en una dominacion de clase,
basada en el aspecto economico. Mientras las muxe s conserven y reprodu-
zcan la idea de género que priva socialmente, ninguna amenaza representa
a la estructura patriarcal dominante. De esta manera, avalan el esquema en
ellas, y se convierten en sujetos-objetos de deseo-poder, y en este caso, hacia

los mayates. Asi lo expresa Nufiez al afirmar que

...la diferencia nominativa expresa una diferencia de estigma,
mientras el sujeto activo no es estigmatizado (incluso llega a
ganar en prestigio), el sujeto pasivo recibe el peso del estigma y
se convierte en un objeto de poder (NUNEZ, 2007, p. 280).

Parrini afirma que la identidad masculina, como cualquier otra, es mol-

deable y cambiante, lo que

...supone la constitucion de un adentro identitario que da fun-
damento y contenido al modelo hegemdnico, de modo que las
mujeres y los hombres gays se convierten en el otro contra los
cuales los hombres heterosexuales proyectan sus identidades
y al suprimirlos proclamar su virilidad (PARRINI, 2007, p. 103).
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Es importante puntualizar que en este espectro, tienen cabida otras iden-
tidades de género, que no necesariamente estan insertas en el discurso occi-
dental de las sexualidades.

Asi, con los siguientes testimonios, se da cuenta de las practicas cam-
biantes de lo que ha sido un rasgo de atraccion para los involucrados en el

proceso:

Samantha, 37 afios, comerciante:

Conozco a muchos mayates (risas)... Son hombres que les gusta
mucho el sexo, les gusta juntarse con las locas, con las vestidas...
les gusta relacionarse con nosotras (sic) porque saben que les
podemos invitar lo que ellos quieren...en cierta forma les con-
viene tener amigas como nosotras porque saben que les damos
lo que ellos quieren. Busco a los mayates por su hombria, por
su cuerpo, por su comportamiento como hombre... Mi relacién

con un mayate es de amistad...o mejor dicho es mas sexual que
de amistad...yo busco a los mayates por sexo, pero solamente
por eso...y si de ahi surge una amistad, pues adelante...tengo
pocos amigos que son mayates...pero con ellos se ha hecho un
carifio especial...hasta conozco a sus esposas... Generalmente te
piden dinero...dependiendo de cémo haya estado la venta, les
doy lo que me piden, pero generalmente haces trato con ellos...
siesun chavo con el que te ha gustado estar y lo buscas regular-
mente, y los dos nos hemos acoplado bien, entonces tu puedes
ayudarlo con una ropa, con un par de tenis, con un gusto que
ellos tengan...En la cama, suelo hacer {Uy!...de todo (risas)...lo
que las locas buscamos es que nos penetren...y si el chavo esta
“vergudo” (sic) pues mucho mejor...algunas veces me ha toca-
do que el mayate, ya muy pedo, me pida que yo se la meta, pero
eso es algo que yo no hago....sé de algunas que si lo hacen....
pero es algo que a mi no me gusta...

Si bien el argumento de la relacion entre una muxe” y un mayate es el
econdmico, el fondo de este vinculo es la reafirmacion de la virilidad por un

lado, y la reinterpretacién de la masculinidad hegemdnica por otro. Nufiez
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lo expresa asi:

Los sujetos participes de relaciones homoerdticas no sélo por-
tan signos sexuales y de género, sino también de clase, étnicos,
de estatus, que se desempefian de manera muy compleja en
la organizacion de la interaccion corporal y subjetiva y, por lo
tanto, en la definicién de las mismas como relaciones de poder
(NUNEZ, 2007, p. 296-297).

Binniza, 35 afios, estilista:

...Todas las muxe” conocemos a mayates, los definiria como
hombres que tienen necesidades econdémicas, y que tienen que
resolverlas a través del sexo....eso dicen la mayoria...pero creo
que a muchos mayate les gusta “coger” (sic) con muxe’s...y
el pretexto es que te buscan por dinero....pero yo he conoci-
do mayates que hasta se les olvida cobrar... (risas). Busco a un
mayate porque dan placer...me gustan los mayates varoniles,
que te hacen sentir como una mujer, te dan tu lugar, te tratan
bonito...por eso los busco...

Mi relacion con ellos es como amigos...a muchos los considero
amigos....después de que cogiste con ellos, no los puedes ver
como desconocidos...minimo les invitas una cerveza si te los
encuentras por la calle... (risas)...y creo que por eso muchos me
siguen buscando después de bastante tiempo... La mayoria de
las veces el mayate te pide dinero...dependiendo de cémo es el
sapo es la pedrada...(risas)... hay chavos que te piden 400, 500
pesos...o son nuevos en el negocio o estdn bien pendejos (sic)...
a mis maridos (sic) nunca les he dado esas cantidades....es de
poquito a poquito...ya después cuando tienes tiempo de fre-
cuentar al mayate, pues les “invitas” algo que ellos quieran...a
uno de mis maridos (sic) una vez le compré un teléfono celu-
lar...dependiendo de como sea tu relacién con el mayate, asi se-
ran los regalos....(risas). En la cama me encanta la variedad....
me gusta de todo...lo que mas me excita es que me la metan...
me gusta “chupdrselas’...(sic)...y mientras mds gorda sea, me-
jor...(risas)...me ha tocado estar con mayates que ya pedos, me
han besado...hubo uno que hasta me la "chupé” (sic)....otras
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veces me han tocado tipos que se me han volteado para que yo
también se las meta, y dependiendo...si estoy muy caliente y el
mayate me gusta mucho, se las meto...pero generalmente me
gusta sentarme en su estaca...(risas).

Lo expresado por las muxe” contrasta con lo evidenciado por los maya-
tes, quienes en su argumento han defendido a ultranza, el esquema de la
masculinidad hegemonica. En ellos no se revel6 alguna practica sexual que
pusiera en duda su interpretacion de la virilidad, lo que permite establecer
que en lo social, es necesaria la reproduccidn del esquema propuesto por
Conell. Asi, para el mayate es indispensable expresar y hasta detallar la acti-
vidad sexual que vive, dejando en claro que en su ideal de “hombre”, hasta
puede darse el lujo de acostarse con muxe s, siempre y cuando €l siga fun-
giendo como el que penetra. En este ideal, el mayate refuerza su “hombria”
mientras mas parejas tenga, indistintamente de sus preferencias sexuales,
lo que en el contexto juchiteco en particular, y en el &mbito local en general
sigue estando vigente.

Para el mayate, en su papel de validez que le otorgan sus précticas, da
gran importancia a sus amigos, quienes en la convivencia cotidiana se com-
portan como los guardianes de la virilidad, al otorgarle valor a aquel hombre
que demuestre ser lo suficientemente viril como para tener actividad sexual
hasta con otro hombre. Segun Prieur, lo explica el sentido comun, que refleja
el esquema patriarcal en el que surge: “El término macho probado o macho
calado se usa con frecuencia para referirse a hombres tan machos que han
tenido sexo con hombres sin que esto los cambiara” (PRIEUR, 2008, p. 250). E1
mayate, frente a sus amigos, alcanzara validez en la medida que como hom-
bre respete los canones que lo determinan y no olvide lo que socialmente se
le solicita. Por lo tanto, podria ubicarse al muxe” como un sujeto que deter-
mina la unidad identitaria entre los mayates.

En los testimonios expresados por las muxe’, se hace necesaria una do-
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sis de alcohol que permite el relajamiento del rigido esquema autoimpuesto
de lo que significa ser “hombre” en el contexto juchiteco. Asi, los mayates tie-
nen que estar lo suficientemente alcoholizados para transgredir el rol sexual
que quizas ya no les satisface, y por ende, no los determina. El alcohol se con-
vierte en el catalizador de los gustos y aficiones que en lo privado pueden ex-
ternar, pero que se convierte en una amenaza para su condicién en lo social.

Un mayate que ante sus amigos acepte que puede transitar de lo activo a
lo pasivo en un esquema de versatilidad, es un hombre que eventualmente
pierde las motivaciones originales de llamarse como tal, bajo el argumen-
to del imaginario colectivo juchiteco. Resulta interesante el que las muxe”’
expongan sus testimonios con la mayor naturalidad, sobre todo en temas
vinculados a la sexualidad, a diferencia de lo expuesto por un mayate, quien
necesita de un “motivador”, principalmente el alcohol, para animarse a abrir
la puerta de su baul sexual. Ello se motiva a la claridad que las muxe” tienen
sobre su identidad, motivada por el ingrediente sexo-género que condiciona
todas sus actividades como sujeto. Lo cual no ocurre con la misma certeza en
el caso del mayate, quien se concibe como heterosexual, aunque evidencia

practicas homoerdticas que para si mismo, hacen diverso su quehacer como

individuo.

Ser mayate, ser muxe, pero no ser gay

“Los homosexuales que, educados necesariamente como heterosexuales,
han interiorizado el punto de vista sobre ellos mismos y que entienden mejor
el punto de vista de los dominadores de lo que estos mismos pueden hacerlo”
(BORDIEU, 2010, p. 47). Esta cita evidencia lo que las muxe” y los mayates
entrevistados, coinciden en la idea que reproduce el imaginario colectivo
local, sobre lo que significa ser hombre y mujer. Asi, para un mayate y para

una muxe’, es impensable que un hombre, incluso reproduciendo los cdno-
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nes que rigen a la masculinidad hegemdnica, evidencie su homosexualidad,
y afirme su identidad en esta preferencia, como sucede en otros contextos.
Asi lo expresa Michael Kauffman, respecto a que la vida de los hombres se

construye en el escenario del miedo, y

...este miedo se relaciona con el hecho de no vivir de acuerdo
con las expectativas y demandas de la hombria; es un miedo a
no ser hombre, sino ser eso que las sociedades patriarcales han
venerado y despreciado simultdneamente: una mujer (KAUF-
FMAN, 2014, p. 1).

En esta linea, Prieur destaca que

...el desprecio hacia el homosexual afeminado es precisamen-
te lo que hace aceptable la bisexualidad para los hombres de
apariencia masculina, y la razén por la cual la homofobia, el
machismo y la extendida bisexualidad de los hombres son la
combinacion perfecta (PRIEUR, 2008, p. 245).

Para el contexto juchiteco, no es compatible con su esquema cultural, el
que hombres con evidencias claras de virilidad puedan externar sus afectos
en la via publica, y mucho menos, demostrar una identidad sexual como la
gay. Quizds en este argumento, se pueda entender cémo para algunos inves-
tigadores Juchitan es el paraiso de los homosexuales, 1o que se corrige en que
no para todas las homosexualidades, sino para la hegemonica y de mayor
aceptacion social: la de hombres con caracteristicas femeninas, que es la mas
visible en su atuendo y en su forma de pensar, asi como en el rol sexual que
fungen en la cama. Lo que claramente se ajusta a la identidad muxe ", y sirve
al modelo patriarcal que subsiste en Juchitdn. Una evidencia del arraigo de
este modelo son las practicas de discriminacién y exclusion. En Juchitdn en
particular, en aras de defender un modelo cultural proyectado en la identi-
dad, se han tolerado ciertas practicas de homofobia y discriminacion, como

la muy recordada redada de muxe s a mediados de los noventa, en la que
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policias municipales detuvieron a numerosos travestis con el argumento de
“faltas a la moral” por el simple hecho de coquetear con hombres en el par-
que central de la poblacion (MIANO, 2009). En el extremo, se tiene constan-
cia de casos sin resolver por las autoridades locales y estatales, de asesina-
tos cometidos contra muxe’, y agresiones fisicas a hombres por el hecho de
expresar publicamente sus afectos. Sobre la violencia simbdlica, Bourdieu
esclarece que ésta se desarrolla en contextos en el que la dominacion mascu-
lina permea la convivencia entre géneros. (BOURDIEU, 2010, p. 51). Asi, en el
contexto juchiteco, desde la dptica de los sujetos de estudio, las muxe s por
un lado y los mayates por otro, se ajustan a las constricciones sociales, en las
que los comportamientos para ambas identidades estan delimitados, y ello
es el rasgo caracteristico de esa relacion. Aunque estas asignaciones de com-
portamiento han permitido cierta estabilidad en el orden social imperan-
te, los matices en el comportamiento sexual de muxe s y mayates permiten
cuestionar y reinterpretar el “sistema sexual analégico” que Agueda Gémez
Suarez establece para analizar lo diverso. Un sistema sexo-género analdgico
se conforma “...de manera ambigua, inestable, ambivalente, fluida, esponta-
nea, heterodoxa” (GOMEZ, 2008, p- 41). Es en este sistema en el que la autora
clasifica al modelo zapoteco istmefio, en el que a pesar de visualizar una
division sexual del trabajo, en el contexto istmefio en general, y juchiteco
en particular, presenta particularidades en donde “...se puede ser hombre
y tener relaciones homoeroticas con otros hombres, sin que se cuestione su
masculinidad ni se consideren homosexuales” (GOMEZ, 2008, p. 58).

Para Butler:

el género es consecuencia de un sistema coercitivo que se apro-
pia de los valores culturales de los sexos... El sujeto no elige la
actuacion del género libremente, sino que tal representacion
de la heterosexualidad es obligatoria, bajo amenaza de sufrir
castigo y violencia por cruzar las fronteras del género, aunque
la transgresiéon también provoca encanto y placer (BUTLER,
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2006, p. 49).

En esta circunstancia, se refuerza el planteamiento de que es “relativa-
mente facil” ser muxe” y mayate en Juchitdn, a la vez de lo peculiar de ser
gay en un entorno con una concepcidn diferenciada de diversidad sexual.

Como lo expresa Bourdieu:

El privilegio masculino no deja de ser una trampa y encuentra
su contrapartida en la tension y la contencion permanentes, a
veces llevadas al absurdo, que impone en cada hombre el deber
de afirmar en cualquier circunstancia su virilidad (BOURDIEU,
2010, p. 68).

Resulta entonces mas comodo y menos riesgoso seguir una pauta “en-
cubierta” del ideal masculino, reproduciendo publicamente el esquema de
lo que llamo la “virilidad extrema”, aunque en lo privado se evidencie la de-
construccién de ese modelo, y se deje aflorar la necesidad de afecto y deseo
en lo que socialmente hasta se rechaza.

Bajo esta premisa, muchas de las explicaciones que también encontrd
Prieur en su trabajo de campo dejan ver que “...1os hombres buscan el placer
sexual y deciden obtenerlo de la manera en que les da mayor satisfaccidon
con menos costo (de tiempo o dinero) y con la menor reprobacién moral”
(PRIEUR, 2006).

De esta manera y para terminar, con sus acciones y en la intimidad, el
mayate manifiesta con sus acciones sexuales, el desacuerdo ante la impo-
sicién de los roles sociales a su condicién de “hombre”. Con los elementos
culturales que dispone, tanto el mayate como la muxe”, no se identifican con
laidentidad gay, por no satisfacer ésta sus expectativas de sujetos. Es en el es-
cenario de la cama, en donde con mayores libertades y margen de maniobra,
experimenta lo que llamo “democratizacion de los roles sexuales”, entendi-

do este proceso como el transgredir el esquema binario que Gémez Sudrez
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proponia como “activo-pasivo”, y experimentar con ello la versatilidad, mas
defendida por Butler en sus argumentos.

Las transgresiones no fueron reconocidas por los mayates, sino por las
muxe’, quienes con mayores elementos y sin ningun empacho, evidenciaron
que ellas mismas han tenido que fungir como “penetradoras” de los mayates
en el acto sexual, después de que éstos hubieron desempefiado el rol por el
cual fueron buscados por las muxe . Con ello, se consolida que la identidad,
si bien es asumida por los mayates, quiza ellos no perciban los alcances de la
misma, en el sentido que con sus practicas, cuestionan lo que la masculini-

dad hegemonica les ha obligado a reproducir.

Reflexiones finales

Los testimonios obtenidos reflejan que en Juchitan el esquema hetero-
sexista que reproduce los lineamientos del patriarcado siguen vigentes y
su fuerza no la ha mermado las transformaciones sociales que se explican
desde el aspecto econdémico, lo que en palabras de Nufiez es el esquema do-
minante que permite entender las practicas homoerdticas entre varones en
México (NUNEZ, 2007). En Juchitan, lejos de existir esa visién idilica en la que
se afirmaba la existencia de un matriarcado, los testimonios dan evidencia
que la identidad cultural de los zapotecos confirma el “machismo” como un
elemento que define las relaciones de género.

A partir del contraste que la literatura ofrece sobre la valoracion de la
mujer zapoteca, se destaca que en esta cultura, la cual valora en extremo
la virtud de las mujeres y la virilidad de los hombres, otorga espacios de
visibilidad social para aquellas, a condicién de que cumplan y reproduzcan
actividades y roles de género basados en la tradicion. El caso de la mujer
zapoteca es peculiar, por ser distintivo entre la condicion femenina indigena

en el pais. Ello no quiere decir, como lo demuestran los textos consultados y
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los testimonios de las muxe”, que los actores sociales determinen las condi-
ciones de género por la situacidn protagénica que puedan desempefiar en el
esquema social.

Los mayates se consideran hombres heterosexuales que no transgreden
ningun limite que ponga en entredicho su “masculinidad”, aun teniendo
practicas homoerdticas en las que ellos funjan en el rol “activo” o “penetra-
dor”. Asimismo, se valido que el argumento principal por el que los mayates
realizan prdacticas homoerdticas con las muxe’s, al concebirlas como una
actividad econdmica que les reditia buenos dividendos, en momentos clave
de sus situaciones personales en que se hace necesaria la busqueda de lo que
Dorais llama “el sobresueldo”.

Resulta interesante sefialar que si bien el argumento del porqué los
mayates realizan esta actividad y su explicacion principal se concentre en
lo econdmico, hay evidencias de que en algunos entrevistados, quienes per-
manecen solteros, el discurso de la masculinidad hegemonica, con todos los
simbolos de la virilidad a defender, sigue estando presente y con mucha for-
taleza social, lo que obliga a reproducir sus lineamientos, si no se quisiera
estar censurado por la vigia social. Se asiste a una reinterpretacion del tér-
mino mayate, como lo plantea Nufiez, al “...ampliar el concepto mismo de
lo que significa “ser hombre”, resignificando las relaciones homoerdticas en
términos de género (como un asunto masculino) y resistiendo otras categori-
as dominantes” (NUNEZ, 2007, p. 73).

La informacién recogida a través de los instrumentos metodoldgicos
permite afirmar que los mayates si desempefian una actividad que para las
muxe sy para ellos mismos se constituye como indispensable, motivada por
las construcciones simbdlicas asignadas al ideal extremo de masculinidad.
Como lo expresa Butler en la idea del reconocimiento, en una identidad se
da importancia al deseo, y es éste el que motiva a ser reconocidos como seres

sociales (BUTLER, 2006). De esta manera, el mayate se reconoce como actor
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determinante en las motivaciones de las muxe’s, y es avalado como sujeto
social no solo por ellas, sino por el contexto juchiteco que tolera ciertas di-
sidencias mientras permanezca intacto el ideal hegemonico de la virilidad.

En la relaciéon mayate-muxe’, en la que desde la visiéon roméntica los
involucrados afirman que permanece una relaciéon de amistad y complici-
dad, evidentemente se confirma que el ingrediente econémico es causa de
las expresiones homoeraticas que evidencian las entrevistas. Para explicar y
justificar estas practicas sexuales, los argumentos que desde el patriarcado
se construyen, consolidan desde una vision cultural, lo que en la ortodoxia
sexual es visto como acto obligado si se quiere afirmar la identidad masculi-
na con la esencia viril.

Ello en un entorno social que avala y fomenta en los hombres jévenes
la iniciacidn temprana de la sexualidad, contrastando con el ejercicio libre
de ésta en las mujeres, a quienes se les resguarda y vigila constantemente
para que su virtud resguarde el honor de la familia a la que pertenece. Es
en este esquema, donde la figura del muxe " es avalada en tanto que permite
encausar la inquietud corporal de los hombres mds jovenes. Pero en esta
asignacién de funciones sociales también se esconden motivaciones econé-
micas que dentro del espectro de la tradicidn, dan cabida a comportamientos
homoeroticos caracterizados por la cultura local.

A partir de los testimonios recogidos, se establece que la mayor visibi-
lidad social de la que gozan las muxe’, la ha obtenido también el mayate,
a partir de su estrecha vinculacion con la persona que los determina como
sujetos de deseo. Ello a su vez, ha permitido para muchos hombres que tie-
nen practicas homoeraticas con otros hombres, si no a reconocerlas explici-
tamente, tampoco a negarlas, en ciertos espacios y con sujetos que se sabe
“no existe peligro” de evidenciarlas y cuestionar con ello lo que ha sido una
norma vigente, lo que en otro momento en el contexto juchiteco, no se hu-

biera pensado.

275



Los mayates como sujetos contestatarios de la masculinidad hegeménica: un andlisis desde el contexto indigena en
Juchitan, Oaxaca

Asimismo, se corrobora que las identidades de género, basadas en lo
masculino y femenino, en Juchitan se siguen reproduciendo, lo que continua
fortaleciendo lo hegemoénico en la idea social de hombre y mujer. Los discur-
sos contemporaneos de diversidad sexual, construidos en el &mbito urbano
para determinar garantias y derechos desde la no heterosexualidad, en Ju-
chitan son vistos con recelo, ya que evidencian matices en la concepcion del
género, lo cual se contrapone al ideal cultural vigente en el Istmo de Tehuan-
tepec. Segun el planteamiento de Michel Foucault, cuando se analizan las
relaciones situadas en el esquema de poder, el ingrediente sexual es el que
mejor se ajusta a cualquier intencion para ejercer control a través de cual-
quier maniobra (FOUCAULT, 2002).

Si bien lo que esta visible es la preservacion de comportamientos tradi-
cionales en el sistema sexo-género, el trasfondo es eliminar cualquier ame-
naza que incida directamente en el control heterosexista. Los testimonios
evidencian que mientras se oculten los gozos alternos a lo establecido, en
mejores posibilidades para asegurar la conservacion de la virilidad, que
como etiqueta simbdlica, ha constrefiido la libertad en la ejecucion de place-
res. Ninguno de los mayates entrevistados acepto la penetracion como una
forma periférica y alterna a su estatus viril, como una forma de disfrutar
sus encuentros homoeroticos. Los testimonios de las muxe s arrojaron luz
sobre el tabu extendido en todos los varones que cumplen al pie de la letra el
modelo heterosexista de cdmo construir el placer, y como éste encuentra su
punto de ruptura en situaciones extremas, casi siempre en un estado etilico
elevado.

A pesar de ello, se experimenta lo que he llamado “la democratizacion
de la cama”, que ubica en un mismo nivel a mayate y muxe’, al situarlos
como sujetos que reconocen en la intimidad la necesidad de experimentar
los mismos gozos que se constatan en el otro. La prdctica arroja que si bien

el mayate, por un esquema cultural impuesto, sélo debe fungir un solo rol en
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las expresiones homoeroticas, esta deseoso de romper momentaneamente
la funcién impuesta por la cultura, y experimentar las mismas sensaciones
que la muxe.

Como lo expone Butler, al referirse a la identificacién y deseo, compo-
nentes del género y la sexualidad, no tienen por qué negarse entre si, ya
que esta accién hace que el discurso heterosexista se vea fortalecido, y con-
dicionando erréneamente las relaciones humanas (BUTLER apud FONSECA
y QUINTERO, 2009). En el Istmo de Tehuantepec se refuerza este modelo, lo
que ha impedido que los sujetos puedan sustraer la construccion de su iden-
tidad sexo-genérica al reconocimiento de su deseo sexual. La investigacion si
bien esclarece los elementos culturales que intervienen en el fenémeno del
homoerotismo en Juchitan, asi como las causas econdmicas que lo determi-
nan, arroja también nuevas interrogantes para darle continuidad al analisis
de género: ¢Hasta qué punto los discursos libertarios en la sexualidad per-
mitirdn la transformacién de los roles de género en el contexto juchiteco?
¢Qué posibilidades de “ruptura” existirian con el modelo tradicional de la
masculinidad a partir de la voragine globalizadora? ;Qué nuevos comporta-
mientos en lo social podran construirse en el que el mayate deje de serlo y
se construya como un sujeto alejado de la masculinidad hegemonica? ¢Qué
escenarios de goce y disfrute pueden recrearse en los que el hombre, abru-
mado por el cansancio de serlo segun los pardmetros socioculturales, se re-

construya sin importar el deseo sexual?
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Os mayates como sujeitos questionadores da masculi-
nidade hegeménica: uma andlise a partir do contexto
indigena em Juchitdn, Oaxaca’

Joaquin Antonio Robles Mora

Introducdo

O Istmo de Tehuantepec é a regido com a menor largura territorial da
Republica Mexicana. Porém, segundo Rubén Langlé, é a regido com a segun-
da maior drea do estado de Oaxaca (20.676 quilémetros quadrados) (LANGLE
apud DALTON, 2010, p. 69). A populagdo é composta por cinco grupos étni-
cos indigenas: chontales, huaves, muxes? zapotecos e zoques, e de acordo com
Dalton, o mais numeroso e influente da regido é o zapoteco (DALTON, 2010, p.
72). E nesta regido que se situa Juchitdn de Zaragoza, um espaco sociocultural
em que as configuragoes relativas aos papéis de género e visdes identitdrias
chamam a atencgdio por se tratar de uma sociedade com particularidades muito
marcantes: é uma sociedade indigena, o que nos permite delinear o componen-
teracial presente na construgdo de sua identidade; é uma sociedade com carac-
teristicas historicas na qual o elemento politico tem desempenhado um papel
importante; é um vasto espago cultural, em que tradicoes e costumes falam da
importancia que os sujeitos tém para preservd-los no cendrio contempordaneo;
é uma sociedade com relagdes peculiares baseadas no género, destacando a
visibilidade da mulher zapoteca, algo peculiar no contexto indigena mexicano.

O principal objetivo que tem marcado o desenvolvimento desta pesquisa

1 - O presente texto é parte da pesquisa “Cuestionar la masculinidad hegemdnica. La
identidad de género desde la perspectiva propia de la prdctica. El caso de los mayates en
Juchitdn, Oaxaca, IISUABJO, 2015”.

2 - Excluiu-se do termo o sinal acessorio presente na grafia original em virtude de este
ndo afetar sua vocalizagdo na lingua portuguesa (Nota do Tradutor).
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é determinar os tragos sociais e culturais que incidem na construgdo da iden-
tidade de género que os mayates realizam em Juchitdn, Oaxaca. Da mesma
forma, é enriquecida identificando os diferentes cendrios de vida em que 0s
mayates constroem sua concep¢do de género, analisando as formas em que as
praticas sexuais entre homens sdo representadas e examinando a construcdo
da identidade masculina em Juchitan, bem como os diversos elementos da cul-
tura istmenha que a influenciam.

O que se expressa neste trabalho em relagdo as prdticas homoerdticas dos
mayates ndo estd necessariamente enquadrado no discurso da homossexuali-
dade, mas dialoga com o que Judith Butler chamou de “performance da identi-
dade”, na qual o sujeito transita momentaneamente de uma categoria identi-
tdria a outra de acordo com suas necessidades. Assim, o mayate, que se define
como “homem” ndo se pensa nem como homossexual, gay ou muxe, embora
suas prdticas sexuais indiquem o contrario, ou, como serd analisado poste-
riormente, a transicdo entre o papel ativo ao passivo, sem que ele questione a
“masculinidade” enquanto este processo liminar é preservado na intimidade.

Da mesma forma, sdo apresentados argumentos sobre como o mayate,
sem que isso se reflita em um discurso articulado, mas em suas agoes, ques-
tiona o rigido esquema que rege a masculinidade e a ideia de ser homem. Para

isso destaco o argumento de que o conceito de género produzido por Butler, ao

afirmar que

O género é o mecanismo através do qual se produzem e naturali-
zam as nogoes do masculino e do feminino, mas o género bem po-
deria ser o aparato através do qual tais termos se desconstroem
e se desnaturalizam (BUTLER, 2006, p. 70, grifo do autor).

A pesquisa é apresentada como um estudo de caso, uma vez que o0s sujeitos
entrevistados e seus testemunhos serviram para ilustrar conceitos jd existentes
e analisar as nogoes do fendbmeno apresentado. Da mesma forma, isso permitiu

que pela proximidade ao cendrio de estudo me envolvesse mais profundamente
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com seus atores, conforme a metodologia havia definido.

A técnica metodoldgica utilizada no desenvolvimento da pesquisa foi a
exploracdo etnogrdfica, a partir da qual o protagonismo é dado aos atores
sociais que participam do fenémeno social estudado (GIDDENS, 1993). Assim,
muxes e 0s mayates foram, com seus testemunhos, os principais protagonistas
das longas conversas mantidas com o investigador, permitindo com isso infe-
rir a dimensdo social em que estdo localizados.

A minha chegada a Juchitdn foi caracterizada inicialmente pelo interesse
em analisar a construgdo do género em um espago sociocultural determinado
pela caracteristica étnica. Uma inquietagdo que procurava argumentos que ex-
plicassem como uma sociedade indigena constroi espagos de tolerancia diante
de uma identidade sexual periférica, atribuindo-lhe um simbolismo que enri-
quece sua visibilidade.

A muxe, ou, na tradugdo literal zapoteca, “homem com caracteristicas
femininas”, é o adjetivo que no contexto juchiteco se refere aos homens com
preferéncias sexuais pelo mesmo sexo. A necessidade de analisar os fatores
que incidem em uma relativa permissividade de expressoes sexuais diversas
dirigiu meu interesse ao estudo do cendrio istmenho e juchiteco.

No reconhecimento do cendrio juchiteco e do sujeito muxe, percebi a exis-
téncia de um tema de estudo presente no fenémeno das identidades sexuais
que, até o momento, passava desapercebido e era de pouco interesse para 0s
estudos com perspectiva de género. O individuo homem que, no intuito de exi-
bir e explorar sua masculinidade, é construido como o elemento de desejo de
uma muxe, e que, em fungdo de suas necessidades sexuais, determina sua im-
portancia no vinculo sexual e afetivo.

A partir de uma revisdo documental e de campo percebi as diferentes ma-
neiras pelas quais esses sujeitos masculinos sdo catalogados pelas pessoas que
os procuram: mayates, chichifos, soplanucas... Assim, percebi como no contex-

to juchiteco e istmenho o mayate, longe de ocultar sua atividade sexual ligada
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as muxes, socializa suas aventuras e encontros intimos em um esfor¢o para
construir um prestigio simbdlico baseado na reprodugdo do modelo hegemo-

nico da masculinidade, e que neste contexto pode ser demonstrado e avaliado.

A identidade masculina

As reflexdes feitas nesta pesquisa comegam por estabelecer que as iden-
tidades baseadas no sexo-género ndo sdo imutdveis, mas vdo se adaptando
as necessidades das pessoas. Como afirma Nufiez, a identidade masculina é
«_.instdvel e contraditéria” (NUNEZ, 2007, p. 77), 0 que evidencia as diversas
maneiras de se conceber como homem além do que Robert Conell chamou de
“masculinidade hegemoénica”, baseando-se nas principais caracteristicas dos
papéis de género atribuidos a divisdo sexual do trabalho. Em seu trabalho
“Masculinidades”, desde a década de 1990 vem se desenvolvendo uma linha
investigativa do que é “ser um homem?”, de acordo com as abordagens patriar-
cais. Concentrando-se na realidade australiana da qual faz parte, o autor faz
uma critica desse esquema e propde uma revisdo socioldgica e antropologica
que permite analisar como a divisdo sexual do trabalho tem determinado a
construgdo social do que é género. Assim, o papel sexual estava ligado ao papel
social, e este esquema do masculino e do feminino para os estudiosos resultou
opressivo, na medida em que restringia os sujeitos a canones que, de acordo
com 0s avangos sociais, ja haviam sido superados, mas ainda obstaculizavam
o intercambio harmonioso entre os géneros (CONNELL, 2003). Embora para
as académicas e cientistas sociais feministas isso fosse evidente, para os es-
tudiosos das masculinidades significou um cendrio para abordar diversos fe-
némenos em que ser homem é um aspecto a ser teorizado. Comecei, entdo, a
construir respostas para as seguintes questdes: o que acontece quando o mo-
delo heterossexual, criado e reproduzido pelo patriarcado, comega a ser ques-

tionado quando os homens exploram novas praticas e outras formas de prazer
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sexual? Em que medida a “masculinidade hegemonica” determina a rigidez
do mayate em seus intercambios afetivos e eréticos com outros homens? Que
possibilidades de transformagdo podem projetar-se sobre este esquema tradi-
cional nas relagdes homoeraticas?

Se antes se pensava que era apenas uma masculinidade que hegemoni-
camente ditava os comportamentos dos sujeitos, esse modelo comegou a ser
questionado sob a perspectiva da andlise de género. Assim, foi esclarecido que
a sexualidade é um processo em construgédo e em modificacdo permanente,
determinado pelo contexto em que esse processo se desenvolve. Desta forma,
as identidades sexo-género ndo sdo estdticas, mas se adaptam aos desejos das
pessoas.

O termo “mayate”, segundo Rocio Cordova, é proveniente da lingua
ndhuatl, e em sua defini¢éo afirma que “...é um escaravelho em uma clara alu-
sdo a relagdo sexual anal” (CORDOVA, 2003). A simbolizagdo que se constroi
em torno do mayate é a de um homem jovem, com aparéncia “masculina”,
dedicado a satisfazer sexualmente homens homossexuais, gays e no ambien-
te juchiteco, os muxes. Embora esta descri¢do do conceito torne a expressdo
enunciativa, esta possui conotagoes que vao desde a exaltagdo, por ter a viri-
lidade suficiente para “ir para a cama” com homens vestidos como mulheres
ou com caracteristicas femininas; ao negativo, relacionando a atividade do
mayate com um oficio sexual que ndo é proprio do homem, mas da mulher ou
de homens feminizados, como as muxes.

Em seguida, serdo analisadas as percep¢oes de mayates e muxes em rela-

¢do a identidade masculina.

Testemunhos mayates

Os sujeitos entrevistados tém em comum a caracteristica de ndo possuir

instrugdo além do nivel médio, o que determina sua atividade econémica em
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empregos que surgem, na maior parte do tempo, de forma fortuita e ainda na
adolescéncia. No esquema tradicional é comum observar a busca de recompen-
sas imediatas que, a longo prazo, sdo frutos dos meios disponiveis que, no caso
dos mayates, é o seu proprio corpo.

Vicente, 25 anos, garcom: “Terminei o ensino médio, e como minha familia
possui uma cantina, trabalho desde pequeno. Logo me casei e tive meus dois
filhos, fui ser gar¢om e ajudar meus pais na cantina para vivermos melhor”.

Carlos, 32 anos, vendedor, expressa: “Conclui o ensino médio, e como ndo
quis estudar aproveitei a oportunidade de trabalhar em um comércio. Desde
entdo me dedico ao comércio”.

Observa-se que a interrupg¢do dos estudos foi coincidentemente motivada
pela apresentagdo de oportunidades de trabalho que ndo tinham em conta nem
a idade nem a preparagdo para desempenhar certas fun¢ées em um cendrio
em que as melhores condigdes de sustento sdo determinadas pelo ingresso,
em uma idade precoce, na atividade econémica formal ou informal. Em outro
cendrio, foi a situagdo particular do entrevistado que comprometeu e garantia
de um emprego. O cendrio da paternidade e a necessidade de assumir o papel
tradicional do homem fizeram com que essa visdo cultural hegemoénica deter-
minasse que esses dois sujeitos considerassem que seu “compromisso” social
os for¢ava a buscar sustento ainda que em um negdcio familiar.

Ratil, 28 anos, lavador de carros: “Quando me juntei com minha parceira,
e ela ficou grdvida, seu pai me deu emprego. Ele é dono de um lava-jato, onde
atualmente trabalho”.

Esses testemunhos remontam a causa que determina o porqué de um ho-
mem que exerce social e culturalmente a heterossexualidade “dominante” sen-
te a necessidade de complementar sua renda praticando atividades homoero-
ticas negociadas em funcdo do econémico. O mesmo se repete nos seguintes
testemunhos:

Carlos, 32 anos, vendedor: “Minha rela¢do com os muxes se baseia primei-
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ro na amizade... entre eles tenho dois grandes amigos muxes.... e quando passo
dificuldades econémicas, sei a quem devo recorrer (risos)”.

Vicente, 25 anos, gar¢com: “Me dou muito bem com muitos muxes... muitos
deles vém aqui na cantina ... considero alguns deles amigos, pois quando pre-
ciso deles, eles me ajudam...”.

O fenémeno de relacionar-se com um muxe sob o conceito de “amizade”,
eventualmente conota o que Nufiez chama de “prdticas homoerdticas” ou “...
experiéncias eréticas entre pessoas do mesmo sexo biolégico” (NUNEZ, 2007
apud HERNANDEZ, 2013, p.74). Na mesma linha de argumentagéo, Prieur de-

termina como funciona a regra que justifica esses relacionamentos:

...0 fato de que muitos homens possam ter sexo com o0s ‘gays’
quando hd outros homens presentes, sempre e quando se supo-
nha que esses outros homens também participam ou ao menos
ndo desaprovam o que veem, mostra que ndo é algo que ameace
sua honra... (PRIEUR, 2008, p. 244).

Embora esses mayates ndo percebam suas relagbes homoerdticas como
trabalho, as categorizagdes realizadas por pesquisadores servem para contex-
tualizar os motivos econémicos “aparentes” que o vinculam com as muxe.

Michel Dorais analisa quais sdo os tragos que explicam o trabalho sexu-
al masculino e os resume nos seguintes “cendrios” com base nos resultados
obtidos e analisados a partir de sua experiéncia de campo: a. “A deriva”, b.

“Bonus”, c. “Associagdo”, d. “Liberagdo” (DORAIS, 2004:60).

O perfil a deriva se caracteriza por uma associa¢do entre toxico-
mania e prostituicdo que é dificil distinguir qual destas ativida-
des leva a outra. Bénus sdo os homens que optam pelo trabalho
sexual porque este lhes permite complementar o seu rendimento
monetdrio habitual e fixo. A associa¢do explica que a motivagdo
que o sujeito tem para desempenhar o trabalho sexual se origina
do contato imediato que ele teve desde tenra idade com este cend-
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rio. Liberagdo é o modelo do homem jovem homossexual que vé
na prostituicdo o cendrio para experimentar fantasias, conhecer
pessoas e obter renda (DORAIS, 2004, p. 60).

Sob essa tipologia, e de acordo com os testemunhos revelados, as prdticas
homoerdticas de mayates seriam entendidas como “bénus”, uma vez que, em-
bora a principal entrada no mercado de trabalho seja por meio de atividades
que poderiam ser chamadas de “culturalmente reconhecidas”, as relacoes ho-
moerdticas entre mayate e muxe sdo determinadas pelo elemento monetdrio.
Mas também nos testemunhos das muxe, registra-se que as prdticas sexuais
dos mayates sdo caracterizadas pela “libera¢do”, em especial quando os maya-
tes ddo a sua fungdo a transcendéncia que os faz sujeitos de reconhecimento
frente as muxe.

Cérdova, em seu trabalho “Mayates, chichifos y chacales: trabajo sexual
masculino en la ciudad de Xalapa, Veracruz”, afirma que o trabalho sexual se

dd frente as seguintes varidveis:

a. Por autodefini¢do, em que 0s sujeitos fornecem pistas para
entender seus comportamentos e sua propria concepg¢do como
sexoservidores; b. Pelo lugar de trabalho, em que os sexoservido-
res oferecem seus servi¢os na via publica, em centros noturnos,
em casas de massagens ou visitando o cliente em seu domicilio;
¢. Pela frequéncia com que se dedicam ao trabalho sexual, esta-
belecendo que podem ser pessoas que tém esta atividade como
sua unica fonte de renda, ou pessoas com atividade esporddica;
d. Pelo tipo de servigos oferecidos, em que se expressa a férrea
disputa de poder a partir dos papéis “ativo” ou “masculino”, e
“passivo” ou “feminino”; e e. Por sua personificagdo de género,
em fungdo de como o sujeito se personifica a partir da oferta de
seus servigos sexuais (CORDOVA, 2003, p. 148).

Seguindo esta catalogagdo, é importante ressaltar que, para um “mayate”,
possuir um emprego que ndo lhe ofereca recursos econémicos suficientes para

o0 sustento de sua familia o “obriga” a negociar seus servicos sexuais com o
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muxe, que no imagindrio coletivo local é uma fonte de seguranca econémica.
Supondo essa catalogacdo, o “mayate” explica sua atividade sexual pela “fre-
quéncia de sua atividade”, que embora seja afirmada nos testemunhos como
esporddica, ndo esta associada a uma idade ou a um processo passageiro de
autoafirmacdo da virilidade. Do mesmo modo, o0s testemunhos abundam na
“personificacdo do género” e o “tipo de servigos que eles oferecem”, no qual
0s maiyates assumem o papel ativo em uma relagdo sexual e exploram essa
caracteristica que inconscientemente os definem em uma identidade. Segundo

este ponto de vista, Annick Prieur estabelece que

...ndo é extraordindrio que os mayates sejam aqueles que se
“prostituam” [refere-se a colegas de lazer, aos jovens atraentes e
ndo aos clientes da prostituicdo]. Em geral estes jovens “se ven-
dem” por pouco dinheiro. Os gays lhes ddo algum dinheiro, comi-
da ou roupa em troca de seus servicos sexuais, o suficiente para
proporcionar-lhes um dlibi (...).

Aqueles que acreditam serem motivados pelo dinheiro, e ndo
pelo prazer sexual, sdo frequentemente chamados de chichifos.
... (PRIEUR, 2008, p. 236).

O mayate, através de suas prdticas sexuais, estd inserido em um cendrio
em que seu corpo e 0s usos que ele constroi ao redor dele colocam-no em um
processo de transagdo que, em razdo da idade, vestimenta, atitude masculina
e outros elementos, colocam-no como um objeto desejdvel. E o que diz Suely
Messeder, “...faz-se indispensdvel localizar trés componentes na estrutura de
género que as determinam: poder, mercado e desejo” (MESSEDER, 2009).

O dinheiro que os mayates buscam pelos servi¢os sexuais oferecidos as
muxes determina as demandas que elas possuem, e, como se observard adian-
te, condiciona a relagdo entre os sujeitos, estabelecendo limites que ndo devem
ser transgredidos. Além disso, em alguns testemunhos das muxes se observa
que o dinheiro é apenas um catalisador que justificaria as prdticas homoero-

ticas dos mayates.
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Em outra orientagdo, com base no tema econémico, a convergéncia de to-
das as suas opinides no cendrio da habitagdo € peculiar. Os testemunhos dos
entrevistados revelaram que ndo possuem moradia propria, pois sdo incapa-
zes de desfrutar de uma renda que lhes permita tornarem-se independentes do
nticleo familiar imediato ou do seu conjuge.

Leonel, 34 anos, operdrio: “Até me casar, meus trabalhos ndo eram fixos...
isso ocorreu até comegar a trabalhar na Coca-Cola... ld eu ja tenho dois anos...
vivo na segunda sec¢do, na casa de meus sogros... € uma casa de tamanho me-
diano...”.

Ricardo, 30 anos, operdrio:

Vivo na sétima se¢do, em uma casa grande, onde que vivem a fa-
milia e eu... a casa tem a mesma estrutura que as casas no Istmo:
vdrios quartos ao redor de um grande pdtio no qual se de des-
tacam drvores frutiferas... Na casa vivo com meus pais e meus
avés, assim como meus irmdos... no total vivem at oito pessoas.

Os testemunhos revelam as condi¢des econémicas em que os sujeitos vi-
vem e desenvolvem suas relagoes familiares. O testemunho de Ricardo ilustra
o lugar em que vive, mas chama ateng¢do para as caracteristicas rurais de uma
populagdo que transita para o urbano, por ser a sétima se¢do, uma drea na
qual a lingua principal de seus habitantes é o zapoteco, e a populagdo é majori-
tariamente formada por pescadores, camponeses, artesoes e pequenos comer-
ciantes dos produtos que emanam dessas atividades.

Existem coincidéncias no estilo de vida exposto, determinado pelas condi-
¢cOes econémicas de até cinco saldrios minimos para os dois sujeitos que sdo

operdrios e trabalham em empresas, uma publica e outra privada.

Gostos e passatempos

De acordo com as caracteristicas da masculinidade hegemonica, que de-
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termina a reproducdo do modelo heterossexual que impde 0s preceitos a se-
guir, os entrevistados afirmaram ter gostos e passatempos que se enquadram
em prdticas homossexuais comuns.

Maurice Godelier explica que é importante

...reconhecer a especificidade de cada desigualdade social e nédo
confundir uma coisa com a outra, em casa devemos estabelecer a
natureza especifica, sua duracdo, origem e evolugdo da desigual-
dade social em questdo” (GODELIER apud PARRINI, 2007, p. 99).

Sob esta abordagem, é interessante observar como 0s gostos e interesses
dos sujeitos entrevistados estdo baseados em seguir o modelo hegeménico da
identidade masculina, omitindo de forma flagrante os matizes que subjazem o
ideal masculino.

Ricardo, 30 anos, operdrio:

Jogo futebol e esse é o Uunico esporte que pratico, pois, meu traba-
lho ndo me dd o tempo necessdrio se quisesse dedicar-me... Meu
time favorito é o América, e sou seu torcedor desde pequeno...
Sobre a musica que eu gosto, é o pop, mas ndo tenho cantores ou
bandas preferidas...

Vicente, 25 anos, gar¢om:

O futebol me encanta... jogo em uma liga regional... Meu time
favorito é o América, como vocé pode ver (mostra sua camisa
esportiva com o logotipo da equipe). Minha musica preferida é a
musica de banda, sobre tudo o estilo de Sinaloan e Durango.

Armando, 27 anos, funciondrio publico:

Jogo futebol... gosto muito... veja se ndo é meu esporte favorito
(ele toca suas pernas proeminentes). Meu time favorito é o Chi-
vas Rayadas. Sobre miusica, gosto do pop em espanhol, embora
ndo tenha banda ou cantor favorito.
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E unanime o amor pelo futebol, o que para eles representa simbolicamente
um elemento da cultura mexicana, mas que também serve para reproduzir es-
quemas de dominagdo da estrutura patriarcal, conforme menciona Bourdieu

em sua obra “A dominag¢do masculina”, na qual argumenta sobre o esquema de

poder patriarcal. Por isso, destaca que:

...a virilidade, principio da conservagdo e do aumento da honra,
segue sendo indissocidvel, ao menos tacitamente, da virilidade
fisica, através especialmente das demonstracdes de forca se-
xual que se esperam do homem que é verdadeiramente homem
(BOURDIEU, 2010, p. 24).

Além disso, os sujeitos entrevistados forneceram evidéncias de qual é a
sua concepgdo de virilidade, referida a partir do sexual, e que mais adiante
se detalhard. Nos momentos em que se desenvolveram as conversagdes para
esta investigagdo, faziam demonstragdes de como, no imagindrio cultural e
coletivo, “deve ser” o comportamento de um “homem”, como sentar com as
pernas abertas, cocar constantemente a virilha, tomar muita cerveja, entre
outras caracteristicas.

Com base nas afirmagdes de Butler, o mayate é definido como um ator
indispensdvel no espectro do desejo de uma muxe, em que seus atributos corpo-
rais garantem o valor como o homem que todas as muxes buscam, que conhe-
ce seus gostos e manias sexuais, e aquele que reinterpreta constantemente a
identidade masculina. Desta maneira, “...0 género proprio ndo se faz sozinho’.
Sempre se estd fazendo’ com ou para o outro, mesmo que seja apenas imagind-

rio” (BUTLER: 2006, p. 13). Com suas experiéncias homoerdticas, o mayate estd

...expandindo o proprio conceito do que significa “ser homem?,
ressignificando as relagbes homoerdticas em termos de género
(como uma questdo masculina) e resistindo a outras categorias
dominantes (NUNEZ, 2007, p. 73).
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Rodrigo Parrini analisa o conceito de masculinidade em funcdo da relagdo
intrinseca que ele possui com o poder. Assim, sdo desenvolvidas duas estrutu-

ras: dominagdo e hegemonia. Segundo ele, a hegemonia

...aposta em uma especificidade historica para a masculinidade
e uma compreensdo da abertura do social, assim como por um
posicionamento contextual e varidvel de qualquer relagdo social,
incluidas as de género” (PARRINI, 2007, p. 97).

Na mesma linha, Butler esclarece que a construgdo da identidade estd li-
gada a nogdo de poder, pela qual tanto o mayate tem a percepg¢do sobre o que
é necessdrio para criar e conservar seu status, assim como a muxe tem sobre
como reproduzir a nog¢do patriarcal do feminino. Butler destaca esse fenéme-
no assim: “Na medida que o desejo estd implicado nas normas sociais ele se
encontra ligado com a questdo do poder e com o problema de quem retine 0s
requisitos de quem é e ndo é reconhecido como humano” (BUTLER, 2006, p. 15)

O que fora analisado procura dar conta de como para o imagindrio cole-
tivo juvenil de Juchitdn, a func¢do social do mayate se explica ao mesmo tempo
em que o muxe afirma a utilidade de seu corpo e o significado cultural que
possui. Ou o que Bourdieu assinala acerca do que significa a demonstragdo
predominante da masculinidade através das a¢des no ato sexual (BOURDIEU,

2010, p. 31). O seguinte testemunho ilustra essa ideia:

Carlos, 32 anos, vendedor: “Os muxes sdo pessoas agraddveis,
trabalhadoras, que ajudam seus amigos... e tém muita energia
sexual”. Referindo-se a como considerava sua relagdo com 0s
muxes que sdo seus amigos, comentou que é muito proxima, “...
ando com elas hd muito tempo, e nos saudamos 0 nos vemos mui-
tas vezes”.

Quanto ao que se diz entre seu grupo de amigos a respeito dos muxes, ele
explicou que “...as pessoas em Juchitdn dizem que os muxes sdo pessoas tra-

balhadoras, que ndo passam dificuldade. Que na familia onde hd um muxe ndo
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haverd problemas econémicos”. Quando perguntado se teve alguma rela¢do
sexual com um muxe, e como havia sido esta, um sorriso me permitiu interpre-
tar como uma afirmacgdo.

Conforme Niifiez aborda o tema com base no comportamento do sujeito,
“.. Uma experiéncia que revela de novo o cardter incoerente, instdvel e frag-
mentado da identidade masculina, ndo obstante as pretensoes sociais patriar-
cais de unicidade e heterogeneidade” (NUNEZ, 2004, p. 333). Disto se depreen-
dem os matizes em que se concebe a identidade masculina e que, no contexto
juchiteco, os mayates em suas agées ressignificam o hegeménico socializando-
se com as proprias muxes ou com outros mayates, quer em seus encontros inti-
mos com aquelas ou em suas reunides intimas com eles ou na sua coexisténcia
homosocial com eles. Nesta mesma linha, e como determina Butler: “O eu que
sou se encontra constituido por normas e depende delas, mas também aspira
viver de maneira que mantenha com elas uma relagdo critica e transformado-
ra” (BUTLER: 2006, p.16). Assim, a identidade mayate se configura gragas ao
que as muxes, os proprios mayates ou outros homens lhes atribuem enquanto
significado do seu papel sexual, e esses significados sdo reafirmados de acordo
com o que o contexto juchiteco determina.

O seguinte testemunho expressa a justifica¢éo do porqué um mayate de-
sempenha seu papel e como a reinterpretagdo de ser um homem emerge. Como
afirma Butler: “Nem minha sexualidade nem meu género sdo precisamente
uma posse, mas ambos devem ser entendidos como maneiras de ser despossu-
i{do, maneiras de ser para o outro, ou de fato, em virtude do outro” (BUTLER,

2006, p. 38):

Marco, 34 anos, empregado: “As pessoas em Juchitdn se expres-
sam mal a respeito dos mayates... dizem que sdo pessoas erra-
das, que andam enganando suas esposas, suas namoradas, que
sO lhes interessa o dinheiro dos muxes... pode ser que gostemos
do dinheiro, mas ndo é s6 por isso que estamos com uma muxe...
Eu ndo sou mayate... minha relagdo com eles se baseia ndo ape-
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nas no dinheiro... no plano sexual, nos encontros que tenho com
muxes, faco o que eles me pedem... e algo que também goste... 0
que nunca faria é deixar que um muxe me “penetre”... ai perde a

graga.

Isso permite lembrar o que aponta Bourdieu a partir de seu estudo em
sociedades mediterrdneas e que pode ser aplicado para o caso juchiteco e lati-
no-americano: “... Em muitas sociedades, a possessdo homossexual se conce-
be como uma manifestacgdo de “poder”, um ato de dominagdo, para afirmar a
superioridade, feminizando-a” (BOURDIEU, 2010, p. 35). Através disso pode-se
explicar a justificativa do seguinte testemunho:

Leonel, 34 anos, vendedor: quando preguntado sobre o que sabia dos mu-
xes, seu semblante mudou, e ele sentiu um certo desconforto com a pergunta.
Sua resposta foi lacoénica e ao mesmo tempo irénica, mencionando: ... S@o
‘mulheres’ muito atraentes, que ajudam seus familiares e amigos”. Quando
perguntado sobre aqueles muxes que sdo seus amigos, ficou pensativo, ao que
respondeu: “Somos amigos... de vez em quando nos vemos em uma cantina
para conversar”.

A medida em que a conversa abordava questdes centrais desta investiga-
¢do, sua expressdo se tornava ainda mais séria, e quando lhe foi perguntado se
havia mantido alguma relagdo sexual com os muxe, prontamente respondeu
que sim, e ante a minha insisténcia para que falasse mais a respeito, seu inco-
modo refletia o “siléncio da masculinidade hegemoénica”.

Quanto ao que se diz sobre os mayates em Juchitdn, a énfase de sua res-
posta chamou minha atengdo: ... 0s mayates para as pessoas em Juchitdn sdo
homens preguicosos, que vivem do que as locas lhe ddo, que ndo sdo confid-
veis”. A pergunta central da entrevista, se ele se considerava mayate, embora
feita com tato, obteve uma resposta acompanhada de um claro aborrecimento:
“.. Ndo, ndo sou mayate porque o que faco ndo é por dinheiro, mas por prazer,

pela relacgdo de proximidade que tenho com alguns muxes”™.
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Esta resposta despertou suspeitas, pois destacou a contradi¢do exposta
pelo entrevistado. Seu testemunho foi concluido respondendo a questdo sobre
0 que faz na intimidade com os muxe: “Tudo o que a imaginagdo me permite.
O importante é dar-lhe prazer no que eles querem, até onde se pode conse-
guir”, destacando o que ndo faria na cama com um muxe: “Que me acariciem
o0 traseiro e que me penetrem”. Esta foi a evidéncia de como o mayate liga o
peso social do feminino ao “traseiro”, e o quanto isso delimita os cendrios de
suas experiéncias homoerdticas. Assim o diz Mauricio List ao afirmar que “...a
construgdo identitdria dos mayates passa pela negacdo do acesso aos seus gli-
teos como antessala dos anus, que o imagindrio social associou com a no¢do
de passividade e feminidade” (LIST, 2007, p. 104).

Sobre como se determina o desejo de um sujeito a margem dos discursos
de hegemonia, Rodrigo Parrini afirma que “... tem como atributo central a
heterossexualidade, que prescreve para os homens determinado desejo e um
exercicio da sexualidade correspondente a ela” (PARRINI, 2007, p. 102). Frente
a esta premissa, quantos homens veem nesta limitagdo a imposi¢do de um mo-
delo que questiona as formas periféricas de exercicio da sexualidade?

Uma resposta é dada por Prieur, ao afirmar que o problema mayate se
resume ao que ele chama de “simbolismo da penetragdo” (PRIEUR, 2008). A
maioria dos mayates responde negativamente a penetragdo, ndo porque lhes
cause repulsa, e eventualmente ndo a pratiquem, mas porque evidenciar qual-
quer defesa da mesma é transgredir o ideal da masculinidade hegeménica exis-
tente. Do mesmo modo, o esquema contempordneo da relagdo homossexual
seria defendido, segundo o que Bourdieu chama de “reciprocidade possivel”,

no qual

... 0s vinculos entre a sexualidade e o poder é revelado desta ma-
neira especialmente clara bem como as posi¢ées como os papeis
assumidos nas relacbes sexuais, ativos ou sobretudo passivos,
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aparecem como indissocidveis das relagdes entre as condigcoes
sociais que determinam tanto sua possibilidade como sua signifi-
cagdo” (BOURDIEU, 2010, p. 35).

Rauil, 28 anos, lavador de carros:

Os muxes sdo “homens” que sabem o que querem, e que muitas
vezes vivem apaixonados por homens que ndo lhes correspon-
dem afetivamente... minha relag¢do com eles é muito proxima...
tenho poucos amigos muxe, e com eles me dou muito bem... sei
que posso contar com eles quando preciso... Sdo pessoas que
quando sdo seu amigo te tratam bem... e que quando 0S menos-
preza ou lhes faz algo, eles falardo mal de ti, destruindo a tua
reputacdo... por isso é melhor ndo se desentender com 0s mu-
xes... Faz tempo, antes de casar-me, tive aventuras com alguns
muxes... minha relacdo foi de respeito, e é por isso que até hoje
me dou bem com eles, mas ndo tenho mais nada em termos se-
xuais... Para muitas pessoas, os mayates ndo valem nada... mas
entre os amigos, hd certo respeito pelo mayate, porque é quem
sabe “pegar” tanto as “velhas” como os muxes, e ndo é qualquer
um que faria isso abertamente.

Perguntado se se considera mayate o entrevistado responde: “... Por algum
tempo, quando ndo era casado, fui mayate... me dedicava a “farrear” e a “va-
gabundar”, mas desde que me casei e passei a ter familia isso ndo aconteceu
mais... eu sigo me relacionando com muxes mas nada em termos sexuais”.

Embora a idade dos entrevistados reflita um perfil ainda jovem, a “época
de ouro” de um mayate, em se tratando de suas prdticas sexuais, concentra-se
em sua adolescéncia ou na fase inicial de sua juventude, embora seja comum
permanecer mayate em determinados momentos da vida, em fungdo de sua
situagdo econoémica ou de seu estado animico.

Quanto as suas prdticas sexuais com muxes, ele comentou: “... faco o que
eles querem... algo como ‘brincar’, deixo que me ‘chupem’ e logo os penetro...

e 0 que ndo permitiria que me fizessem era que me beijassem e que me pene-
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trassem”.

Testemunhos muxe

A realizagdo do trabalho de campo contemplou a coleta de testemunhos
daqueles sujeitos envolvidos direta e indiretamente com o fendmeno analisado.
Em primeiro lugar, foram contatados sujeitos muxe que sdo os que eviden-
temente afetam a construgdo da identidade do mayate, conforme expressara
Butler na afirmagdo de que o género é construido de acordo com e em funcdo
do outro, e por serem elas que possuem recursos monetdarios que aquele busca,
por terem melhores possibilidades econémicas, afetando o questionamento da
masculinidade hegemoénica em relagdo a si mesmos e em relacdo aos mayates.
Nos seguintes testemunhos se esclarece quem sdo as que ostentam poder em

funcgdo de sua atividade econémica.

Samantha, 37 anos, comerciante:

Sou comerciante. Na maior parte do tempo me dedico a vender
fruta picada. As vezes vendo produtos de catdlogo, mas s6 como
uma ajuda a minha irmd, que é quem vende Avon. Comecei a tra-
balhar com 15 anos, que foi quando terminei o secunddrio.
Devido a necessidade que havia em casa, pois Somos cinco ir-
mdos, comecei a ajudar minha mde a vender o que se podia de
casa em casa. Considero a atividade mal remunerada... e muito
cansativa... temos que nos levantar muito cedo para lavar a fruta
e comecar a picd-la. Temos que conseguir o gelo para conservar a
fruta e suportar o calor...

Binnizd, 35 anos, estilista:

Me dedico a cortar o cabelo de mulheres e homens, a fazer unhas,
e 0 que quer que tenha a ver com beleza... tenho um pequeno
local onde as pessoas vém... comecei a trabalhar aos 17 anos...
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comecei a estudar o ensino médio, mas no quinto semestre ja ndo
queria continuar estudando... queria ganhar meu dinheiro... en-
tdo eu me dava bem com um mampo (sic) que cortava cabelo
muito bem... com ele aprendi e comecei a cortar o cabelos de mu-
lheres... e depois de homens e criangas... e desde entdo me dedico
a cortar cabelo... Penso que ao que me dedico é uma atividade
bem remunerada... é um bom negdcio... claro, deves dedicar-lhe
tempo... hd vezes que trabalho aos domingos e feriados... as pes-
soas me procuram porque gostam de como corto e vdo me reco-
mendando... hd ocasides em que desde cedo até a noite ndo paro
de atender meus clientes... isso é bom.

Parrini afirma que, embora exista um controle sobre o cumprimento do

que é obrigatdrio na masculinidade,

...a prescri¢do de uma heterossexualidade obrigatdria para os
homens implica, em um primeiro momento, a exclusdo do cam-
po da masculinidade de todos aqueles homens que ndo cumpram
com esta regra. Esta exclusdo ou marginalizagdo afeta funda-
mentalmente os homens ndo heterossexuais, que sdo feminiza-
dos e expulsos simbdlica e empiricamente do campo do masculi-
no” (PARRINI, 2007, p. 102).

Assim, no contexto juchiteco, as muxes entrevistadas, e em uma generali-
zagdo comprovadvel, se observa que o trabalho atribuido a sujeitos feminizados
é consistente com as ideias sobre as atividades socialmente desfavordveis em
razdo do género. Majoritariamente as muxes tém uma formagdo escolar de
nivel bdsico, e sdo raros os casos em que uma delas seja universitdaria. Isso
é explicado pelo fato de que na construgdo da identidade muxe se encontram
elementos da feminilidade tradicional que ndo foram modificados com a evolu-
¢do temporal, mas se mantiveram segundo as exigéncias do contexto. Aqui se
explica o que Bourdieu chama de “légica paradoxal da domina¢do masculina
e da submissdo feminina”, na qual as nuances sdo permitidas no comporta-

mento dos sujeitos condicionados pelas regras da ordem social vigente, e que
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permanecem de maneira duradoura (BOURDIEU, 2010). Segundo esta ideia,
entende-se que a dominagdo masculina se traduz em uma dominagdo de classe,
baseada no aspecto econémico. Enquanto as muxes conservam e reproduzem
a ideia de género que as limita socialmente, ndo representam nenhuma amea-
¢a para a estrutura patriarcal dominante.

Desta forma, elas endossam o proprio esquema e se convertem em sujei-
tos-objetos de desejo-poder, neste caso, dos mayates. Assim demonstra Niifiez

ao afirmar que

...a diferenca nominativa expressa uma diferenga de estigma,
pois enquanto o sujeito ativo ndo é estigmatizado (ele até ganha
prestigio), o sujeito passivo recebe o peso do estigma e se torna
objeto de poder (NUNEZ, 2007, p. 280).

Parrini afirma que a identidade masculina, como qualquer outra, é moldd-

vel e estd sujeita a mudanga, o que

... sup0e a constitui¢do de uma identidade interna que da funda-
mento e contetdo ao modelo hegemoénico, de modo que as mulhe-
res e os homens gays se convertem no outro contra os quais os
homens heterossexuais projetam suas identidades e ao suprimi
-los proclamam sua virilidade (PARRINI, 2007, p. 103).

E importante pontuar que neste espectro, outras identidades de género tém
lugar, que ndo necessariamente estdo presentes no discurso ocidental das se-
xualidades.

Assim, diante dos seguintes testemunhos, dd-se conta de que as prdticas
em mudanga do que foi uma caracteristica de atragdo para os envolvidos no
processo:

Samantha, 37 anos, comerciante:

Conheco muitos mayates (risos)... Sdo homens que gostam muito
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de sexo, de se juntar com as locas, com as travestidas... gostam
de relacionar-se conosco (sic) porque sabem que podemos lhes
dar o que eles querem... de certa forma lhes é conveniente ter
amigas como a gente porque sabem que lhes damos o que que-
rem. Procuro os mayates por sua masculinidade, por seu corpo,
por seu comportamento como homem... Minha relacdo com um
mayate é de amizade... ou melhor é mais sexual que de amizade...
eu busco os mayates por sexo, mas apenas por isso... e se dal
surge uma amizade, vamos em frente... tenho poucos amigos que
sdo mayates... mas com eles hd um carinho especial... até conhe-
¢o suas esposas... Geralmente te pedem dinheiro... dependendo
de como estd a venda, dou-lhes o que me pedem, mas geralmente
fago trato com eles... se é um cara com quem que vocé gosta de
estar e procura regularmente, e nés nos damos bem, entdo vocé
pode ajudd-lo com uma roupa, com um par de ténis, com um gos-
to que eles tenham... Na cama, costumo fazer “ui” (risos)... como
loucas o que buscamos é que nos penetrem... e se o cara estd ‘en-
vergonhado’ (sic) é muito melhor... algumas vezes percebo que o
mayate, muito envergonhado, me pede que lhe penetre, mas isso
é algo que eu ndo fago... sei de algumas que sim, o fazem... mas
isso é algo que ndo me agrada.

Embora o argumento da rela¢do entre uma muxe e um mayate seja eco-
némico, a razédo deste vinculo é a reafirmagdo da virilidade por um lado e a
reinterpretacdo da masculinidade hegeménica por outro. Nifiez expressa iSso

da seguinte maneira:
Os sujeitos participes de relacionamentos homoeraticos ndo sé
portam signos sexuais e de género, como também de classe, étni-
cos, de status, que se desempenham de maneira muito complexa

na organizagdo da interagdo corporal e subjetiva e, portanto, na
definicdo das mesmas como relacées de poder (NUNEZ, 2007, p.

296-297).

Binnizd, 35 anos, estilista:
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...Todas as muxe conhecem os mayates. Eu os definiria como ho-
mens que tém necessidades econémicas, e que tém que resolvé
-las através do sexo... isso dizem a maioria... mas creio que mui-
tos mayates gostam de ‘pegar’ (sic) muxes... e o pretexto é que te
buscam por dinheiro.... mas eu conheci mayates que esquecem de
cobrar ... (risos). Procuro um mayate porque ddo prazer... gosto
dos mayates masculinos, que te fazem sentir como uma mulher,
te colocam no teu lugar, te tratam lindamente... por isso 0s pro-
curo...

Minha relagdo com eles é de amigo... muitos deles considero
amigos... depois que vocé transa com eles, ndo pode vé-los como
desconhecidos... no minimo 0s convida para uma cerveja se 0s
encontra pela rua... (risos)... e creio que por isso muitos seguem
me procurando depois de bastante tempo... Na maioria das vezes
0 mayate te pede dinheiro... dependendo de como é o sapo é a
pedrada (risos)... ha caras que te pedem 400, 500 pesos... ou eles
sdo novos no negdcio ou eles sdo idiotas (sic)... a meus maridos
(sic) nunca lhes dei essas quantidades... é de pouquinho em pou-
quinho... e depois quando vocé tem tempo de se relacionar com
um mayate, pois ele “convida” para algo que eles querem... a um
de meus maridos (sic) uma vez lhe comprei um telefone celular...
dependendo de como € a tua relagdo com o mayate, assim serdo
o0s presentes... (risos). Na cama me encanta a variedade... eu gos-
to de tudo... 0 que mais me excita é que me penetram... gosto de
“chupd-los”... (sic) ... e quanto mais grossa for, melhor...(risos)...
jd fiquei com mayates que mesmo envergonhados, me beijaram...
houve um que até me “chupou” (sic)... outras vezes fui tocado
por caras que me viraram para que eu também lhes penetrasse, e
dependendo... se estou muito envolvido e o gosto muito do maya-
te, 0 penetro... mas geralmente gosto de sentar em sua estaca...
(risos).

O que é exposto pelas muxes contrasta com o evidenciado pelos mayates,
que em seus argumentos tém defendido, a todo custo, o esquema da mascu-
linidade hegeménica. Entre eles ndo se revelou nenhuma prdtica sexual que

colocasse em duvida sua interpretacdo da virilidade, o que permite estabelecer
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que em termos sociais, é necessdaria a reproducdo do esquema proposto por
Conell. Assim, para o mayate é essencial expressar e até mesmo detalhar a
atividade sexual que ele vive, deixando claro que em seu ideal de “homem?”, até
podem se dar ao luxo de deitar-se com muxes, desde que ele continue sendo
aquele que penetra. Com este ideal, o mayate reforca sua “masculinidade” a
medida que detenha mais parceiras, independentemente de suas preferéncias
sexuais, o que no contexto juchiteco em particular, e no ambito local em geral,
continua em vigor.

Para os mayates, o papel que assumem frente as suas prdticas tém grande
importancia para seus amigos, 0s quais na convivéncia cotidiana se compor-
tam como os guardioes da virilidade masculina, dando valor ao homem que se
mostra viril o suficiente para ter atividade sexual mesmo com outro homem.
De acordo com Prieur, isso explica o sentido comum que reflete o esquema
patriarcal em que se origina: “O termo macho provado ou macho calado se
usa com frequéncia para referir-se a homens tdo machos que fazem sexo com
homens sem que isto os mude” (PRIEUR, 2008, p. 250). O mayate, na frente de
seus amigos, alcancard legitimidade na medida em que, como homem, respeite
0s canones que o determinam e ndo se esqueca do que é solicitado socialmente.
Portanto, a muxe pode ser definido como um sujeito que determina a unidade
identitaria dos mayates.

Nos testemunhos expostos pelas muxes, faz-se necessdria uma dose de dl-
cool que permita o relaxamento do rigido esquema imposto a st mesmo do que
significa ser “homem” no contexto juchiteco. Assim, os mayates tém que estar
suficientemente bébados para transgredir o papel sexual que talvez jd ndo os
satisfaca e, portanto, ndo os determina. O dlcool se converte no catalizador
dos gostos e passatempos que na intimidade podem externar, mas que se torna
uma ameacga para sua condig¢do social.

Um mayate que diante dos amigos aceita que pode passar de ativo para

passivo, em um esquema de sexualidade versdtil, é um homem que eventual-
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mente perde as motivagdes originais de definir-se como tal frente ao argumen-
to do imagindrio coletivo juchiteco. E interessante que as muxes exponham
seus testemunhos com a maior naturalidade, especialmente nas questoes re-
lacionadas a sexualidade, ao contrdrio do que é afirmado por um mayate, que
precisa de um “motivador”, principalmente o dlcool, para incentivar a aber-
tura da porta do bau sexual. Isso é motivado pela clareza com que as muxes
definem sua identidade, motivada pelo ingrediente sexo-género que condiciona
todas as suas atividades como sujeito. O que ndo acontece com a mesma certe-
za no caso do mayate, que se concebe como heterossexual, embora demonstre

prdticas homoerdticas que, por si s6, o tornam diferente do que ele realmente

é como individuo.

Ser mayate, ser muxe, mas ndo ser gay

“Os homossexuais que, educados necessariamente como heterossexuais,
tém interiorizado o ponto de vista sobre si mesmos e entendem melhor o pon-
to de vista dos dominadores do que eles mesmos podem fazer” (BOURDIEU,
2010, p. 47). Esta citagdo demonstra o que coincide entre as muxe e os mayates
sobre a ideia que fazem de si no imagindrio coletivo local, isto é, sobre o que
significa ser homem e ser mulher. Assim, para um mayate e para uma muxe,
é impensavel que um homem, mesmo reproduzindo os cdnones que governam
a masculinidade hegemonica, evidencie sua homossexualidade e afirme sua
identidade diante desta preferéncia, como acontece em outros contextos. O
mesmo é demonstrado por Michael Kauffman a respeito da vida de homens
que se constroem em cendrios de medo, onde “...este medo se relaciona com o
fato de ndo viver de acordo com as expectativas e demandas da masculinidade;
ndo é o medo de ser homem, mas de ser aquilo que as sociedades patriarcais
veneraram e desprezaram simultaneamente: uma mulher” (KAUFFMAN, 2014,

p. 1). Nesta linha, Prieur destaca que
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...0 desprezo em relagcdo ao homossexual efeminado é precisa-
mente o que torna a bissexualidade aceitdvel para os homens de
aparéncia masculina, e a razdo pela qual a homofobia, o machis-
mo e a bissexualidade estendida dos homens sdo a combinagdo
perfeita (PRIEUR, 2008, p. 245).

Para o contexto juchiteco, ndo é compativel com seu esquema cultural que
homens com claras evidéncias de virilidade possam externar seus afetos em
ptblico e, muito menos, demostrar uma identidade sexual como a gay. Talvez
com este argumento seja possivel entender como, para alguns pesquisadores,
Juchitdn é o paraiso dos homossexuais, o que é verdade ndo para todas as
homossexualidades, mas para a hegemoénica e de maior aceitagdo social: a de
homens com caracteristicas femininas, que é mais visivel através de sua vesti-
menta, sua forma de pensar, assim como pelo papel sexual que desempenham
na cama. O que claramente se ajusta a identidade muxe, e serve ao modelo pa-
triarcal que subsiste em Juchitdn. Uma evidéncia das raizes deste modelo sdo
as prdticas discriminatorias e de exclusdo. Em Juchitdn, particularmente, a fim
de defender um modelo cultural projetado sobre a identidade, tem-se tolerado
certas prdticas de homofobia e discriminagdo, como a muito bem lembrada
batida policial sobre as muxes em meados dos anos noventa, na qual a poli-
cia municipal detinha numerosas travestis com o argumento de “indecéncia”
pelo simples fato de flertar com homens no parque central da cidade (MIANO,
2009). No final, hd evidéncias de casos ndo resolvidos pelas autoridades lo-
cais e estatais de assassinatos cometidos contra os muxes e agressoes fisicas a
homens pelo fato de expressarem publicamente seus afetos. Sobre a violéncia
simbdlica, Bourdieu esclarece que esta se desenvolve em contextos em que a
dominagdo masculina permeia a convivéncia entre os géneros. (BOURDIEU,
2010, p. 51). Assim, o contexto juchiteco, na perspectiva dos sujeitos deste es-
tudo, as muxes por um lado e os mayates por outro, se ajusta as restricoes

sociais em que os comportamentos para ambas identidades estdo delimitados,
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e isso é o caracteristico dessa relagdo. Embora essas atribui¢bes comporta-
mentais tenham permitido alguma estabilidade na ordem social prevalecente,
as nuances no comportamento sexual de muxes e mayates nos permitem ques-
tionar e reinterpretar o “sistema sexual analégico” que Agueda Gémez Sudrez
estabelece para analisar a diversidade. Um sistema sexo-género analogico se
conforma “... de maneira ambigua, instdvel, ambivalente, fluida, espontanea,
heterodoxa” (GOMEZ, 2008, p. 41). E neste sistema que a autora classifica o
modelo zapoteco no contexto istmenho em geral, e juchiteco em particular,
a partir de uma divisdo sexual do trabalho onde “... pode-se ser homem e ter
relagdes homoeraticas com outros homens, sem que se questione sua masculi-
nidade nem se considerem homossexuais” (GOMEZ, 2008, p. 58).

Para Butler,

...0 género é consequéncia de um sistema coercitivo que se apro-
pria dos valores culturais dos sexos... O sujeito ndo elege a atu-
agdo do género livremente, mas tal representacgdo da heterosse-
xualidade é obrigatdria, sob ameaga de punigdo e violéncia por
cruzar as fronteiras de género, embora a transgressdo também
cause encanto e prazer (BUTLER, 2006, p. 49).

Nesta circunstancia, refor¢a-se a abordagem de que é “relativamente fdcil”
ser muxe e mayate em Juchitdn, considerando a peculiaridade de ser gay em
um ambiente com uma concepgdo diferenciada da diversidade sexual. Como

expressa Bourdieu:

O privilégio masculino ndo deixa de ser uma armadilha e encon-
tra sua contrapartida na permanente tensdo e disputa, as vezes
conduzida ao absurdo, que impde a todo homem o dever de afir-
mar sua virilidade em qualquer circunstancia (BOURDIEU, 2010,
p. 68).

E entdo mais confortdvel e menos arriscado seguir um padrdo “oculto”

do ideal masculino, reproduzindo publicamente o esquema que chamo de “vi-
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rilidade extrema”, ainda que intimamente se evidencie a desconstrugdo deste
modelo e se deixe aflorar a necessidade de afeto e desejo no que é socialmente
rejeitado.

Frente a esta premissa, muitas das explica¢des que Prieur também en-
controu em seu trabalho de campo permitem ver que “... os homens buscam
o prazer sexual e decidem obté-lo da forma que lhes dé a maior satisfacdo
com o menor custo (de tempo ou dinheiro) e com a menor reprovag¢do moral”
(PRIEUR, 2006).

Desta maneira, e para terminar, com suas agoes e intimamente, o mayate
manifesta através da sexualidade o desacordo ante a imposicdo dos papéis
sociais a sua condi¢cdo de “homem”. Com os elementos culturais de que dis-
pde, tanto o mayate como a muxe ndo se identificam com a identidade gay,
por ndo satisfazer suas expectativas de sujeitos. Estd no palco da cama, onde
com maiores liberdades e margem de manobra experimenta-se o que chamo
“democratizagdo dos papeis sexuais”, processo este entendido como a trans-
gressdo do esquema bindrio que Gomez Sudrez propds como “ativo-passivo”,
bem como experimenta-se a versatilidade ligada a ele, defendida por Butler em
seus argumentos.

As transgressdes ndo foram reconhecidas pelos mayates, mas pelas muxe,
que com maiores elementos e sem nenhum embarago, evidenciaram que elas
mesmas tiveram que atuar como “penetradoras” dos mayates no ato sexu-
al, depois de terem desempenhado o papel pelo qual foram procurados pelas
muxes. Com isso, consolida-se que a identidade, embora assumida talvez ndo
permita que os mayates percebam seu alcance, no sentido de que com suas prd-

ticas questionam o que a masculinidade hegemoénica os for¢ou a reproduzir.
Reflexées finais
Os testemunhos obtidos demonstram que em Juchitdan o esquema hete-
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rossexista que reproduz as diretrizes do patriarcado seguem vigentes e sua
forca ndo diminuiu as transformagdes sociais que se explicam sob o aspecto
econdomico, o que nas palavras de Ntfiez é o esquema dominante que permite
entender as prdticas homoerdticas entre homens no México (NUNEZ, 2007).
Em Juchitdn, longe de existir essa visdo idilica em que se afirmava a existéncia
de um matriarcado, 0s testemunhos ddo evidéncia de que a identidade cultural
dos zapotecos confirma o “machismo” como um elemento que define as rela-
¢oes de género.

A partir do contraste que a literatura oferece sobre a valoragdo da mulher
zapoteca, destaca-se que nesta cultura, a qual valora ao extremo a virtude das
mulheres e a virilidade dos homens, fornece espagos de visibilidade social para
aquelas, sob a condi¢do de que cumpram e reproduzam atividades e papeis de
género baseados na tradicdo. No caso da mulher zapoteca isso é peculiar, por
ser diferente da condig@o feminina indigena predominante no pais. Isso néo
quer dizer, como demostram os textos consultados e os testemunhos muxe, que
0s atores sociais determinem as condi¢des de género pelo protagonismo que
podem desempenhar no esquema social.

Os mayates se consideram homens heterossexuais que ndo transgridem
nenhum limite que ponha em duvida sua “masculinidade”, mesmo mantendo
praticas homoeroticas em que desempenham papel “ativo” ou “penetrador”.
Da mesma forma, foi confirmado que o argumento principal pelo qual os maya-
tes realizam prdticas homoeroticas com as muxes, ao concebé-las como uma
atividade econdémica que lhes devolve bons dividendos, ocorre em momentos
chave de suas situagdes pessoais, na qual faz-se necessdria a busca do que
Dorais chama “bonus”.

E interessante notar que, embora o argumento do porqué os mayates re-
alizam esta atividade e sua explicagdo principal se concentre no econoémico,
ha evidéncias de que para alguns entrevistados, que permanecem solteiros, o

discurso da masculinidade hegemoénica, com todos os simbolos da virilidade a
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defender, segue estando presente e com muita forg¢a social, o que obriga a re-
produzir suas diretrizes, a ndo ser que se queira ser censurado pela vigilancia
social. Assiste-se a uma reinterpretacdo do termo mayate, como sugerido por
Nufiez ao “...ampliar o préprio conceito do que significa ‘ser homem’, ressig-
nificando as relagbes homoerdticas em termos de género (como um assunto
masculino) e resistindo a outras categorias dominantes” (NUNEZ, 2007, p- 73).

A informagdo coletada através dos instrumentos metodolégicos permite
afirmar que os mayates desempenham uma atividade que para as muxes e
para eles mesmos se constitui como indispensdvel, motivada pelas construgoes
simbdlicas definidas como o ideal extremo da masculinidade. Como expressa
Butler em sua ideia do reconhecimento, em uma identidade que dd importancia
ao desejo é isto que motiva os sujeitos a serem reconhecidos como seres sociais
(BUTLER, 2006). Desta maneira, o mayate se reconhece como ator determi-
nante nas motivagoes das muxes, e é endossado como sujeito social ndo so
por elas, mas pelo contexto juchiteco que tolera certas dissidéncias enquanto o
ideal hegemonico da masculinidade permanece intacto.

Na rela¢do mayate-muxe, em que, na perspectiva romdntica, os envolvidos
afirmam que permanece uma relagdo de amizade e cumplicidade, evidente-
mente se confirma que o ingrediente econémico é causa das expressoes homo-
erdticas evidenciadas pelas entrevistas. Para explicar e justificar estas prdti-
cas sexuais, os argumentos que desde o patriarcado se constroem, consolidam
uma visdo cultural, o que na ortodoxia sexual é visto como ato obrigatorio se
se quer afirmar a identidade masculina com a esséncia viril.

Isso em um ambiente social que endossa e encoraja os jovens a iniciar pre-
maturamente sua sexualidade, contrastando com o seu exercicio livre entre
as mulheres, que sdo protegidas e constantemente monitoradas para que sua
virtude proteja a honra da familia a que pertencem. E neste esquema em que
a figura muxe é aprovada, na medida em que permite canalizar a inquietagdo

corporal dos homens mais jovens. Mas nesta atribuicdo de fun¢ées sociais tam-
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bém se escondem motivagoes econémicas que dentro do espectro da tradigdo
acomodam comportamentos homoerdoticos caracterizados pela cultura local.

A partir dos testemunhos coletados, estabelece-se que a maior visibilidade
social de que gozam as muxes, também é desfrutada pelos mayates, em fun-
¢do de sua estreita vinculag¢do com a pessoa que os determina como sujeitos
de desejo. Isso, por sua vez, permitiu a muitos homens que mantém relagoes
homoerdticas com outros homens, quando ndo as reconhecer explicitamente,
tampouco negd-las, em certos espacos e com sujeitos que se sabe “ndo existe
perigo” de evidencid-las e questionar com isso o que tem sido uma norma vi-
gente, 0 que em outro momento no contexto juchiteco ndo fora pensado.

Da mesma forma, corrobora-se que as identidades de género, baseadas no
masculino e feminino, em Juchitdn seguem reproduzindo o que continua for-
talecendo o ideal social hegemoénico que diferencia homens de mulheres. Os
discursos contemporaneos de diversidade sexual, construidos no ambito ur-
bano para determinar garantias e direitos a partir da ndo-heterossexualidade,
em Juchitan sdo vistos com receio ja que evidenciam matizes na concep¢do do
género, o qual se contrapoe ao ideal cultural vigente no Istmo de Tehuantepec.
Segundo o enfoque de Michel Foucault, quando se analisam as relagbes situ-
adas em esquemas de poder, o ingrediente sexual é o que melhor se ajusta a
qualquer intengdo para exercer controle através de qualquer manobra (FOU-
CAULT, 2002).

Embora seja visivel a preservacdo dos comportamentos tradicionais no
sistema sexo-género, o plano de fundo é eliminar qualquer ameaga que afete di-
retamente o controle heterossexista. Os testemunhos evidenciam que enquanto
se ocultam os prazeres alternativos ao estabelecido, ha melhores possibilida-
des para garantir a conservagdo da virilidade que, como rotulo simbdlico, res-
tringe a liberdade na vivéncia dos prazeres. Nenhum dos mayates entrevis-
tados aceitou a penetragdo como uma forma periférica e alternativa ao seu

status viril, como uma forma de desfrutar seus encontros homoeraticos. Os
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testemunhos das muxes langaram luz sobre o tabu estendido a todos o0s ho-
mens que cumprem ao pé da letra o modelo heterossexista de como construir
0 prazer e como este encontra seu ponto de ruptura em situagdes extremas,
quase sempre em um estado etilico elevado.

Apesar disso, experimenta-se o que tenho chamado de “democratizac¢do da
cama”, que coloca em um mesmo nivel o mayate e a muxe, ao situd-los como
sujeitos que reconhecem na intimidade a necessidade de experimentar os mes-
mos prazeres que se constata no outro. A prdtica mostra que embora o mayate,
por um esquema cultural imposto, so deva desempenhar um tinico papel nas
expressdes homoerdticas, deseja romper momentaneamente a fungdo imposta
pela cultura, e experimentar as mesmas sensagoes que uma muxe.

Como expde Butler, ao referir-se a identificacdo e ao desejo, componen-
tes do género e da sexualidade ndo tém porque negarem-se entre si, uma vez
que esta agdo faz com que o discurso heterossexista se torne fortalecido, con-
dicionando erroneamente as rela¢cdoes humanas (BUTLER apud FONSECA e
QUINTERO, 2009). No Istmo de Tehuantepec se reforca este modelo, o que tem
impedido que 0s sujeitos possam subtrair a construgdo de sua identidade sexo-
género pelo reconhecimento de seu desejo sexual. A investigagdo, embora es-
clarega os elementos culturais que intervém no fenémeno do homoerotismo em
Juchitan, bem como as causas economicas que o determinam, também traz no-
vas questoes para dar continuidade a andlise do género: até que ponto os dis-
cursos libertdrios da sexualidade permitiram a transformacéo dos papéis de
género no contexto juchiteco? Que possibilidades de “ruptura” existiriam com
o modelo tradicional da masculinidade a partir do turbilhdo globalizador? Que
novos comportamentos sociais poderdo produzir-se quando o mayate deixar
de ser e de se construir como um sujeito pertencente a masculinidade hegemo-
nica? Que cendrios de prazer e gozo podem ser recriados pelos homens, opri-
midos pela cansativa obrigagdo de corresponder a pardmetros socioculturais,

reconstruindo-se sem importar o desejo sexual?
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A espiritualizacao da conjugalidade: uma etnografia so-
bre e em cursos de preparacao para o casamento em
Belém do Para

Breno Rodrigo de Alencar

Introducao

m sonho”. E assim que muitos casais tratam o desejo de cele-
brar sua unido matrimonial. Essa definicdo, porém, ganhou
notabilidade em maio de 2015, quando o noticidrio brasileiro
repercutiu o caso de 35 noivas do Distrito Federal que haviam
registrado boletins de ocorréncia contra um empresario do setor de casa-
mento, apods ele ter desaparecido sem prestar o servico de cerimonial para
o qual havia sido contratado.! Ao ser questionada em uma entrevista televi-
sionada sobre como estava se sentindo diante da situacdo uma das noivas
respondeu a repdrter que o empresario ndo sé comprometeu um momento
importante de sua vida como destruiu o “seu sonho”. O assunto chamou mi-
nha atencdo e despertou o meu interesse para a discussdo sobre o significado
do casamento na atualidade. Afinal, por que o casamento é tratado como um
sonho? Quem sdo as pessoas que atribuem esse significado ao casamento?
Em que contexto esse significado é elaborado?

Essas questdes, no entanto, atualizaram uma reflexdo que vinha sendo
amadurecida desde o mestrado, no final da década passada quando fui sur-

preendido com a existéncia de cursos de preparacdo para a vida matrimo-

1 - De acordo com o inquérito policial instalado na Delegacia do Cruzeiro, no Distrito
Federal, o empresdrio alegou faléncia e fugiu para Paris, para “desestressar”.
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nial?. O tema, porém, foi abordado timidamente num dos ultimos capitulos
desse trabalho (ALENCAR, 2011, p. 186-192), mas demonstrou que sonhar
com o0 casamento correspondia a um importante codigo cultural, usado prin-
cipalmente no universo feminino para expressar a dimensdo simbdlica acer-
ca do casamento religioso. Logo, mesmo reunindo nog¢des bastante claras
de alianca e parentesco o entendimento sobre a natureza sagrada do matri-
monio faz com que ele seja distinguido perante a diversidade de formas de
entrada na vida conjugal, exatamente por nédo se tratar de assunto que faga
parte “desse mundo”.

Apos a conclusdo da dissertacdo o assunto passou a merecer nossa aten-
¢do, pois abre a possibilidade para se discutir uma forma de interpretacdo
das convengdes sociais cuja implicacdo mais importante é a reproducdo de
um imagindrio que combina tanto caracteristicas afetivo-ideolégicas como
magico-religiosas, e resiste, por assim dizer, as mudancas protagonizadas
pela modernidade, que avanga secularizando praticas e dessacralizando
representacdes. Estamos tratando, pois, de um contexto onde as ideologias
romanticas e a religiosidade sobrevivem aos ataques de setores mais pro-
gressistas da sociedade que consideram a relacdo entre casamento e religio-
sidade como a ultima fronteira do patriarcado brasileiro a ser vencido. Em
revés a ele tenta-se, a todo custo, desconstruir o imaginério do conto de fadas
explorando o crescente aumento no numero de divorcios, a desigualdade de
géneros, os indices de violéncia doméstica e, principalmente, o carater con-
servador do catolicismo que considera o matriménio um ato indissoluvel.

O papel deste ensaio é, portanto, explorar o sentido que o pensamento
religioso assume diante da vontade (ou sonho) de casar e como isto se reflete
nos discursos daqueles que protagonizam a experiéncia conjugal como uma

experiéncia de socializacdo religiosa. Para este proposito, reunimos e anali-

2 - Mais conhecidos como cursos de noivos, estes eventos reinem os noivos que dese-
jam realizar o casamento religioso em uma igreja catélica
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samos informac6es obtidas através da experiéncia etnografica obtida junto
ao Curso de Noivos da pardquia da Santissima Trindade em Belém, capital

do Estado do Para.

A religiosidade diante da reflexividade moderna

Como observado acima, a surpresa em saber que para casar era neces-
sario fazer um curso levantou uma série de questdes. A mais importante era
saber se alguém que pretendia casar precisava “estudar” ou “aprender” algo
sobre isso. Ndo se trata de um assunto pessoal ou suficientemente intimo
para ndo depender da intromissdo alheia?

Como observa Haroche (2004), vivemos uma era de “desengajamento”,
na qual a ideia de comunidade e autoridade das institui¢des foi progressi-
vamente corroida pelo avan¢o do individualismo. Assim, em um ambiente
fluido, flexivel, dominado pelo imediato, como podemos compreender os es-
forcos de setores da sociedade, a exemplo das igrejas, em realimentar valo-
res caros a ética individualista?

Em primeiro lugar, ao falarmos da existéncia de uma ética individualista
queremos enfatizar o desenvolvimento no ocidente moderno de um com-
portamento caracterizado pela escolha pessoal, o exercicio do livre arbitrio,
o primado do self, do autoconhecimento, da valoriza¢do da intimidade (CA-
MURCA, 2003, p. 56) ao lado de um profundo reconhecimento da racionali-
dade weberiana como mobilizador da acdo social (WEBER, 2004). Ao lado
disso, consideramos que a modernidade é ao mesmo tempo reflexo e cendrio
para esse desenvolvimento, pois a combinagado de elementos historicos e eco-
nomicos a forcas sociais em ascensdo foram responsaveis pelo declinio da
religido de sua condicdo estruturante da sociedade.

O efeito dessa combinagdo, no entanto, ndo resultou em uma era de ate-

ismo, mas, como observa Hervieu-Léger (1990), numa apropriacdo raciona-
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lizada das fung¢des simbdlicas presentes na religido e que se caracterizam
pela ressignificacdo das narrativas, mitos e rituais religiosos que sob a pers-
pectiva moderno-individualista traduzem a valorizacdo da subjetividade,
da liberdade individual, isto é, na selecdo pragmatica daquilo que na tradi-
¢do religiosa convém as suas necessidades particulares. Esta apropriagdo e
traducdo, no entanto, adverte Parker (1995), ndo se da exclusivamente por
motivacdes racionais ou intencionais. Ela é reflexiva, pois admite que os su-
jeitos sociais, invadidos por temores e incertezas, transformem o processo de
modernizagdo em uma regeneracdo criativa dos sentimentos religiosos por
meio de grupos e ritos religiosos expressivos.

O casamento religioso assume em face disso um significado especial, pois
permite combinar, reflexivamente, o carater intimista que passou a assumir
com o advento da escolha baseada no amor e sua relagdo com as convencdes
do cristianismo tradicional. Giddens (1991) argumenta que nas sociedades
tradicionais, o passado € venerado e os simbolos sdo valorizados porque con-
tém e perpetuam a experiéncia de geracdo. A tradicdo € um meio de lidar
com o tempo e 0 espago, inserindo qualquer atividade ou experiéncia parti-
cular na continuidade do passado, presente e futuro, os quais, por sua vez,
sdo estruturados por praticas sociais recorrentes. Em contraste, Stuart Hall
argumenta que a modernidade néo é definida apenas como a experiéncia de
convivéncia com a mudanca rapida, abrangente e continua, mas como uma
forma altamente reflexiva de vida, na qual “as praticas sociais sdo constan-
temente examinadas e reformadas a luz das informacdes recebidas sobre
aquelas proprias praticas, alterando, assim, constitutivamente, seu carater”
(HALL, 2014, p. 12-13).

Essas consideracdes combinam-se ainda com a dimensdo afetiva que
transforma a representacdo do tradicional em um simbolo de continuidade
ou manutencdo de uma ordem imagindria. Uma vez que o sonho de “casar

de véu e grinalda” ou de “formar uma familia” expressa valores socialmente
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construidos sua manifestacdo é dada por meio da expressdo sentimental, isto
é, performances que retinem expressdes corporais, estados de &nimo e dispo-
sicdes somaticas que ativam rela¢des sociais e fazem emergir uma gramatica
de codigos culturais.

A interpretacdo da experiéncia é, em razdo de sua polissemia, um recur-
so indispensavel a compreensdo dessa gramatica. Sugerimos que ela pode
se dar em diferentes niveis, partindo do episédico e chegando ao estrutural
por meio da observagdo e da descrigdo. Com essa finalidade percorri meu
proéprio itinerario biografico para perceber e analisar a interlocucéo do ima-
ginario religioso com o contexto individualista.

Nesse sentido tomo como marco inicial minha propria experiéncia como
noivo no ano de 2010, quando eu e minha entdo namorada decidimos com-
partilhar nosso projeto de alianca. Até ali ndo passava por nossas cabecas ou
atravessava nossas discussoes a ideia de seguir um modelo que considerava-
mos “tradicional”, isto é, baseada na solenidade de um casamento religioso
que exigiria de nos um tempo razoavelmente longo para arrecadar meios
de “gastar” com um casamento nas proporcdes em que ele € realizado em
Belém, cidade onde moravamos.

Note-se que a representa¢do do casamento religioso foi, neste contexto,
orientada pela ideia socialmente difusa de que se tem que realizar vultuosos
gastos com sua organizacdo. Para se ter uma ideia, de acordo como as ceri-
monialistas consultadas de modo informal por minha esposa o gasto médio
com uma solenidade de casamento catolico, a época, era em torno de 80 a
200 mil reais. Nas vezes em que discutiamos — e ndo raro riamos — desses or-
camentos consideravamos que era muito mais acertado reunir estes valores
para investir num imdével ou terreno.

Apo6s 1 ano de noivado decidimos que ja reuniamos as condi¢des neces-
sarias para coabitar, o que fizemos logo apds irmos a um cartério e oficia-

lizarmos nossa unido tendo gasto nao mais de R$ 200,00 para averbar os
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documentos necessarios.

A partir de entdo, nossa rotina como casal implicou sempre constantes
planejamentos, a ponto de nossa lua-de-mel ser celebrada meses apds o ca-
samento civil. E assim também agimos em relagdo a compra da casa propria
e ao nascimento do primeiro filho. Entretanto, todas as vezes que o assunto
filho aparecia em nossos didlogos, éramos envolvidos por uma intensa refle-
xividade. Por termos convivido com pais que haviam se separando imagina-
vamos que ter um filho era um assunto relevante e que ndo poderia ocorrer
sem uma serena avaliacdo de seu significado, pois o que tinhamos até entdo
eram premissas sobre a criacdo de filhos baseadas em nossas préprias expe-
riéncias, como a autodeterminacdo afetiva, independéncia de pensamento e
acdo, a valorizagdo dos estudos e da qualificacdo profissional. Mas tudo isso
era muito “impessoal” e “moderno demais” e ndo continha a magia que a re-
presentacdo sobre uma nova vida traz ao convivio de um casal. Nossa duvida
residia entdo em como tomar essa decisdo e julgamos que ela deveria fazer
sentido. Foi entdo que nos inspiramos no pensamento religioso.

Nascidos em familias de origem cristd, passamos por todas as etapas
formais que orientam a trajetéria de um adepto do catolicismo oficial, mas
apenas o suficiente para frequentar missas, realizar oracdes e participar de
eventos festivos de carater religioso, como casamentos, batizados e procis-
sdes. O catolicismo aparecia para mim em particular como uma identidade
de filiagdo, que se caracterizava por ser perfeitamente coerente com o lugar
que representa o imagindrio no qual fui socializado. Fazer o sinal da cruz
ao passar por uma igreja, usar “Deus” como interjeicdo, jejuar na pascoa e
comemorar o natal seriam manifestacdes dessa identidade. Porém, ao passo
que isso era um reflexo habitual condicionado pela repeticdo, ndo me sentia
impedido de duvidar, questionar e criticar as atitudes e opinides mais funda-
mentalistas chegando mesmo a afastar-me da “fé” nos anos imediatamente

anteriores a época em que se desenvolveu o desejo de ter filho.
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Foi, portanto, num contexto de reflexividade sobre o significado da re-
producédo bioldgica que a dimensdo religiosa ocupou espaco significativo
na ritualizacdo da vida conjugal. Grosso modo compartilhdvamos a ideia
de que mesmo vivendo um projeto de socializagdo moderna e intimista ndo
podiamos - ou ndo deviamos — ter um filho sem sermos “abengoados”. Esse
pensamento nascera, em parte, de uma ideologia que reune tanto a crenga
na religido como um campo moral onde a continuidade entre as geracoes
¢é assegurada pela reproducdo de determinadas normas, principios e visdes
de mundo (GEERTZ, 2008), como também a nocdo de pertencimento em que
a filiagdo a uma determinada crenga ou instituicdo exige que seja obtida a
chancela ou permissdo para fazer aquilo que se espera de um adepto. Foi
nesse contexto que decidimos casar no religioso.

Decidimos realizar nossa celebracdo de maneira simples, com a presen-
¢a de poucos familiares. Entretanto, para alcancar esse fim seria necessario
passar pelo Curso de Noivos. Procuramos, entdo, a paréquia mais proxima
de nossa residéncia em Belém, a Santa Cruz, mas fomos informados que na-
quele més (junho de 2013) o curso ndo havia reunido o numero necessario
de noivos para sua realizacdo. Procuramos, entdo, a paroquia que é conside-
rada a que mais atrai noivos na cidade, a Pardquia da Santissima Trindade,
localizada na area comercial de Belém.

Numa tarde ensolarada e quente de sdbado nos dirigimos ao Centro Pa-
roquial Monsenhor Geraldo Menezes. Pagamos uma taxa de matricula, pre-
enchemos alguns dados numa ficha de inscricdo e fomos convidados a tirar
uma foto abracados e sorridentes. No restante daquela tarde e inicio de noite
nos juntamos a mais 17 casais que passaram aquele periodo e a manhd do
dia seguinte ouvindo palestras e testemunhos de casais, observando o com-
portamento de outros noivos, participando de atividades recreativas e nos
socializando. No fim, ndo podemos dizer que saimos daquele local do mesmo

jeito que entramos, talvez mais céticos sobre nossa intimidade do que ima-
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ginaramos ser.

Participar do curso foi uma experiéncia estranha, curiosa, mas revela-
dora, pois chegamos pensando que irfamos ouvir discursos sobre a doutrina
do casamento e como deveriamos nos portar diante dessa instituicdo que
era considerada sagrada em unissono. No entanto, o que obtivemos fora um
misto de visdes de mundo, onde narrativas sobre questdes muito comuns ao
cotidiano conjugal se misturavam a um propdsito evangelizador, que tenta,
talvez ainda sem sucesso, reunir os catélicos em torno de uma comunidade
de valores. A infidelidade era tema comum, como também eram as crises
provocadas pela falta de didlogo, o tabu da sexualidade, a ocultacdo de ren-
dimentos, o perddo, a renuncia, a doacao... Em outras palavras, era como se
tivéssemos saido de casa para estranhar nossa propria realidade. Mas nem
tudo séo flores. Também notamos que nas entrelinhas dessa experiéncia de
estranhamento algumas incoeréncias pareciam naturalizadas, como a desi-
gualdade de género nas relacdes conjugais, a tentativa deliberada de empur-
rar “goela abaixo” suas préprias convencdes — sem que as vezes fossemos
convencidos de que realmente eles as exercitavam em sua intimidade -, e,
principalmente, a guerra santa contra “o mundo de hoje”, uma expressao
genérica para afirmar que os catélicos engajados olham com desconfianga a
modernidade e 0os comportamentos que supdem serem estimulados por ela.

Dai em diante, como se tendo levantado a cabeca para descobrir que es-
tivera por tanto tempo submerso num oceano de familiaridades, deparei-me
com duvidas, questionamentos, curiosidades e, por fim, uma certeza: era ne-
cessdrio estranhar esse tema.

O conteudo deste estranhamento sera discutido nas paginas a seguir.
Ele procura sinalizar a existéncia de uma espiritualizacdo da conjugalida-
de a partir de um contexto institucional cuja socializacdo dos individuos é
caracterizada pela performance religiosa, na qual palestras, testemunhos e

representacdes tentam imprimir modelos de acdo e com isso incentivar a
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construcdo de uma nova identidade. De um modo geral, tentamos identifi-
car os significados atribuidos pelo catolicismo brasileiro e os conceitos que
participam da socializacdo nupcial avaliando as implicacGes desse processo
na formulagdo de uma agenda que procura resistir aos avangos da moder-

nidade.

Preparando o caminho...

Apds participar do curso como noivo, movido pela curiosidade em saber
como os outros noivos haviam reagido aquela experiéncia, tomei a iniciativa
de entrar em contato com cada um deles usando um instrumento que € dis-
ponibilizado pela equipe de secretaria do curso, o “quadrante”, uma espécie
de lista contendo o nome, endereco e telefone dos membros da pastoral e dos
participantes. Esse procedimento foi utilizado em agosto de 2013 e alcancou
um quantitativo de 17 noivos num total de 23 que haviam participado do
encontro. A ideia principal era preparar o caminho para um trabalho mais
amplo que comecava com o mapeamento do perfil social dos participantes
bem como da analise de suas percepcdes sobre o conteudo das palestras e
testemunhos obtendo a partir dai uma visdo geral sobre a recepcdo que eles
faziam das ideias e dos valores apreendidos ao longo do curso.

O perfil social dos noivos é caracterizado por sua maioria de cristdos,
alguns praticantes do catolicismo, outros ndo, como nos casos de noivos fi-
liados a igrejas protestantes. Cerca de 2/5 dos noivos ja coabitavam antes do
casamento e em alguns casos possuiam filhos e eram, assim como nos, casa-
dos no civil. Esses casais afirmam, em sua totalidade, que apesar de serem
casados “de papel passado” querem o casamento religioso por sentirem falta
de um “algo a mais”, que poderia significar tanto “as bénc¢édos de Deus”, “um
sentido simbolico” ou “uma forma de atender as expectativas familiares”. O

sentimento de que falta algo na relacdo é um fendmeno comum aos casais
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que participam do curso, mas também entre aqueles que ainda ndo estdo
prontos para casar. Nas entrevistas que se seguiram pude notar que noivar
significava “se preparar para o casamento”.

Essa preparacdo, porém, é voltada para a administracdo de recursos fi-
nanceiros que possibilitem a aquisicdo de bens e a compra de servigos que
estdo voltados ora para a ceriménia do casamento - principalmente para
quem vai casar no religioso -, para a lua-de-mel e para a compra ou aluguel
do local de moradia, principalmente entre aqueles que possuem recursos
suficientes para sair da casa dos pais ou parentes. Isso significa que o noiva-
do tanto pode ser contraido quando se tem recursos para garantir uma vida
conjugal independente como pode ser adiado quando estes recursos ndo sao
suficientes para tal. Em todo caso, apesar de serem criadas inumeras estra-
tégias® para contrair um noivado ao largo de condi¢des financeiras satisfa-
térias, este é um ideal que frequentemente esta presente no discurso dos
noivos, de seus parentes e mesmo nos testemunhos e palestras oferecidos no
Curso de Noivos. A maxima parece ser aqui a ja bem conhecida “quem casa
quer casa”.

Por ser perseguido como uma finalidade constitutiva da relacdo conju-
gal, a independéncia financeira do casal estd a frente dos valores espirituais
ou religiosos que orientam a acdo dos noivos. Neste sentido, 0s noivos que
se habilitam para o casamento tém como caracteristica principal a busca por
uma estabilidade econémica marcadamente influenciada pela representa-
¢do do emprego fixo e bem remunerado. Os noivos que fizeram o 283° En-
contro comigo eram em sua maioria profissionais liberais ou servidores pu-
blicos com pés-graduacdo ou em fase de conclusédo do ensino superior. Logo,

considerando a nogao de projeto discutida por Gilberto Velho em seu estudo

3 - Os noivos relatam que tiveram como motivacdo o sentimento de amor, a gravidez,
o deslocamento a trabalho ou a estudo - com retorno previsto - de um dos parceiros,
o medo de ser “empatado(a)”, em referéncia aos relacionamentos de longa duracdo
cujo(a) parceiro(a) prorroga a unido formal por diferentes motivos, e o interesse em
ter acesso a relagdes sexuais.
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sobre as classes médias cariocas, firmar o noivado implica uma avaliacéo de
meios e fins vinculada, ao mesmo tempo, a uma realidade objetiva e externa
e a uma avaliacdo consciente das condicdes subjetivas de realizacdo indivi-
dual. Como num portfélio de oportunidades, os noivos elaborariam roteiros
de vida, e com isto projetos pessoais, tendo como parametro as possibilidades
de alcancar tais e quais objetivos. Estas possibilidades se fariam presentes
porque seriam criadas dentro de campos de acdo, ndo como um fenémeno
puramente interno e subjetivo, mas formulado e elaborado tanto em termos
da proépria nocdo de individuo como dos temas, prioridades e paradigmas
culturais existentes. Em didlogo com Dumont (1993), esta perspectiva nos en-
sina que cada individuo é um locus de tensdo entre os constrangimentos da
cultura que pedem o enquadramento a padrdes, e outros constrangimentos
de cultura que pedem ao individuo autonomia e singularidade.

Uma outra dimensdo que ndo escapa a este processo € a de que o noiva-
do reflete uma representacdo de classe e nesse sentido pode ser visto como
um estilo de vida, isto é, como um conjunto de praticas associadas as dife-
rentes posicdes ocupadas pelos grupos no espaco social (BOURDIEU, 1983),
cuja perspectiva tedrica nos permite rastrear os horizontes ideoldgicos que
orientam o modus operandi dos agentes em seu processo de construcdo da
identidade social (SIMMEL, 1998). Ser cristdo, catolico e alimentar o desejo
de casar na igreja torna-se, pois, um estilo de vida condicionado pela refle-
xividade sobre critérios de socializac¢do internos ao pertencimento a uma
classe e ndo mais as relagdes de parentesco, dever social ou obrigacdo moral.
Aludimos, assim, a possibilidade de entender o noivado como um marcador
social, cuja pratica entre os diferentes segmentos reflete o acesso a certos
bens de consumo e padrdes de comportamento considerados pertinentes
a determinada classe social, pois tendo como base uma faixa salarial que
variou entre 2 a 10 saldrios minimos ou mais, podemos considerar que 0s

noivos possuem um poder aquisitivo que lhes da acesso aos bens simbdlicos
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associados ao casamento religioso.

Um outro dado significativo é o fato dos casais ndo casados se conhe-
cerem ha cerca de 4 anos e o noivado deles ter um tempo previsto de du-
ragdo de cerca de 1 ano (considerando que muitos casariam dali a 4 meses,
no maximo)* o que pode demonstrar um periodo de avaliacio e julgamento
reciproco ao mesmo tempo que sinaliza uma socializacdo ritualizada. Isto
porque € neste periodo que muitos relacionamentos conhecem uma maior
intimidade familiar, em que a tolerancia com o “dormir junto”, as viagens na
companhia do parceiro e as “noitadas do casal fora da vigilancia doméstica”
bem como a circulagdo em eventos festivos, como natal, cirio e aniversarios,
favorecem uma maior interagdo e integracédo dos noivos ao grupo de paren-
tes do parceiro.

Por fim, quanto ao julgamento que os noivos faziam do encontro todos
admitiam que o evento era muito interessante, mas uma boa parte, princi-
palmente os homens, considerava “chato” e “cansativo”. Interessante, por-
que chamava atencdo para problemas e questdes que até entdo eles ndo ha-
viam pensado, ou porque desconheciam ou porque ndo eram simpaticos a
“ideologia religiosa”. A ideia que faziam do chato e do cansativo surgia do
fato de eles considerarem que o tempo destinado ao encontro, cerca de 8
horas e dividido em dois dias, era muito grande e alguns dos palestrantes in-
sistirem em assuntos que interpretavam como “ultrapassados” ou superados
pelas recentes descobertas da ciéncia ou mesmo pelos costumes.

Concluido esse levantamento inicial ficou caracterizado de modo preli-
minar que a visdo de mundo dos noivos quando chegam ao curso e mesmo
dias ou meses depois de ter passado por ele é orientada por uma forma de

racionalidade que trata o casamento e a conjugalidade como uma experién-

4 - Esta temporalidade no relacionamento dos casais também foi observada por Thales
de Azevedo em seus estudos sobre as regras do namoro na sociedade brasileira da
primeira metade do século XX (AZEVEDO, 1986), o que revela uma continuidade na
manifestacdo do fendmeno.
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cia pessoal e afetiva, mas pautada numa ideologia utilitaria, bem diferente
daquilo que, também segundo os noivos, orienta suas escolhas pelo parceiro
como cOnjuges. Prevalece neste caso uma escolha desinteressada, baseada
em valores como honra, honestidade, sinceridade, carisma, ou em represen-
tagdes afetivas ou simhélicas, como o amor romantico, a sensagdo de comple-
mentariedade ou o reconhecimento do outro como um sujeito “puro”, “obje-
tivo”, “tranquilo”, “confidvel”, etc.

Diante deste cendrio a pergunta que inevitavelmente fiz foi: “Qual o pa-
pel da religiosidade ou a fungéo que o Curso de Noivos exerce na construcao
das representagdes sobre casamento e conjugalidade frente a esses noivos?”
Em outras palavras, para que serve o curso e como podemos avaliar se o que
os seus organizadores fazem reverbera ou faz sentido na vida dos casais que
estdo a poucos meses ou dias de conviver como casal?

Partindo dessas questdes o passo seguinte foi procurar os organizado-
res do Curso de Noivos da pardquia da Santissima Trindade. Tal como feito
anteriormente utilizei o “quadrante” para entrar em contato com eles. Apos
ser gentilmente atendido marquei um encontro no apartamento do casal co-
ordenador, localizado em um bairro nobre. Prevendo uma possivel descon-
fianca sobre minha curiosidade acerca do assunto, resolvi levar minha espo-
sa nesse primeiro encontro e nos que se sucederam. Esse primeiro contato
teve como objetivo elucidar, por meio de uma entrevista semiestruturada, a
visdo que eles tinham sobre o noivado, o casamento, o Curso de Noivos e as
implicagdes da religiosidade na construcdo da identidade conjugal moder-
na. Os resultados desses encontros foram discutidos em trabalho anterior

(ALENCAR, 2014). Conforme ficou demonstrado nessa primeira abordagem,

5 - E importante distinguir a escolha de um parceiro para um relacionamento curto
ou duradouro da escolha direcionada a formacdo de um par conjugal. Isto porque em
relacdo a este ultimo os individuos que usufruem do poder de escolher com quem
querem casar o fazem por meio de um sistema classificatério que leva em conta cren-
cas, valores e representacdes sobre o efeito da alianca na construgdo de sua propria
identidade social (ver ALENCAR, 2011).

331



A espiritualizacao da conjugalidade: uma etnografia sobre e em cursos de preparacdo para o casamento em Belém do
Pard

os coordenadores do curso entendem que o seu papel € levar os noivos a re-
fletirem sobre a escolha pelo casamento (e particularmente pelo casamento
religioso) como parte de sua socializacdo conjugal. Advertem com isso que
por ser uma instituicdo que busca preservar a harmonia conjugal e garantir
a manutencdo da familia como ordem simbdlica, a Pastoral Familiar, como
mao invisivel da Igreja Catolica, atua para que os casais reconhecam o sig-
nificado espiritual e teolégico da alianca que pretendem formalizar. Dai a
necessidade de uma formacéo para conjugalidade, na qual o Curso de Noivos
insere-se como um recurso de evangelizacdo, cuja finalidade é a maturacéo
e o aprofundamento dos casais na fé crista.

A série de encontros e de entrevistas realizadas que me possibilitaram
chegar a essa conclusdo parcial favoreceu uma troca amistosa de informa-
¢des que terminou por produzir uma relacdo de amizade com os coordena-
dores da Pastoral Familiar. Isso deve-se, em parte, a minha iniciativa de ndo
fazer desses encontros simplesmente uma estratégia de pesquisa (ainda que
o fosse), mas trocar informagdes, conhecimentos e experiéncias, bem como
ampliar a rede de sociabilidade que passei a manter depois que participei do
Curso de Noivos - uma vez que acreditava na possibilidade de usa-las como
amostra para um projeto de pesquisa sobre a tematica.

Como consequéncia da amizade surgiu o convite para participar do 44°
Encontro de Casais com Cristo da Pardquia da Santissima Trindade. Segundo
os coordenadores da Pastoral, que também eram membros da equipe diri-
gente do Encontro de Casais, estes convites sdo feitos para casais que de-
monstram aptiddo para o trabalho de evangelizacdo das pastorais que cons-
tituem a paroquia. Suspeitando que eles acreditavam que minha pesquisa,
de cardter eminentemente exploratério, poderia se converter em fonte de
informacdo para as atividades da pastoral, comecei a notar que surgia en-
tre nés além de uma amizade uma negociagdo, em que as informacdes que

estava buscando poderiam ser compartilhadas, mas desde que eu também
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pudesse dar algo em troca. Vislumbrei nessa troca a possibilidade de com-
preender a partir “de dentro” o que chamo aqui de “pedagogia da conjugali-
dade”, esta forma encontrada pela Igreja Catélica de se aproximar dos casais
e das familias por meio da pastoral familiar tentando ensina-los e orienta-los
a como ser, exatamente, casais e familias, segundo o imaginéario presente
nesta instituicio e em particular presente na pardquia em analise.

Eu e minha esposa participamos do 44° Encontro de Casais com Cristo
em setembro de 2014. E um encontro de trés dias que possui uma estrutura
semelhante a do Curso de Noivos. Ha palestras e testemunhos sobre variados
temas relativos a familia e conjugalidade. O Encontro de Casais com Cristo
da Santissima Trindade, ou simplesmente ECC da Trindade, nasce nos fins
da década de 70 como consequéncia da formacéo de lideres prevista nas ati-
vidades pos Concilio Vaticano II, que buscavam realizar uma evangelizacao
“remota, préoxima e imediata”, conforme orienta¢do do Guia de Preparacéio
para a Vida Matrimonial elaborado pela Conferéncia Nacional dos Bispos do
Brasil. Essa caracteristica aliada a relativa liberdade que os leigos possuem
na pardquia torna esse evento uma atividade de grandes propor¢oes, visto
que se tem consolidado como o principal mobilizador das atividades paro-
quiais®. Na oportunidade em que estive presente pude notar uma quantidade
significativa de pessoas distribuidas em diferentes funcdes, que vao desde
a limpeza dos ambientes, preparacdo das palestras, higienizacdo dos auto-
moveis dos participantes, visitacdo as suas residéncias, etc. Acredito que se
possa chegar a um total de mais de 200 pessoas reunidas em torno dessas
atividades, que tém sua continuidade assegurada atraveés dos “circulos”, qua-
tro grupos formados por um casal coordenador de circulo mais dez casais

que possuem em comum a localizagdo geografica em relagdo a paréquia da

6 -Monsenhor Geraldo Menezes e o casal responsavel pela fundacdo do ECC na Trinda-
de chegam mesmo a afirmar que a funcéo desse Encontro é atrair pessoas para fazer
aigreja “funcionar”, querendo dizer com isso que é através dele que sdo incorporados
0s paroquianos que atuam nas diferentes frentes de mobiliza¢do da paroquia.
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Trindade.

Ap6s a participacdo no Encontro e frequéncia nas atividades dos circulos
eu e minha esposa nos apresentamos diante da Pastoral Familiar em feverei-
ro de 2015 para exercer atividades voluntérias. Na oportunidade da primeira
reunido em que participamos fomos anunciados como um “fruto do ECC”,
que tem como principal objetivo levar os casais que, mesmo frequentando a
igreja, estdo afastados da “missdo evangelizadora”, ou seja, do engajamento
em atividades pastorais. As reunides que se seguiram foram de preparacio
para o 298° Curso de Noivos ocorrido no final de fevereiro. Nestas reunides e
mesmo no encontro fomos tratados como observadores, tendo sido sugerido
que desempenhdssemos apenas a funcdo de “imitar” o que os membros do
grupo estavam fazendo. Apo6s este periodo de experiéncia passamos a ocupar
um papel determinado na preparacdo do encontro. A descricdo que segue

abarca, portanto, minha experiéncia no interior desta pastoral.

No Curso de Noivos

Os cursos de noivos ou encontros de preparacdo para o matrimonio,
como preferem seus organizadores, sdo movimentos da Igreja Catolica e de-
sempenham a funcdo de socializar os casais que pretendem realizar o casa-
mento religiosa na mesma. De acordo com os coordenadores para casar nas
igrejas de Belém é obrigatorio fazer este curso. Segundo pesquisa realizada
por Miranda (1982) em cursos de noivos da arquidiocese de Brasilia, o pri-
meiro Curso de Noivos realizado no Brasil ocorreu em 1943 na pardquia de
Nossa Senhora do Cendculo, bairro das Laranjeiras, Rio de Janeiro. De acordo
com um dos interlocutores formado nesse curso, “ja eram comuns os retiros
espirituais, mas misturar noivos e noivas durante uma semana para assisti-
rem a palestras inclusive sobre sexo foi considerado uma imoralidade! “ (Id.,

s.p.)
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Por sua vez, o Curso de Noivos da Trindade, como é conhecido pela co-
munidade paroquial e pelos habitantes da cidade de Belém, nasce no inicio
da década de 1980 como consequéncia do sucesso alcangado pelo ECC. E re-
alizado no ultimo final de semana de cada més no Auditério Sdo Pedro, loca-
lizado no primeiro andar da Casa Paroquial Mons. Geraldo Menezes, situado
na Rua Presidente Pernambuco no centro do quarteirdo lateral a igreja da
Santissima Trindade.

A despeito das divergéncias sobre sua fundacéo, os principais responsa-
veis por sua organizacdo foram o paroco a época, o hoje Monsenhor Geraldo
Menezes - filho de um iminente escritor local (Bruno de Menezes) -, e 0s ca-
sais Azevedo e Barata. Em entrevista realizada na residéncia do casal Barata
obtive a informacdo de que o curso fora uma consequéncia dos concilios que
se seguiram ao Concilio Vaticano II.

O curso teve inicio em abril de 1984 com um formato muito parecido
com o do ECC: dois dias de encontro, reunido de circulos para debater os
assuntos abordados pelos palestrantes e uma proposta de pds-encontro. Po-
rém, se por um lado o ECC era realizado anualmente (e, em alguns anos, a
cada semestre), levar a cabo o mesmo formato em uma atividade que era
mensal fez o grupo desistir da ideia nos anos seguintes.

Com base no acesso as fichas de inscri¢do e no relato do casal Azevedo
cerca mais de 5600 casais foram “certificados” pela pastoral ao longo dos 306
encontros realizados até o final de 2015, o que dda uma média de 18 casais
por encontro, o que o coloca numa posicao privilegiada tanto na paroquia,
pela tradicdo e o reconhecimento que o curso tem diante dos paroquianos,
como perante a arquidiocese, por se tratar de uma das acdes pastorais mais
ostensivas na cidade de Belém.

Antes e depois dos encontros sdo realizadas reunides de preparacao e
avaliacdo. Atualmente elas ocorrem em uma das 4 salas com nomes bibli-

cos (José, Jaco, Abrahdo e Moisés) que compdem o piso térreo do Centro Pa-
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roquial. Antes de minha entrada para o grupo as reunides ocorriam todas
as tercas-feiras, as 19h. Semanas depois, em fun¢do da mudanca de coor-
denagdo, as reunides passaram para a quinta-feira no mesmo horario, mas
com regularidade diferente. Uma reunido na semana que antecede o curso,
voltado para sua preparacdo e outra na semana posterior, destinado a sua
avaliacdo.

As reunides comparecem os casais que compdem as “equipes de traba-
lho”. Cada equipe é formada por um ou mais casais, que sdo identificadas
pelas funcdes a serem desempenhadas ao longo do encontro. H4, no entan-
to, um casal apresentador que aparentemente ndo estd ligado a nenhuma
equipe, mas que pode exercer as funcdes da equipe “sala” ou “boa vontade”.
Este casal fica responséavel pela dindmica do encontro, acolhendo os noivos e
apresentando os palestrantes. As equipes propriamente ditas sdo as seguin-
tes:

- Equipe financas’: formada por um casal, responsavel por administrar
os recursos oriundos do pagamento da taxa de inscricdo no curso;

- Equipe secretaria: formada por dois casais, ela é responsavel pela ma-
tricula dos noivos, por sua recepgéo e registro fotografico e pela sistematiza-
¢do das informacdes que serdo entregues aos mesmos em “quadrantes”, um
termo nativo para se referir 8 memoria do encontro;

- Equipe compras: responsavel pela compra dos itens de alimentacdo, de
higiene e de recursos utilizados para a realizacdo do encontro, como velas,
pilhas, papel, etc.;

- Equipe de dudio e video: formada por dois casais, responsavel por ge-
renciar as midias de apresentacdo dos palestrantes e os recursos de audio,
como caixa amplificada e microfones;

- Equipe minimercado: formada por dois casais, responsavel pela comer-

7 - Todas as equipes sdo formadas por casais, e havendo apenas um casal em uma equi-
pe ele pode ser substituido por um casal de outra equipe sem maiores formalidades.
Portanto, o uso da terminologia “equipe X” ou “casal x” dispensa diferenciacoes.
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cializacdo de itens religiosos, como tergos, biblias, livros voltados para rela-
cionamento e familia, bem como géneros alimenticios, como balas, bombons
e pipoca;

- Equipe palestra: formado por dois casais, responsavel pela sele¢édo e
convite dos palestrantes bem como pelo controle do tempo de apresentagdo
dos mesmos;

- Equipe liturgia: formada por um casal responsavel por preparar o espa-
¢o do encontro para a realizacdo da missa ocorrida ao meio-dia do domingo;

Equipe sala ou boa vontade: formada por dois casais, responsavel por
prestar assisténcia aos noivos, atendendo seus pedidos de café, dgua ou re-
médio, evitando assim que eles se desloquem durante a realizagdo das ativi-
dades;

- Equipe cozinha ou lanche: formada por duas viuvas e um casal de ido-
sos que se responsabilizam pela conservacdo de alimentos e preparo de be-
bidas como café e chocolate e dos lanches que séo servidos nos intervalos do
curso.

Apesar de serem lideradas normalmente por um ou dois casais, cada
uma dessas fun¢des pode ser exercida por varios casais ao mesmo tempo — a
excecdo do casal sala e casal apresentador —, que ora os substituem em algu-
ma eventualidade, ora atuam junto com eles prestando auxilio num mesmo
encontro. E o caso do casal coordenador, que durante a preparacdo do 45°
ECC designou um casal interino para substitui-lo na preparacdo do encontro,
ou o caso da funcéo do casal boa-vontade que normalmente é realizada por
todos os casais que se encontrarem disponiveis na ocasido em que 0S nNoivos
solicitam algum tipo de servico. Prevalece nestes casos um voluntarismo de-
sinteressado, no qual se espera que as pessoas se doem ao exercicio das fun-
¢Oes sem serem obrigadas ou cobradas por isso. Ha, porém, um sentimento
comum entre os membros que algumas funcées devem ser exercidas por

casais com mais anos de experiéncia ou com vocag¢do para tal, como no caso
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das funcdes de coordenacédo e apresentacao.

Apés distribuidas as funcdes cada casal ou grupo de casais deve ado-
tar medidas para promover sua a¢do no encontro. Sdo valorizadas entre os
membros as a¢gdes voluntarias que promovam algum tipo de qualificacdo do
servico prestado no encontro. Podemos observar isso quando um membro
toma a iniciativa de doar algum bem ou um item religioso, como uma biblia.
Quando fui incorporado ao grupo e passei a ficar responsavel pelo minimer-
cado tomei a iniciativa de listar uma série de livros que considerava mais
atualizados sobre relacionamento, casamento e familia. Segundo meu jul-
gamento, estes livros dialogavam com a religiosidade e poderiam interessar
aos noivos. A lista que fiz foi muito bem acolhida e elogiada. Notei que apesar
de ndo possuir uma leitura refinada sobre os temas do encontro, essa atitude
representou um passo decisivo para minha aceitacdo no grupo. Cumpridas
as atribuicGes das equipes o encontro ganha forma.

O curso comeca no sabado por volta das 14 horas e tem duracdo de cer-
ca de cinco horas. E retomado no domingo as sete horas e segue até o meio
dia quando é encerrado com uma missa. Durante sua realizacdo 0s noivos
sentam-se em cadeiras dispostas lateralmente e de frente para um pequeno
palco/altar onde sdo proferidas palestras que duram entre 40 e 60 minutos
sobre “Amor conjugal e conhecimento de si e do outro” “Didlogo”, “Sexua-
lidade humana e planejamento familiar”, “Ser familia no mundo de hoje”,
“Testemunho do Casal Cristdo”, “Aspectos Juridicos e Canodnicos do Matri-
monio”, “Planejamento financeiro e administracdo do lar” e “Sacramento do
matrimoénio”.

Os noivos que frequentam o curso o procuram porque ja marcaram a
data do casamento na igreja. Frequenta-lo é considerado obrigatdrio pela

arquidiocese de Belém.
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Local onde foi realizado o 300° Encontro, 21.06.2015. Fonte: arquivo do autor

O perfil dos noivos é muito variado. Conforme dados obtidos junto a
andlise das fichas de inscricdo no curso, a maioria possui uma faixa etaria
que varia entre 20 e 30 anos e pertence a diferentes regides da cidade e do
interior do Estado. Eles afirmam o que eu testemunhei pessoalmente, isto é,
que tinham preferéncia pelo curso por sua popularidade ou porque em suas
respectivas pardquias ndo foi formado o numero suficiente para a realizacdo
do curso. Ha casos ainda de paréquias onde os cursos de noivos sofrem com
a auséncia de palestrantes e até mesmo de membros para sua organizagao®.

Arelacdo dos noivos com a pastoral da-se inicialmente indiretamente por

meio das palestras, mas ao longo do encontro alguns deles se familiarizam

8 - Uma interlocutora interessada na pesquisa relatou nos dias que antecederam este
trabalho que apesar da popularidade do curso de noivos da Trindade ele ndo é “muito
auspicioso” pois conheceu muitos casais que passaram por ele e depois se separaram.
Néo disponho de dados para avaliar essa afirmacgédo, mas conheci ao longo da pesquisa
um dos noivos que passou pelo curso: o meu corretor de iméveis. Segundo sua confi-
déncia, o curso fora muito bom e uma das coisas que mais lhe chamou a atengéo fora
o cuidado que um casal deve ter com seu planejamento financeiro, tanto prova que ele
se separou, mas continuava casado. Isto porque, no intuito de driblar a legislagdo do
financiamento imobilidrio brasileiro — que associa os créditos dos conjuges na hora de
celebrar um contrato — o meu corretor se separou da mulher para que ela, que, dife-
rentemente dele, ndo tinha o “nome sujo na praca”, pudesse celebrar o contrato que
permitiu ao “casal” comprar a residéncia que habitavam até aquele momento.
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com os membros da pastoral passando a trocar informacdes significativas
sobre seus pontos de vista acerca do casamento, familia e relacionamento.
Em linhas gerais consideram que o curso desempenha a funcéo de reapro-
xima-los da religiosidade, o que acreditam ser favordvel para o propdsito
conjugal que reivindicam deve ser abengoado por meio do casamento reli-
gioso. Isto, no entanto, ndo os impede de fazer breves declaracdes avaliando
0 propdasito do curso e os topicos abordados nas palestras como de tendo um
carater doutrindrio e conservador.

Sou levado a crer que uma boa parte dessa impressdo que 0s noivos tém
do curso e dos temas esta na forma como estes sdo apresentados a eles. Ha
uma tentativa muito evidente, conforme pode ser notado nos discursos pro-
duzidos pelos sujeitos que compde a pastoral familiar, de criticar os valores
modernos e individualistas diante das crencas, valores e ideologias morais
predominantes no imagindrio do catolicismo. Em oposicdo ao “mundo que
al estd” ou “ao mundo de hoje” as narrativas produzidas pelos membros da
pastoral familiar enfatizam uma reflexdo sobre a dualidade da experiéncia
humana, que se divide entre mundana ou fora de propésito (em desordem) e
sagrada (segundo os propositos ou planos de Deus). A énfase que recai sobre
o0 casamento religioso € que se 0s noivos o perseguem € porque reconhecem
nele um valor que tem a fung¢éo simbdlica de “limpar” os pecados ou as ma-
culas de uma trajetéria de vida afastada de Deus e voltadas para a obtencdo
de prazer e satisfacdo pessoal.

Alimpeza moral segue uma experiéncia de sacrificio, na qual muitos noi-
vos sentem que aquilo que estdo vivendo € um mal necessdrio, fruto de uma
“burocracia imposta pela Igreja” (PEREIRA, 2012) que pretende passar seus
ensinamentos buscando atingir a intimidade e o lar dos casais (SOUZA, 2002).

Mas o que significa afirmar que o curso tenta impor uma doutrina que
atinja a intimidade do casal ou do lar? Ha de fato uma dualidade na expe-

riéncia de socializagdo para o casamento? Quais sdo as narrativas constru-
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idas pela pastoral que levantam a hipotese entre os noivos de que ha uma
oposicdo entre uma experiéncia de vida profana e uma preparacgdo para a
conjugalidade segundo os valores, crencas e representacdes do imaginario

catolico?

A espiritualizacdo da conjugalidade

Para os catodlicos engajados nas acOes da pastoral familiar as familias
cristds representam “igrejas domésticas” e conforme estabelecido nas Orien-
tagdes Pastorais sobre o matriménio (CNBB, 1978) sua evangelizacdo é uma
“missdo” permanente da Igreja Catdlica. Nesta perspectiva a preparagdo
para o matriménio € um processo abrangente e globalizante, devendo cons-
tituir-se numa educacdo permanente que pode ser dividida em duas etapas:
preparacdo remota e preparagdo proxima.

A preparacdo remota diz respeito a socializa¢do no ambito familiar. Se-

gundo as Orientacdes

E no seio da familia que as criangas, na sua primeira convivén-
cia com os outros, aprendem as leis béasicas do comportamento
social e da vida cristd e despertam para a compreensao e para
a vivéncia do amor concreto que devem experimentar na vi-
véncia dos préprios pais [...] Na atmosfera da vivéncia familiar
das criancas e decididamente marcadas por ela, é que se deli-
neiam as primeiras orienta¢des profundas de sua afetividade,
bem como comecam a definir-se os rumos de sua sexualidade
(CNBB, 1978, p. 2).

De acordo com esta visdo a sociabilidade religiosa no seio familiar é
continua e constitui-se na primeira etapa do processo de constru¢do de uma
subjetividade calcada em valores catdlicos. O amor orientado para o outro,
porém, ndo se ampara em prdticas exclusivamente voltadas para a conju-

galidade, mas deve ser experimentado como aspecto indissocidvel de sua
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prépria formacdo como sujeito relacional. Os pais e o circulo familiar assu-
mem nesse processo a responsabilidade por moldar moral e subjetivamente
o0 sujeito devendo isto atravessar e permear as diferentes instituicdes e as
diferentes formas de sociabilidade que nelas se manifesta.

A preparacdo remota, como o proprio termo demonstra, é indireta e,
como consequéncia, pode ser influenciada por visdes de mundo que com-
petem com ela pelo significado simbélico e afetivo que desempenham na
construcdo da subjetividade dos individuos. Na visdo dos membros da pas-
toral familiar seria no percurso entre o batismo e a escolha do conjuge que o
catélico ndo engajado (que néo pode ser confundido com o nédo praticante)®
se perde no “mundo”.

O mundo, nesta perspectiva, é representado como o conjunto de even-
tos e fendmenos que simbolizam um afastamento do ideal cristdo. Diz-se no
interior da pastoral que a fungéo desta é corrigir as distor¢des que o mundo
provoca na visdo dos noivos, que passam a encarar o matrimonio e a con-
jugalidade como uma realizacdo pessoal, uma busca pela satisfacdo sexual
ou uma convencdo social orientada para fins utilitdrios. Uma socializacdo
sem fulcro na “palavra” (Biblia) e vivida na “ignorancia” (desconhecimento)
dos valores cristdos compromete, portanto, a possibilidade dos casais serem
“felizes no casamento”.

Como efeito dessa interpretacdo do “mundo moderno”, como vivendo

um processo de densa e difusa secularizacdo’, a igreja deve reabilitar os ca-

9 - O catdlico ndo engajado é aquele que frequenta eventos religiosos catolicos, mas
ndo participa de acdes pastorais. O catdlico ndo praticante é um termo que se gene-
ralizou nos ultimos anos e se refere as pessoas que, apesar de serem batizadas e se
autodeclararem catélicas, ndo praticam a religido e néo frequentam eventos religiosos
catdlicos, principalmente missa e procissdes.

10 - Originalmente associado as Guerras de Religido, onde refletia a perda do controle
de territorios ou propriedades por parte das autoridades eclesiasticas, hoje se enten-
de que o conceito de secularizacdo representa uma mudanca cultural caracterizada
pela combinacéo da urbanizagédo, massificacdo dos meios de comunicacédo e do desen-
volvimento de um “ateismo antropocéntrico” com o declinio dos conteudos religiosos
nas artes, na filosofia, na literatura e, sobretudo, na ascensdo da ciéncia, como uma
perspectiva autdbnoma e inteiramente secular do mundo (PANTO]JA, 2011). Esse enten-
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sais que fazem do casamento um simbolo de exposicdo social ou um evento
social imposto pela cultura do espetaculo!'. Os membros da pastoral familiar
consideram, portanto, que tém a funcdo de orientar, evangelizar e resgatar
o0s individuos que a procuram para seguir o caminho, se ndo o mais corre-
to, pelo menos o mais ajustado aos ideais cristdos. Nesse sentido, eles prati-
cam a “preparacdo proxima” que se constitui num(a) a) aprofundamento da
compreensdo e vivéncia do amor; b) conscientizagdo a respeito das proprias
responsabilidades frente ao sacramento do matrimoénio; c) identificacédo dos
meios que dispordo para viver a vida matrimonial segundo o ideal evangéli-
co. O esforgo é no sentido de levar os pretendentes a conjuge a reflexdo sobre
suas escolhas e a natureza do vinculo que pretendem estabelecer. Frente a
este objetivo, muitos membros da pastoral argumentam que o curso tenta
“separar os casais”. Isto porque, na tentativa de conscientiza-los sobre o sig-
nificado da decisdo que estdo tomando e a natureza do matriménio catéli-
co (que € indissoluvel, salvo em algumas excecOes), acreditam que estardo
impedindo eventuais conflitos e até separacdes que acarretardo prejuizos
emocionais e financeiros.

A preparacdo proxima € portanto a caracteristica do Curso de Noivos,
que na funcdo de reabilitar catélicos ndo engajados e também os néo prati-
cantes desempenham um papel evangelizador pois buscam, através de uma
aproximacao pelo discurso, integrar ou reintegrar os participantes na comu-

nidade paroquial incutindo neles representacdes sobre o papel de si como

dimento é reforcado por Willaime (2012) que vé na secularizacdo uma emancipacao
das representacgdes sociais que possibilita a constitui¢do de saberes independentes da
religido capazes de mudar as condi¢des de vida do homem.

11 - Compreendemos a nog¢do de espetaculo tal como Debord (1997), que vé na mo-
dernidade o desenvolvimento de relacdes dominadas pela contemplacdo e consumo
de imagens. A historia do cinema, o papel da publicidade, o glamour criado pelas em-
presas que produzem cerimonias e festas de casamento e o préprio costume sdo favo-
recem essa andlise, na medida em que ajudam compdem um imagindrio de enorme
valorizacdo da exposicdo imagética dos protagonistas deste evento. S6 para se ter uma
ideia, enquanto no Brasil a receita gerada pelo mercado de casamentos varia entre
15 a 20 bilhdes/ano de dolares. Nos Estados Unidos essa receita alcanga cerca de 200
bilhdes/ano de ddlares.
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cristdos e membros da igreja, sobre os ideais de familia, de relacionamen-
to conjugal, sobre o exercicio da conjugalidade e da prodpria sociabilidade
no contexto da modernidade. A proposta, porém, € um tanto quanto timida
quando notamos que esse conjunto de representacdes e valores sdo apresen-
tados e discutidos em um total de oito horas de palestras dividido em dois
dias. Interessa-nos, porém, saber como a pastoral elabora e expressa através
das palestras, entendidas como narrativas, o imaginario predominante na
doutrina sobre a socializacdo para a conjugalidade.

O mecanismo para isto é o convencimento através da linguagem e do
exemplo pelo testemunho. O casal palestra ocupa-se, portanto, de selecionar
casais que podem ou nao pertencer a pardquia, mas que obrigatoriamente
sdo reconhecidos como tendo uma reputacgdo que os torna aptos a desempe-
nhar a fun¢édo de testemunhar aquilo que esta previsto no Guia de Prepara-
¢do para a Vida Matrimonial, um manual que orienta os membros da pas-
toral a organizar e desenvolver as atividades relativas ao Curso de Noivos.

O encontro comeca com as oracdes iniciais seguida de uma apresenta-
¢do individual dos noivos, ambos coordenados pelo casal apresentador. A
apresentacdo dos noivos é caracterizada pela resposta a questdes referentes
ao local e o contexto em que eles conheceram e porque pretendem casar na
igreja. Essa apresentacdo gera tensdo, levando os primeiros casais a darem
respostas curtas e diretas. O casal apresentador aproveita para descontrai-los
realizando perguntas mais intimas o que produz muitas gargalhadas. Poucas
ou rarissimas vezes durante a apresentacdo os noivos abordam os aspectos
religiosos ou espirituais como motivacao para o casamento religioso, o que ¢
um indicativo do nivel de familiaridade dos mesmos com a visdo de mundo
catolica, e que muitas das vezes serve para que a equipe selecione aqueles
casos que consideram mais representativos ou que eventualmente demons-
tram estarem potencialmente fadados ao fracasso, uma vez que apresentam

uma visdo “equivocada” ou “distorcida” sobre o significado do casamento.
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Como consequéncia, o casal apresentador passa a fazer referéncia a estes ca-
sais no decorrer do curso apontando eventuais distor¢des na sua motivacao
para casar. Isto é feito de maneira jocosa, mas quase sempre a reacdo é de
constrangimento por parte dos casais*2.

Em algumas apresentagdes 0s noivos cometem, no juizo dos membros da
pastoral, falhas como dizer “essa/e é o meu/minha noivo/a”. Segundo Sandro
quando um noivo ou noiva diz isso estd inconscientemente querendo falar
que “possui outro/a parceiro/a”. Na apresentacdo, normalmente os casais
afirmam que estdo ali em busca das béngéos de Deus, mas Sandro avalia que
da para perceber que alguns noivos (homens principalmente) sdo “malan-
dros” ou “estdo escondendo o jogo” como relacionamentos extra-nupciais,
ou que estdo casando para ter acesso a relacdes sexuais ou simplesmente
porque querem obter o certificado.

No 301° encontro essa percepc¢do de Sandro ficou ainda mais evidente
quando durante a dindmica que ocorre no primeiro dia do encontro ele per-
cebeu que um dos noivos, Marcos, estava escondendo a verdadeira razdo de
ter pedido a méo de sua noiva em casamento. Como a noiva na oportunidade
afirmou que s6 aceitou o pedido depois que Marcos aceitou arrepender-se
de suas “fugidas”, supomos que ele fez o pedido com receio de ser “largado”.

A traicdo ou infidelidade é sempre um tema tabu entre membros da
pastoral e noivos. Falar sobre este assunto é causa de desconforto e cons-
trangimento. E o assunto é geralmente levantado junto aos noivos quando
serve de requisito para avaliar a capacidade em se perdoar o outro. Quando
um palestrante como Flavio, responsavel pelo tema “Aspectos Juridicos e Ca-
nonicos do Matrimonio”, pergunta “Voceé ja traiu o seu parceiro?” ou “Vocé

seria capaz de perdoar a traicdo de seu parceiro?”, alguns sorriem e outros

12 - Esse constrangimento se manifesta quando eles estdo de pé através de olhares fur-
tivos e em diregdo ao solo, sorrisos breves e contidos, contracdo corporal em diregdo
ao parceiro, fala baixa e engasgada, aproximacado constante e repetitiva das maos ao
rosto. Quando sentados eles tendem a cruzar os bracos e balangar, suave, mas negati-
vamente a cabeca.
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e respondem um “ndo” sem muita convic¢ao (os homens mais visivelmente
que as mulheres).

No caso da palestra de Ricardo e Fernanda, o tema gera mais polémica,
pois o casal d& seu testemunho de perddo diante da infidelidade do marido
no inicio da década de 1990. A racionalidade entorno da questao é a de que se
o casamento for suficientemente sé6lido e Deus estiver presente no relaciona-
mento a traicao deve ser perdoada, pois ela demonstra que a unidade conju-
gal estd acima das convencdes sociais. Porém, observo que essa ideia é valida
apenas para as mulheres que aparentemente sdo mais condescendentes que
os homens, uma vez que até o presente momento ndo havia testemunhado o
“perddo” dos noivos ou maridos em casos de infidelidade de suas noivas ou
esposas.

Em certas ocasides o questionamento sobre as motivacdes dos noivos
para casar sugere que eles se deixam orientar por razdes mais pragmaticas,
sendo constantemente repreendidos pelos coordenadores do curso. No 300°
encontro um casal manifestou que ap6s uma festa de aparelhagem se co-
nheceu e que dali a trés meses resolveram casar porque “ja estava na hora.
Eu estou velha [noiva] e ele [noivo] estd bem empregado”. As perguntas re-
alizadas em seguida foram: “Mas vocés acham que ja estdo preparados para
casar? Voceés ja brigaram? Vocé acha que conhece bem o seu parceiro? E se
ele engordar, voce ficar gravida e recusar suas investidas logo nos primeiros
meses do casamento? Vocés tém certeza que estdo no lugar certo?” Feitas
em tom jocoso, mas desafiador por Sandro, cada uma dessas perguntas foi
respondida com inseguranca e constrangimento, como se o casal tivesse rea-
lizado alguma descoberta.

Apds a apresentacdo dos noivos é convidado o primeiro casal de pales-
trantes a abordar o tema “Amor Conjugal”. Em alguns casos esta palestra
pode ser fundida com o tema “Didlogo e conhecimento de si mesmo e do ou-

tro”. Isto eventualmente acontece quando ndo hd palestrantes para cada um
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dos temas. De qualquer modo ambos os palestrantes abordam desde as fases
que constituem o processo de socializa¢do do casal até o significado do amor.

Esta palestra tem como énfase a teoria de que a conjugalidade é cons-
truida pelo didlogo, pois consideram que o bom ou verdadeiro casamento é
aquele onde a relacdo é marcada por renuncias, respeito mutuo, fidelidade,
confianga, compreensdo, cumplicidade e oragdo. O didlogo, como recurso
para expressar a si mesmo, deve ser utilizado como mecanismo de cultivo do
amor, o que aponta para uma introducdo dos noivos no contexto do sistema
de valores que caracteriza o casamento no imagindario desta pastoral: um
cultivo permanente do amor. Este amor, porém, é reconhecido sob diferen-
tes intensidades na maneira como se manifesta. Assim, o amor conjugal é ca-
racterizado por ser ao mesmo tempo uma paixdo (amor Eros), uma amizade
(amor filos) e uma relacdo de caridade ou de doacdo (amor dgape), onde 0s
individuos s0 sdo capazes de reconhecer o verdadeiro sentido do que pen-
sam estar fazendo e do que sentem pelo outro por meio de um aprendizado
centrado no reconhecimento, através da conscientizagdo, de que o matrimo-
nio é um sacramento de natureza mistica, no qual os verdadeiros motivos
para sua busca néo estdo na superficie das motivacdes ditas, baseadas em
percepcdes humanas falhas, mas na profundidade das motivagdes ocultas,
cuja agéncia € divina.

Assim, ao decidir pela oficializacdo da relacdo, os noivos deveriam con-
siderar como motivacao principal ndo a atragdo pelo outro, mas o plano que
Deus tem para o casal. Isto significa que o amor deve ser tratado ndo como
um sentimento, mas como um dom cujo objetivo é expressar a vontade de
Deus em seu projeto de construcdo de uma conjugalidade ligada a uma co-
munidade imagindria de valores. Nesse sentido, ele deve ser compartilhado
e ndo usado em beneficio préprio. Em suas apresentagdes Ricardo afirma
que os noivos decidem casar movidos apenas pelo “gostar”, na procura do

“prazer” como forma de satisfazer interesses pessoais. “Isso pode causar da-
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nos a outra pessoa que, ndo se sentindo amada, mas apenas usada, reserva-
se, tornando o relacionamento desagradavel e até conflitivo, deixando am-
bos insatisfeitos, podendo levar o casal a um fracasso matrimonial.” (Slide de
Apresentacao “Amor Conjugal”, p. 6).

Os temas “Amor conjugal” e “Didlogo e Conhecimento de si e do outro”
transforma-se, assim, num mecanismo do curso que visa a disciplinar os
sujeitos para a reflexividade sobre o significado do sentimento que orienta
tanto a sua escolha pelo parceiro como pelo casamento religioso. O objetivo
é demonstrar que em oposicdo a uma racionalidade instrumental que afir-
ma ser 0 casamento uma instituicao social caracterizada por determinados
padrdes culturais, os noivos devem considerar que sabem muito pouco sobre
a natureza das motivagdes que os levaram até ali. Ignorantes diante deste
mistério eles necessitam de orientacao, isto é, serem ensinados a se conhece-
rem, a conhecerem o outro e a compreender a natureza do projeto que estao
perseguindo.

Apds as palestras sobre estes dois temas é realizado um intervalo e os
noivos sdo convidados a participar de um lanche que reune salgados feitos
pela equipe lanche ou comprados em confeitarias pela equipe compras, su-
cos industrializados, refrigerantes, café, chocolate e 4gua. Sandro aproveita a
oportunidade para perguntar de onde vem o lanche, ao que alguns membros
da pastoral situados ao fundo do auditério respondem que sdo provenientes
de hotéis da cidade. O periodo do lanche € o principal momento de sociabili-
dade do encontro, pois noivos e membros da pastoral trocam consideracdes
sobre o conteudo das palestras bem como come¢am a se conhecer melhor.
O intervalo dura cerca de 20 minutos. Em seguida sdo entregues aos noivos
questiondrios contendo perguntas sobre os temas abordados até aquele mo-
mento. Segundo os coordenadores da pastoral, estes questiondrios servem

de autoavaliacdo das atividades empreendidas durante o curso?®.

13 - Estes questionarios ficam arquivados na secretaria do saldo paroquial; outra parte
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Apds a avaliacdo sdo convidados os palestrantes que abordam o tema
“Sexualidade humana e planejamento familiar”, de longe o assunto que
desperta mais curiosidade e gera o maior numero de polémicas durante
0 encontro, uma vez que, por se situar na fronteira entre a intimidade e a
religido, é considerado um assunto tabu. Por ter essa caracteristica, a equi-
pe palestra procura selecionar casais que reunam ndo s6 a capacidade de
expor o tema, mas competéncia para aborda-lo com uma linguagem mais
“moderna”, ou seja, capaz de dialogar com praticas nem sempre aprovadas
pela doutrina catdlica. Por essa razdo, hd uma grande preocupacdo por parte
da pastoral em manter na grade de palestras paroquianos especializados na
area da saude, como enfermeiros e médicos especializados em biomedicina,
endocrinologia, reproduc¢do humana e ginecologia.

Partindo da questdo “O exercicio da Sexualidade na sociedade atual
ocorre de forma cristd?”, demonstra-se que no contexto atual da sociedade
predomina a busca constante pelo éxito e autonomia pessoal, o que produz
uma dificuldade em “olhar o outro”, cultivar afeto e solidariedade. Expres-
so como uma manifesta¢do do individualismo moderno, isso tende a afetar
as relacdes afetivas, pois ao mesmo tempo em que mina a capacidade dos
individuos se doarem os leva a reconhecerem no outro apenas um valor uti-
litario. Logo, desenvolve-se uma cultura do descarte em que idosos sdo man-
dados para asilos e embrides sdo abortados pois nos dois casos os individuos
sujeitos a ambos podem ter seu éxito pessoal e profissional afetado.

Em geral, os responsaveis por abordar este tema tomam o cuidado de as-
sociar o que dizem a respeito das praticas modernas as teorias cientificas que
confirmam o prejuizo dessas mesmas praticas, como no caso do uso das dife-
rentes modalidades de anticoncepcionais que ao desempenharem a funcio
abortiva também podem provocar infertilidade e cancer. Em alguns casos

se recorre aos dominios da ética para provocar nos individuos uma reflexdo

fica sob a posse da coordenadora da pastoral.
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sobre as contradigdes das praticas consideradas modernas, como no caso do
aborto seletivo cujo uso de técnicas de reproducdo assistida podem, even-
tualmente, rejeitar (“matar”) embrides por ndo atenderem as expectativas
estéticas dos pais; ou também quando a fertilizagdo produz mais embrides
que o0 necessario (gestdo multipla) e o casal vé-se na obrigacdo de descartar
(“matar”) os embrides excedentes.

Interpretadas como “vidas ndo nascidas”, estas formas de aborto séo in-
terpretadas como um desajuste entre a vontade de ter filhos, como represen-
tacdo daideologia ainda predominante sobre a maternidade como realizagdo
pessoal, e um projeto que ndo estd sob o dominio da racionalidade humana.
Vertida sobre a ideia de que os filhos pertencem a Deus, tentar controlar a
sua producdo e geracdo por métodos considerados ndo-naturais, é considera-
do uma anormalidade frente ao plano divino. Como é muito comum se ouvir
entre os membros da pastoral, “se Deus nédo te abengoa com um filho é por-
que ele tem um outro plano para tua vida. Entdo pare de perguntar porque
isso aconteceu e passe a pensar no ‘pra qué’ isso aconteceu”. De acordo com
essa mentalidade, tentar se opor ao que Deus quer pode produzir consequ-
éncias espirituais desagradaveis.

Um dos principais pontos de discussdo e que podem gerar até debates
acalorados é exatamente sobre os mecanismos de controle da reproducdo. A
pastoral defende a ideia de que ele deve ser natural e 0 meio mais adequado
para isso é o método Billings, baseado na observac¢do do muco cervical. A
principal duvida que os noivos levantam sobre ele estd no seu grau de con-
fiabilidade, uma vez que segundo a literatura consultada pelos palestrantes
depende do nivel de conhecimento que as mulheres tém sobre seu préprio
corpo. Ora, como a fecundidade é considerada um bem, um dom, um fim
do casamento, os palestrantes tendem a apoiar sua visdo sobre os métodos
naturais de reproduc¢do, mas num contexto que tenta dialogar com sujeitos

oriundos de uma classe determinada, cujo horizonte cognitivo e as condic¢des
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financeiras sdo suficientemente satisfatérias para afirmar que eles tém aces-
so a outros métodos socialmente aceitos para deliberar sobre essa questdo. O
desafio pedagdgico neste caso é mais do que somente de método de convenci-
mento, mas também de legitimidade do discurso, uma vez que pertencendo
a grupos com razodavel ou alto nivel de instrucéo, os noivos recusam adotar
praticas que os levariam a compartilhar o cuidado de si com outras institui-
¢Oes além do seu proprio eu.

ApOs a palestra sobre sexualidade, os noivos participam de um tipo de
brincadeira que é chamada de dindmica pela pastoral e que tem como objeti-
vo aliviar a tensdo criada pelas discussOes levantadas até ali. Trata-se de uma
atividade em que os noivos fazem uma bola de plastico colorida circular ao
som de uma musica regional. Nas maos em que a bola para, o noivo ou noiva
sdo convidados como casal a subirem no palco para “pagar uma prenda”
que na verdade se da respondendo uma das seguintes perguntas: a) como se
conheceram?; b) qual o fato mais pitoresco do relacionamento?; c) como foi
o pedido de casamento?; d) vocés ja brigaram apds o noivado? Se sim, conte
para nos; e) qual a musica que mais lembra o amor de vocés?

A passagem da bola é realizada entre os noivos e deveria seguir a ordem
em que eles se encontram sentados. Porém, a medida que ela circula e a mu-
sica toca a tendéncia é que os casais fiquem mais euféricos e temerosos de
serem “convidados” a subir ao palco!. Como resultado, em algumas ocasides
0s noivos jogam a bola para o alto, para os lados ou empurram com a ponta

dos dedos para a frente, sendo logo em seguida advertidos por Sandro que os

14 - Em pelo menos duas das vezes em que a dindmica ocorrera, curiosamente a ter-
ceira pergunta (“como foi feito o pedido de casamento”) era feita para um casal que
admitia ndo ter havido pedido de casamento. Nestas ocasides, como eles ficavam no
centro do palco e a frente do crucifixo utilizado por ocasido das celebragdes litirgicas,
os membros da equipe eram instados por Sandro a reverenciar o casal afirmando que
aquilo ndo era coincidéncia, mas “que se Deus escolheu vocés para responder essa
pergunta na frente do seu filho é porque o espirito santo quer abencoar essa unido”.
Muitos ficavam emocionados e diante da situagdo os noivos se ajoelhavam, retiravam
as aliangas e realizavam o pedido ali mesmo, a frente de todos. Saia de onde estivesse
para filmar ou fotografar esses acontecimentos e no caminho de volta via muitos ca-
sais rindo, chorando e se abracando.

351



A espiritualizacao da conjugalidade: uma etnografia sobre e em cursos de preparacdo para o casamento em Belém do
Pard

ameaca chamando aqueles que ndo realizam a atividade da maneira correta.
Essa tentativa de evitar a bola expressa a vontade dos noivos em ndo serem
vistos, pois a condicdo para a realiza¢do da dindmica € que eles exponham
suas experiéncias mais intimas.

Durante as exposicdes que os casais realizam, o casal apresentador reali-
za perguntas que estimulam os noivos a se aprofundarem na reflexdo sobre
suas motivacgoes e intengdes ou mesmo com o proposito de revelar detalhes
ocultos no processo de socializacdo nupcial. Curiosamente os noivos tendem
a “confessar” o que fizeram para estar juntos ou mesmo para justificar a
unido, como no caso de noivas que forcaram o parceiro a tomar a deciséo de
casar sob a ameaca de romperem o relacionamento. Em alguns casos con-
fessam também que estdo sofrendo oposi¢do da familia por ter tomado a
decisdo de casar.

Ao fim das exposigdes o casal que despertou maior comogdo ou arrancou
mais gargalhadas é convidado pelo casal apresentador a substitui-lo anun-
ciando a préxima palestra: “Ser familia no mundo de hoje”. O casal convida-
do para abordar este tema tem necessariamente que se aproximar dos casais
de forma que seu discurso néo seja interpretado como catequizacdo. Devem,
segundo as orientagdes do Guia, “explicar a preocupacdo da Igreja em eluci-
dar pontos que estrangulam o relacionamento a dois, muitas vezes levando
ao colapso familiar”, ou seja, sua narrativa deve situar o casamento e familia
num contexto de desarranjo social onde a rede de relacdes que constituem a
familia é a unidade que justifica a existéncia de uma “crise moral”. Tal como
na palestra sobre sexualidade, esta opde o modelo ideal preconizado pela
igreja a realidade da modernidade. Desenvolve-se a partir disso uma dura
critica a alienacéo familiar em virtude do progresso, uma vez que as novas
tecnologias tendem a diminuir os vinculos entre as pessoas; a independén-
cia feminina associada a criacdo independente, consideradas as principais

causas do desarranjo familiar observado nos dias atuais; a auséncia do dia-
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logo que afeta o senso de compromisso entre o casal; o individualismo, que
encerra na familia uma disputa de poder que subverte a posicdo do homem
como sujeito dominante; e, principalmente, a auséncia da dimensao divina
como norteadora das praticas. Essa visdo estd apoiada numa literatura que

vé a familia ameacada

[...] pela “praga” do divdrcio, das “unides livres”, do aborto, do
chamado “amor livre”, do “sexo seguro”, da “producdo inde-
pendente”, dos “casamentos” de pessoas do mesmo sexo, dos
preservativos, etc. Tudo isso é fruto de uma sociedade mergu-
lhada no consumismo e no utilitarismo, que fez uma opgéo pela
“cultura do prazer” e, em consequéncia, pela “cultura da mor-
te”. (“Ser Familia no Mundo de Hoje”, Slide de Apresentacdo n.
18).

Portanto, em alternativa a essa imagem desarranjada do mundo, a igre-
ja, por meio de um curso com oito horas de duracdo, oferece o modelo da
familia cristd, vertido sobre uma outra imagem, a da sagrada familia, isto é, a
familia “legitima”, no julgamento dos paroquianos, formada por um homem
e uma mulher unidos através do sacramento do matrimonio, tendo seus fi-
lhos como fruto dessa relacdo, e assentado num projeto divino que prevé
a heterossexualidade como norma, a reproducdo segundo meios naturais,
a vivéncia da sexualidade ndo como um fim em si mesmo e a transmissao
de valores cristdos aos descendentes em harmonia com os verdadeiros ide-
ais catdlicos. Esse entendimento caracteriza, portanto, todo um sistema de
crencas que muito mais do que convencer os noivos a seguir o modelo atu-
aliza um imagindrio que predomina na sociedade brasileira, a ideologia da
familia tradicional, que se ndo existe de fato ajusta as relacoes de parentesco
e alianca em diferentes formas de arranjo. Em todo caso, os palestrantes de-
senvolvem uma narrativa que tenta reespiritualizar o significado e o sentido
de familia, que supondo uma escolha livre e sem os constrangimentos de

normas externas, rompe continuamente com um projeto de ordem social, fa-
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bricando uma série de patologias que estdo na origem de todos os problemas
enfrentados pela sociedade.

O primeiro dia do curso é encerrado proximo as 18h com o testemunho
de uma familia que, revisitando os principais elementos abordados pelos
palestrantes que a precederam, procura explorar nas suas vivéncias a ex-
periéncia conjugal segundo os principios da socializagdo evangelizadora. O
testemunho mais recorrente é o de um casal cujo filho fora baleado por uma
assaltante na altura do pescoco e correu sério risco de morte. Entre os diver-
sos problemas enfrentados pela familia durante a ocasido, o pai relata que se
viu diante da conveniente possibilidade de vingar a tentativa de homicidio
do filho reunindo pessoal e recursos para encontrar e matar o suspeito do
crime. Ele afirma que néo sé havia reunido os recursos, como havia encon-
trado o suspeito e recebido apoio de amigos e familiares para dar cabo deste.
Porém, numa visita de rotina, apdés algumas semanas em coma, o filho es-
bocou sua primeira reacéo, escrevendo numa folha de papel (que durante o
testemunho é exibida no slide de apresentacdo), o seguinte texto: “O cara que
atirou em mim merece perdao”.

Nas vezes em que o casal da esse testemunho é comum ver alguns dos
presentes chorando e uma outra parte agoniada aguardando o sinal para
sair do local. A proposta, assim, é também inserir uma dimensdo mistica na
experiéncia de socializagdo, pois nesse testemunho o casal afirma continu-
amente que forma uma familia que segue os principios cristdos, mas que
eventualmente Deus os colocou a prova para testar sua fé nesses mesmos
principios. O casal interpreta que a tentagdo para vingar a tentativa de homi-
cidio do filho foi uma demonstracdo de como eles estavam sujeitos a crise de
valores presente no mundo de hoje, “que ndo vé nas pessoas uma expressao
da vontade de Deus, e procura nas suas acdes um ‘porque’ sem se dar conta
de que na verdade ha em tudo que fazemos um ‘para que’ que esta longe de

nossa capacidade de discernimento”.
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Se nas primeiras horas do curso uma parte dos noivos age de maneira
tensa e sobressaltada, em grande medida porque procuram encontrar for-
mas de resistir a expectativa de serem “contaminados” com valores conside-
rados conservadores e tradicionais, ao longo dos momentos de sociabilidade,
como no lanche e nas conversas paralelas que mantém com algum membro
da pastoral, eles acabam por se familiarizarem com o ambiente, o que da
lugar a um conjunto de performances mais serenas e confiantes. De algum
modo eles percebem que, apesar da proposta doutrindria, ndo ha discursos
radicais ou de manifesta intolerancia as praticas indesejadas como o aborto,
sexo sem compromisso ou o recasamento. Em virtude dessa familiarizagdo
que se produz ao longo do encontro Sandro desenvolve uma estratégia bas-
tante curiosa de preencher com curiosidade a expectativa dos noivos sobre
as atividades do dia seguinte. Por mais de uma vez ele repete a expressao “Se
vao sair hoje a noite e pretendem acordar cedo, podem até vir de dculos escu-
ros, mas néo faltem e cheguem a tempo de acompanhar a primeira palestra
que é... Como é mesmo Augusta? [Augusta responde] E a palestra sobre os
‘Aspectos juridicos e candnicos do matrimoénio”. O segundo dia ganha assim
um carater normativo e utilitarista, pois se volta para temas que afetam nédo
s0 a vida psiquica e espiritual do casal, mas a propria dimensdo econdmica e
institucional da relacdo conjugal.

Tenho notado que a palestra sobre os aspectos juridicos e canoénicos do
matrimoénio é a que apresenta a maior variedade de palestrantes. Desde
quando integrei a pastoral, um didcono, o casal que fora coordenador até
a minha chegada e um paroquiano vinculado a um cartorio da cidade ja a
apresentaram. £ muito provéavel que essa irregularidade se deva ao fato de
que nela a importancia do testemunho é menos significativa, pois a palestra
se volta para os elementos normativos que configuram a formaliza¢do do
lago conjugal.

De um modo geral o casamento é interpretado pelos palestrantes como
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uma instituicdo natural que s acontece por uma livre decisdo e adesdo, por
meio de um pacto de amor que € legalmente chamado de contrato. Esse con-
trato, porém, pode ser contraido de duas formas: o casamento civil, realizado
em um cartorio e perante um juiz, sendo tratado como um “contrato de alu-
guel de corpos”, e o casamento religioso ou matrimoénio, visto como sagrado
j& que admite em sua natureza uma dimensao sobrenatural.

Apesar da visdo que desqualifica o casamento civil, ele é definido como
um “contrato de caracteristicas especiais, pelo qual o homem e a mulher se
unem legalmente, sob o compromisso de procriacéo, de fidelidade e de as-
sisténcia mutua, com deveres especificos e comuns quanto a criagdo, ma-
nutencéo e educacgdo dos filhos” (“Definicdo de casamento”. Aspectos Juridi-
cos e Candnicos do Matriménio, Slide de Apresentacdo, n. 1). Essa defini¢do
guarda consigo uma funcdo bem definida, que é acionada para advertir que
apesar de ser desvalorizado no ambito do curso ele garante a preservagao
do patrimonio dos conjuges. Mesmo assim preserva-se a critica de que se ele
é uma garantia é porque pressupde que o0s relacionamentos estdo sempre
sujeitos a serem rompidos ao sabor das conveniéncias, o que o coloca no
centro da critica a cultura dos relacionamentos descartaveis implantado pela
modernidade.

Por sua vez o matrimoénio, ou casamento religioso, é abordado como sen-
do um vinculo de natureza solene, caracterizado pelo consentimento mutuo,
pelo ideal de felicidade compartilhada, por presumir a unidade e ser indis-
soluvel. Ha nesta distin¢do uma tentativa declarada de sugerir que a escolha
pelo casamento religioso é mais “séria” que a escolha pelo casamento civil, e
que se 0s noivos pretendem construir um relacionamento duradouro devem
reconsiderar a ideia de que estdo se casando para se tornarem felizes, pois
uma alianga que se pretende duradoura se satisfaz com a proposta de tornar
o outro feliz, uma recomendagdo que tende a se repetir continuamente ao

longo do encontro. Neste sentido, o casamento religioso guarda um simbolis-
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mo de natureza cognitiva, pois dando a certeza de que é uma escolha dirigida
para um relacionamento ad infinitum, opde-se a simples intencdo de estabe-
lecer um vinculo sem maiores compromissos.

O carater juridico e institucional que acompanha o discurso sobre o ca-
samento ao longo dessa ultima palestra é sempre favorecido pelas inimeras
duvidas que os casais manifestam ao longo da exposicdo. Em suas perguntas
predomina o interesse pela tramitacdo do processo, pelas possibilidades de
anulacdo, invalidacdo ou mesmo pelo regime de distribuicdo dos bens, ques-
tdes praticas que estdo na ordem do dia, uma vez que, apesar de razoavel-
mente instruidos, muitos casais desconhecem a série de componentes legais
que estdo envolvidos em sua decisdo de casar.

Essa perspectiva encontra continuidade também no tema sobre “Admi-
nistragdo do lar”, palestra que encerra o conteudo voltado para as questdes
de carater relacional ou de natureza “terrena”. Esta palestra tem sido reali-
zada por um casal de aposentados que ja idosos encontra alguma dificuldade
para frequentar o encontro. A esposa, por exemplo, dificilmente acompanha
o marido que justifica sua auséncia pela dificuldade que ela possui em subir
escadas. Em virtude disso Macedo, o marido, tem se apresentado sozinho e
é 0 Unico que ndo usa microfone por achar que para ser compreendido ndo
precisa de muitos recursos, ja que o tema interessa a todos.

Apesar de recusar o microfone ele ndo abre méo da apresentacdo em
slides e de um texto de apoio intitulado “O segredo do casamento” (VEJA,
14/09/2005, p. 24), que versa sobre as inumeras dificuldades para manter a
relacdo e sugere que os casais se renovem casando continuamente com seus
proprios esposos. Nas entrelinhas ele também revela que a separacdo gera
despesas que eventualmente poderdo ser contraidas quando o individuo se
langa numa nova relacdo. No verso da pagina ele disponibiliza uma plani-
lha com um modelo de “Orcamento Familiar” que orienta os noivos a como

administrar a relacdo entre receita e despesa. No slide sdo apresentadas in-
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formacdes sobre os tipos de despesas que um casal normalmente possui em
seu orcamento domeéstico, como alimentacdo, habitacdo, vestudrio, higiene
e transporte. Esclarecendo os noivos de que um lar se faz com amor, mas
precisa ser sustentado com dinheiro, Macedo aproveita para dizer que um
bom casamento precisa de equilibrio e planejamento. Citando Dom Fernan-
do Gomes, Arcebispo de Goiénia, ele afirma que: “Cometeriam uma grave
imprudéncia os que pretendessem casar-se sem um minimo de condi¢oes
financeiras que assegurassem a subsisténcia da familia a constituir-se.” Com
esse intuito ele adverte que os casais devem evitar ou ter muito cuidado com
o “cheque especial”, o “cheque pré-datado”, o pagamento com “cartdo de
crédito”, com empréstimos e financiamentos e “Promocoes”. Ao estilo dos
manuais de economistas que abordam despesas pessoais, como Samy Dana
(2013) e Gustavo Cerbasi (2014), orienta os casais a planejarem suas compras,
ndo comprarem por impulso e quando o fizerem, pesquisar antes.

Macedo termina sua palestra contando sempre o curioso caso de um
amigo que comprou um aparador de grama para compor o ambiente de gra-
ma sintética do seu jardim de inverno, tentando demonstrar que quando as
pessoas se deixam levar pelo exibicionismo das aparéncias muitas das vezes
podem comprometer o orcamento e consequentemente o proprio relaciona-
mento conjugal.

Por sua aproximacdo com a ordem econdmica, essa tende a ser a palestra
cujo carater religioso é menos evidente, mas ainda assim predomina nela
uma disciplinarizacdo dos comportamentos segundo o pressuposto de que
para uma boa harmonia conjugal é necessario que haja um autodominio de
si e das praticas que podem afetar a espiritualidade do casal.

Antes de chegar a ultima palestra do encontro faz-se um intervalo para
o lanche que repete o carddpio do dia anterior. Nele podemos observar uma
maior familiaridade entre os casais e os membros da pastoral que conver-

sam, riem e manifestam interesse pelas acdes da paréquia. Durante o inter-
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valo, que tem duracao de cerca de 20 minutos, os aniversariantes do més sao
convidados a se aproximarem da mesa onde é servido o lanche e junto com
todos os presentes cantam parabéns e recebem oracoes.

De volta aos seus lugares os noivos recebem o mesmo formuldrio do dia
anterior e passam a responder as questdes sobre as palestras que viram até
entdo. Preparam-se assim para a ultima parte do curso que é normalmente
realizada por um sacerdote.

A palestra de encerramento é sobre o “Sacramento do Matrimoénio” e
versa normalmente sobre a doutrina que a igreja reserva para o casamento.
Nela se d4 énfase ao conceito de sacramento e sua origem liturgica, onde pre-
domina o discurso de que o matrimonio “é o instrumento de Deus para unir
no amor um homem e uma mulher e que ele confere ao casal todas as bén-
¢dos e gracas, para que consigam ser fiéis e cumprir diante da Igreja, da co-
munidade e principalmente de Deus essa alianga conjugal”. (“Sacramento”,
Slide de apresentacdo, n. 3). Com essa definicdo o palestrante tenta dissolver
a ideia de que o casamento € uma acao passional, pois ao invés de paixdo os
pretendentes devem reconhecer que para se casar na verdade eles devem
estar na Graca de Deus e em comunhao com a Igreja. Para isso eles precisam,
entre outras coisas, de um amadurecimento pessoal, do conhecimento de si
mesmo e do outro, de um planejamento financeiro que se adeque a realida-
de economica do casal, de uma preparacao psicoldgica e espiritual e o mais
importante, que estejam prontos para se amar independente dos obstaculos
que atravessem ao longo do relacionamento.

Caracterizado por ser uma exposicdo que remete insistentemente a pas-
sagens biblicas, o conteudo da palestra tenta disciplinar os noivos a adota-
rem acOes espiritualizadas levando-os a crer que sua busca pela chancela
religiosa ndo representa apenas uma decisdo de foro intimo e pessoal, mas
um reconhecimento do papel exercido pelo divino e pelo sagrado na cons-

trucdo de sua identidade como sujeito pertencente a uma comunidade de
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fé. Espera-se que eles saiam relativamente convertidos, possibilitando que o
pensamento religioso penetre suas vidas e os afastem de um horizonte cog-
nitivo exclusivamente racional, individualista e utilitarista.

Apds essa palestra o curso passa por um intervalo de cerca de 20 minutos
em que a equipe de liturgia se ocupa de preparar o ambiente para a missa,
trazendo cadeiras de plastico para ocupar os espacos vazios no interior do
ambiente, limpando o palco onde é colocada uma mesa utilizada como altar,
distribuindo folhetos com o conteuido da missa, acendendo as velas, posicio-
nando o missal, preparando o ofertério, etc. E nesse momento que o casal
apresentador convida os membros da pastoral responsavel por organizar o
curso para se apresentarem a plateia, de acordo como o modelo “Eu sou o
fulano, eu sou a ciclana. Estamos hd tantos anos casados e temos (ou ndo) n
filhos.” Nessa apresentacdo mesmo os casais casados no civil devem consi-
derar que o tempo de casado valido é o realizado na igreja. Em seguida tem
inicio a missa baseada no evangelho do dia que se encerra por volta das 13h.
Ao final da missa os membros da pastoral se reinem no térreo e esperam o0s

noivos descerem para entoarem uma canc¢ado de despedida.

Consideracoes finais

Encontros de Preparacdo para a vida matrimonial ou Cursos de Noivos
sdo eventos coordenados por pastorais familiares no &mbito da Igreja Catdli-
ca e exigidos para que um casal realize o matrimonio ou casamento religioso.
Seu objetivo é levar os casais a refletirem sobre as caracteristicas e tensdes
da vida conjugal. Baseados no discurso de orientacdo religiosa seus organiza-
dores tentam dissuadir os pretendentes a conjuge de praticas consideradas
profanas ou alheias a 6rbita da ideologia crista de vertente catdlica. Procu-
ram, assim, convenceé-los por meio do recurso a linguagem e do exemplo pelo

testemunho a seguirem modelos orientados para o verdadeiro casamento,
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aquele inspirado na sagrada familia.

A intencdo deste estudo foi demonstrar que o discurso orientado pela
visdo de mundo religiosa é desenvolvido através de uma pedagogia que re-
une tanto elementos da doutrina catdlica, como elementos extraidos das re-
presentacdes sobre o mundo voltado para a realizacéo afetiva. Pretendendo
evangelizar, o curso que foi objeto deste estudo, utiliza desse recurso para
tentar “re”-socializar os casais instruindo-os a perseguirem um projeto de
conjugalidade protegido da imoralidade, da infidelidade e do individualis-
mo.

Provisoriamente, € possivel considerar que a experiéncia da socializagao
conjugal encontra neste evento um cendrio ideoldgico que disciplina o casa-
mento e tenta extrair dele uma reflexividade simbélica. Seja qual for a mo-
tivacdo daqueles que pretendem casar no religioso, ao se depararem com 0S
discursos sobre casamento, familia e conjugalidade presente no imagindario
do catolicismo, os noivos identificam, reconhecem e tomam nota dos valores
e crencas que estdo na base de suas representacdes sobre o sentido do que
estdo perseguindo quando decidem subir ao altar. A questao em aberto passa
a ser, entdo, saber se o que os noivos escutam e observam afeta suas repre-
sentacdes, altera suas praticas ou, de fato, os faz refletir sobre o que estdo

objetivamente fazendo quando decidiram realizar o sonho de casar.
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La espiritualizacion de la conyugalidad: una etnogra-
fia sobre cursos de preparacion para el matrimonio en
Belém do Pard.

Breno Rodrigo de Alencar

Introduccion

“Un suefio”. Es asi como muchas parejas experimentan el deseo de celebrar
su unién matrimonial. Esa definicion, sin embargo, obtuvo mayor atencion en
mayo de 2015 cuando el noticiero brasilefio sefiald el caso de 35 novias del Dis-
trito Federal que habian denunciado a un empresario que realizaba bodas, lue-
go de que éste desaparecio sin prestar el servicio ceremonial para el cual habia
sido contratado’. Al ser cuestionada en una entrevista televisiva sobre como se
sentia frente a esta situacion, una de las novias respondio al reportero que el
empresario no solo se comprometié con un momento importante de su vida,
sino que destruyo “su suefio”. El tema llamo mi atencion y desperté mi interés
en la discusion sobre el significado del matrimonio en la actualidad. Después
de todo, ¢ Por qué el casamiento es tratado como un suefio? ;Quiénes atribuyen
ese significado al casamiento? ;En qué contexto ese significado es elaborado?

Estos cuestionamientos, sin embargo, actualizaron una reflexion que venia
siendo abordada desde la maestria, al final de la década pasada cuando fui sor-
prendido con la existencia de cursos de preparacion para la vida matrimonial®.

Eltema, por ende, fue abordado ligeramente en uno de los capitulos de ese tra-

1 - De acuerdo con la indagacién policial de la Delegacion de Cruzeiro en el Distrito
Federal, el empresario argumento que estaba en banca rota y huyo a Paris a “desestre-
sarse”.

2 - Conocidos como Cursos de Novios, estos eventos reunen a los novios que desean
llevar a cabo su matrimonio religioso en una iglesia catolica.
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bajo (ALENCAR, 2011, p. 186-192) pero demostro que sofiar con el casamiento
correspondia a un codigo cultural importante, usado, principalmente por un
universo femenino para expresar la dimension simbdlica sobre el casamiento
religioso. Luego de conjuntar las nociones sobre los términos de alianza y pa-
rentesco, el entendimiento sobre la naturaleza sagrada del matrimonio, hace
que éste sea distinguido ante la diversidad de maneras de introducirnos a la
vida conyugal, exactamente porque no se trata de un asunto que forme parte
“de ese mundo”™.

Luego de la conclusion de la disertacion el asunto paso a centrar nuestra
atencion, pues abrio la posibilidad para discutir una forma de interpretacion
de las convenciones sociales cuya implicacion mds importante es la reproduc-
cion del imaginario social que combina tanto caracteristicas afectivo-ideo-
légicas como mdgico-religiosas, y resiste, por decirlo asi, las transformacio-
nes protagonizadas por la modernidad, que avanza secularizando prdcticas
e desacralizando las representaciones. Estamos entonces, ante un contexto
donde las ideologias romanticas y la religiosidad subsisten a los ataques de
los sectores mds progresistas de la sociedad y que consideran que la relacion
entre matrimonio y religiosidad fundamenta la ultima frontera a vencer del
patriarcado brasilefio. Contrario a ello, se intenta a toda costa, deconstruir el
imaginario del cuento de hadas explorando un creciente aumento en el numero
de divorcios, la desigualdad de géneros, los indices de violencia doméstica y,
principalmente, el cardcter conservador del catolicismo que considera el ma-
trimonio un lazo indisoluble.

El objetivo de este ensayo, es por lo tanto, explorar el sentido que el
pensamiento religioso asume frente a la voluntad (o el suefio) de contraer nup-
cias, y analizar como esto se ve reflejado en los discursos de aquellos que pro-
tagonizan las experiencias conyugales como una experiencia de socializacion
religiosa. Para este propdsito, reunimos y analizamos la informacion obtenida

a través de la experiencia etnogrdfica a través de los cursos de novios de la
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parroquia de la Santisima Trinidad en Belém, capital del estado de Pard.

La religiosidad frente a la reflexividad moderna

Como se dijo con anterioridad, el enterarme que para casarse era nece-
sario realizar un curso, genero en mi una serie de cuestionamientos. Lo mds
importante para mi era saber si alguien que pretendiera casarse necesitaba
“estudiar” o “aprender” algo sobre eso. ;No se trata de un asunto personal o
suficientemente intimo para no depender de la intromision ajena?

Como observa Haroche (2004) vivimos una era de “fragmentacion”,
donde la idea de comunidad y de autoridad de las instituciones ha sido pau-
latinamente erosionada por el avance del individualismo. Asi, en un ambiente
fluido, flexible, dominado por la inmediatez, ; Como podriamos comprender los
esfuerzos realizados por algunos sectores sociales, por ejemplo la iglesia, que
insiste en retroalimentar los valores mds apreciados frente a la ética individu-
alista?

En primer lugar, al hablar de la existencia de una ética individua-
lista en la modernidad occidental, quisiéramos enfatizar el desarrollo de un
comportamiento caracterizado por la eleccion personal, el ejercicio del libre
albedrio, la primacia del yo, del autoconocimiento, de la valorizacion de la
intimidad (CAMURCA 2003, p.56) junto con un profundo reconocimiento de la
racionalidad weberiana como movilizador de la accion social (WEBER, 2004).
Junto a ello, consideramos que la modernidad es al mismo tiempo un reflejo y
escenario para el desarrollo, pues la combinacion de los elementos historicos
'y economicos de las fuerzas sociales en ascenso, han sido los responsables del
declive de la religion en su condicion estructurante de la sociedad.

El efecto de esta combinacion, por lo tanto, no genero un periodo de ateis-
mo, sino como observa Hervieu-Léger (1990), resulto una apropiacion raciona-

lizada de las funciones simbdlicas presentes en la religion, que se caracterizan
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por la resignificacién de las narrativas, mitos y rituales religiosos que sobre
la perspectiva moderna-individualista traducen la valorizacion de la subjeti-
vidad, de la libertad individual, esto es, la seleccion pragmdtica de aquello que
en la tradicion religiosa conviene a sus necesidades particulares. Esta apro-
piacion, por tanto, advierte Parker (1995) no se da exclusivamente por motiva-
ciones racionales o intencionales. Ella es reflexiva, pues admite que los sujetos
sociales, invadidos por temoresy certezas, transformen el proceso de moderni-
zacion en una regeneracion creativa de los sentimientos religiosos por medio
de grupos y rituales religiosos expresivos.

El casamiento religioso se apropia de un significado especial, pues
permite combinar de manera reflexiva el cardcter intimo que pasé a asumir
con el advenimiento de la eleccion basada en el amor y su relacion con las con-
venciones del cristianismo tradicional. Giddens (1991) argumenta que en las
sociedades tradicionales, el pasado es venerado, y los simbolos son valorados
porque contienen y perpetuan la experiencia generacional. La tradicion es un
medio de lidiar con el tiempo y el espacio, insertando cualquier actividad o ex-
periencia particular en la continuidad del pasado, presente y futuro, los cuales
a su vez, son estructurados por recurrentes prdcticas sociales. En contraste,
Stuart Hall argumenta que la modernidad no sdlo se define como la experien-
cia de la convivencia en una transformacion rdpida, completa y continua, sino
como una forma altamente reflexiva de la vida, en la cual “las prdcticas socia-
les son constantemente examinadas y reformadas a la luz de las informaciones
recibidas sobre aquellas prdcticas propias, que alteran asi esencialmente, su
cardcter” (HALL, 2014, p. 12-13).

Estas consideraciones se combinan con la dimension afectiva que
transforma la representacion de lo tradicional en un simbolo de continuidad
o el sostenimiento de un orden original. Una vez que el suefio de “casarse con
velo y guirnalda” o de “formar una familia” expresan valores socialmente

construidos, su manifestacion es dada mediante la expresion sentimental, lo
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que constituye los performances que retinen expresiones corporales, estados
de animo y disposiciones somdticas que activan relaciones sociales y hacer
emerger una gramdtica de codigos culturales.

La interpretacion de la experiencia, es en razon de su polisemia, un
recurso indispensable en la comprension de esa gramdtica. Sugerimos que ésta
puede darse en diferentes niveles, partiendo del episodio y llegando a lo estruc-
tural por medio de la observaciony de la descripcién. Con esa finalidad recorri
mi propio itinerario biogrdfico para percibir y analizar la interlocucién del
imaginario religioso con el contexto individualista.

En este sentido tomo como marco inicial mi propia experiencia como
novio en el afio 2010, cuando mi prometida y yo decidimos compartir nues-
tro proyecto de alianza matrimonial. En ese entonces no pasaba por nuestras
mentes ni tampoco formaba parte de nuestras discusiones, la idea de seguir un
modelo que considerdbamos “tradicional”. Esto es, basado en la solemnidad
de una boda religiosa que exigiria de ambos, un tiempo razonablemente largo
para recolectar medios financieros con un casamiento en las proporciones en
que éste es realizado en Belém, la ciudad donde viviamos.

Notese que la representacion de la boda religiosa fue, en este contexto,
orientada por la idea socialmente difundida de que se derogan grandes gastos
en su realizacion. Para tener una idea, de acuerdo con los especialistas consul-
tados de manera informal por mi esposa, el gasto promedio en ese afio era de
80 a 200 mil reales. En los momentos en que discutiamos esto, considerabamos
que era mdas acertado destinar este dinero a la compra de un inmueble o un
terreno.

Luego de un afio de noviazgo decidimos que era el momento de vivir
juntos. Después de oficializar nuestra union, no gastamos en ello y en reunir
los documentos oficiales mds de 200 mil reales.

A partir de entonces, nuestra rutina como pareja implico una plane-

acion permanente a pesar de que nuestra luna de miel seria celebrada meses
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después de nuestro enlace civil. Y asi también actuamos en relacion a la com-
pra de nuestra casa y el nacimiento de nuestro primer hijo. En todas las oca-
siones donde el tema del hijo aparecia en nuestras conversaciones, estuvimos
envueltos en una reflexividad intensa. Por el hecho de provenir de padres di-
vorciados, imaginabamos que el tener un hijo era un asunto relevante que no
podria ocurrir sin una evaluacion seria de su significado, pues lo que teniamos
hasta entonces eran premisas sobre la crianza de los hijos, basadas en nues-
tras propias experiencias, como la autodeterminacion afectiva, la autonomia
del pensamiento y accién, el valor de los estudios y de la vida profesional. Pero
todo eso era muy “impersonal”y por demds “moderno”y no contenia la magia
que la representacion sobre una vida nueva trae la convivencia de una pareja.
Nuestra duda residia entonces en como tomar esa decision y juzgamos que ello
deberia tener sentido. Fue entonces que fuimos inspirados en el pensamiento
religioso.

Nascidos en familias de origen cristiano, atravesamos por todas las
etapas formales que orientan la trayectoria de un adepto al catolicismo oficial,
apenas lo suficiente como para asistir a las misas, hacer oracion y participar
en eventos festivos de cardcter religioso, como bodas, bautizos y procesiones.
El catolicismo aparecia ante mi en particular como una identidad de filiacion,
caracterizada por ser perfectamente coherente con el lugar que representa el
imaginario donde fui socializado. Hacer la sefial de la cruz o pasar por una
iglesia, usar la palabra “Dios” como interseccion, ayunar en la pascua o cele-
brar la Navidad serian las manifestaciones de esa identidad. Sin embargo, al
tiempo que esto era un reflejo habitual condicionado por la repeticién, no me
sentia impedido de dudar, cuestionar y criticar las actitudes y opiniones mds
fundamentalistas llegando incluso a apartarme de la “fe” en los afios anterio-
res a la época en que se desarrollo en mi el deseo de tener un hijo.

Fue entonces, dentro de un contexto de reflexion sobre el significado

de la reproduccion biologica que la dimension religiosa ocupd un espacio im-
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portante en la ritualidad de la vida conyugal. A groso modo compartiamos la
idea que aun viviendo en un proyecto de socializacion moderna no podiamos
— 0 no debiamos - tener un hijo sin estar “bendecidos”. Ese pensamiento nacio
en parte, por una ideologia que reune la creencia en la religion como un campo
moral donde la continuidad entre las generaciones es asegurada por la repro-
duccion de determinadas normas, principios y visiones del mundo (GEERTZ,
2008) ast como la nocién de pertenencia en que la filiaciéon a una determinada
creencia o institucion exige que se obtenga el permiso para hacer aquello que
se espera de un adepto. Fue en ese contexto que decidimos casarnos por la via
religiosa.

Decidimos realizar nuestra ceremonia de manera sencilla con la pre-
sencia de pocos familiares. Mientras tanto para alcanzar ese fin seria necesa-
rio pasar por el Curso de Novios. Buscamos entonces, la parroquia mds cer-
cana de nuestra residencia en Belém, la de Santa Cruz, sin embargo, fuimos
informados que en el mes de junio de 2013, el curso no habia reunido el minimo
necesario de parejas para su realizacion. Buscamos entonces, la parroquia que
es considerada la que mayormente atrae a los novios de la ciudad, la Parroquia
de la Santisima Trinidad, localizada en el drea comercial de Belém.

En una tarde caliente de sabado nos dirigimos al Centro Parroquial
Monsenior Geraldo Menezes. Pagamos una cuota, llenamos algunos datos en
una ficha de inscripcion y fuimos invitados a tomarnos una foto, abrazados y
sonrientes. En el resto de la tarde e inicio de la noche, nos reunimos 17 parejas
que pasamos aquel periodo y la maniana del dia siguiente escuchando discur-
s0s y testimonios de parejas, observando el comportamiento de otros novios,
participando en actividades recreativas y socializando. Al final, no podemos
decir que salimos de aquel local de la misma manera en que entramos, quizd
mds escépticos sobre nuestra intimidad de lo que imaginabamos ser.

Participar del curso fue una experiencia extrafia, curiosa, pero re-

veladora, pues llegamos pensando que iriamos a escuchar discursos sobre la
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doctrina del matrimonio y como nos deberiamos portar ante esta institucion
que era considerada sagrada. Sin embargo, lo que obtuvimos fue una mezcla
de visiones del mundo, donde las narrativas sobre cuestiones muy comunes
a la cotidianidad conyugal se mezclaban con un propdsito evangelizador que
intentaba, tal vez aun sin éxito, reunir a catolicos en torno a una comunidad de
valores. La infidelidad era un tema comun, como también lo eran las crisis pro-
vocadas por la falta de didlogo, el tabt de la sexualidad, ocultar los ingresos,
el perdon, la renuncia, a donacion. En otras palabras, era como si hubiésemos
salido de casa para abordar nuestra propia realidad. Pero no todo son flores.
También notamos que en esa experiencia, algunas incoherencias parecian na-
turalizadas, como la desigualdad de género en las relaciones conyugales, el
intento deliberado de empujar o “forzar” sus propias convenciones — sin que
algunas veces fuésemos convencidos de que realmente ellas se ejercitaban en
su intimidad -y, principalmente, la guerra santa contra “el mundo de hoy”,
una expresion general que afirma que los catdlicos comprometidos observan
con desconfianza la modernidad y los comportamientos que suponen serdn
estimulados por ella.

De ahi en adelante, como si mi cabeza se descubriera después de estar
algtin tiempo sumergida en un océano de familiaridades, me encontré con du-
das, cuestionamientos, curiosidades, y por fin, una certidumbre: era necesario
abordar ese tema.

El contenido de este planteamiento serd discutido en las pdginas si-
guientes. Este procura sefialar la existencia de una espiritualidad del matrimo-
nio a partir de un contexto institucional cuya socializacion en los individuos
se caracteriza por el performance religioso, donde los discursos, testimonios
y representaciones intentan generar modelos de accion y con eso incentivar
la construccion de una nueva identidad. De modo general, intentamos iden-
tificar los significados atribuidos por el catolicismo brasilefio y los conceptos

que participan de la socializacion nupcial, evaluando las implicaciones de ese
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proceso en la formulacion de una agenda que busca resistir los avances de la

modernidad.

Preparando el camino...

Luego de participar en el curso como novio, movido por la curiosidad de
saber como los otros novios habian reaccionado ante aquella experiencia,
tomé la iniciativa de ponerme en contacto con cada uno de ellos usando un
instrumento que estaba disponible por el equipo organizador del curso, el “pa-
dron” una especia de lista que contenia los nombres, direcciones y teléfono
de los miembros de la pastoral y de los participantes. Ese procedimiento fue
hecho en agosto de 2013 y alcanzé un total de 17 parejas de un total de 23 que
habian participado en el encuentro. La idea principal era preparar el camino
para un trabajo mads amplio que comenzaba con el mapeo del perfil social de
los participantes asi como el andlisis de sus percepciones sobre el contenido de
los didlogos y testimonios, y obtener a partir de aqui una vision general sobre
la recepcion que ellos hacen de la ideas y de los valores aprendidos a lo largo
del curso.

El estudio arrojo que la mayor parte son cristianos, algunos practicantes
del catolicismo, otros no, como en los casos de parejas ligados a las iglesias
protestantes. Cerca de dos quintas partes de los novios ya vivian juntos antes
de casarse y en algunos casos tenian hijos y eran casados por el civil. Esas
parejas afirmaron en su totalidad, que a pesar de estar casados “en papel pasa-
do™ deseaban el matrimonio religioso porque sentian que “algo les hacia fal-
ta”, lo que podria significar “las bendiciones de Dios”, “un sentido simbdlico” o
“una forma de atender las expectativas familiares”. El sentimiento de que algo
falta en la relacion es un fenomeno comun a las parejas que participaron en

el curso, y también entre aquellos que atin no estdn listos para casarse. En las

3 - Expresion en Portugués utilizada para referirse al matrimonio en el registro civil.
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entrevistas que continuaron pude notar que “noviar” significaba “prepararse
para el matrimonio”.

Esta preparacion, sin embargo, estd orientada hacia la administra-
cion de los recursos financieros que posibilitan la adquisicion de bienes y la
compra de servicios enfocados para la boda — principalmente para quien se
casard por la via religiosa — para la luna de miel y para la compra o alquiler del
salon, principalmente entre aquellos que poseen recursos suficientes para salir
de la casa de sus padres o de sus parientes. Eso significa que el matrimonio
puede darse cuando se cuenta con recursos que garantizan una vida conyugal
independiente, aunque también puede ser aplazado cuando no se cuenta con
suficientes recursos. En todo caso, a pesar de que son creadas innumerables
estrategias* para contraer nupcias bajo las mejores condiciones monetarias,
este es un ideal que se encuentra frecuentemente en el discurso de los novios, de
sus parientes, ast como en los testimonios y discursos ofrecidos en el Curso de
Novios. La mdxima parece ser, la bien conocida frase “el casado casa quiere”.

Por constituirse como una finalidad de la relacién conyugal, la auto-
nomia financiera de la pareja se encuentra delante de los valores espirituales o
religiosos que orientan la accion de los novios. En este sentido, los novios que
se preparan para el casamiento tienen como caracteristica principal la buisque-
da de una estabilidad econémica influenciada por la representacion del empleo
fijo e bien remunerado. Los novios que participaron en el 283° Encuentro jun-
to conmigo, eran en su mayoria profesionistas o servidores publicos con un
posgrado o estaban a punto de concluir estudios de ensefianza superior. Por
consiguiente, considerando la nocion de proyecto discutida por Gilberto Velho
en su estudio sobre las clases medias cariocas, donde afirma que el noviazgo

implica una valorizacién de medios y fines vinculada, al mismo tiempo, a una

4 - Los novios relatan que tuvieron como motivacion el sentimiento del amor, el emba-
razo, el desplazamiento del trabajo hacia otro lugar, o la realizacion de estudios — con el
regreso previsto- de uno de los comparieros, el miedo de ser “emplazado (a)” en referen-
cia a las relaciones de larga duracion cuya pareja emplaza la union formal por diferentes
motivos, y el interés en acceder a las relaciones sexuales con su pareja.
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realidad objetiva y externa y a una valorizacion consciente de las condiciones
subjetivas de la realizacién individual. Como si fuera un portafolio de oportu-
nidades, los novios elaborardn planes de vida, y con esto proyectos personales,
tendiendo como parametro las posibilidades de alcanzar tales o cuales objeti-
vos. Tales posibilidades se harian presentes porque serian gestadas dentro de
campos de accion, no como un fendmeno interno y subjetivo, sino formulado y
elaborado en términos de la propia nocion del individuo asi como de los temas,
prioridades y paradigmas culturales existentes. En didlogo con Dumont (1993)
esta perspectiva nos ensefia que cada individuo es un locus (espacio) de tension
entre los limites de la cultura que piden el acato a las normasy otras restriccio-
nes que exigen al individuo autonomia y singularidad.

Otra dimension que no escapa a este proceso es donde el noviazgo
refleja una representacion de clase y en ese sentido puede ser visto como un
estilo de vida, esto es, como un conjunto de prdcticas asociadas a diferentes
posiciones ocupadas por los grupos en el espacio social (BOURDIEU, 1983)
cuya perspectiva tedrica nos permite rastrear los horizontes ideoldgicos que
orientan el modus operandi de los agentes en su proceso de construccion de la
identidad social (SIMMEL, 1998). Ser cristiano, catdlico e alimentar el deseo
de casarse en la iglesia, se vuelve pues, un estilo de vida condicionado por la
reflexion sobre los criterios internos de la socializacion al pertenecer a una
clase social y no a una relacion de parentesco, deber social u obligacion moral.
Nos referimos asi, a la posibilidad de entender el noviazgo como un marcador
social, cuya prdctica entre los diferentes sectores, refleja el acceso a ciertos
bienes de consumo, patrones de comportamiento considerados pertinentes a
cierta clase social, pues teniendo como base un rango salarial que oscila entre
2 a 10 salarios minimos o mds, podemos considerar que los novios poseen un
poder adquisitivo que les otorga el acceso a bienes simbdlicos asociados al
casamiento religioso.

Otro dato significativo es el hecho que las parejas que no estdn casa-
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das se conocieron hace unos cuatro afnos y su noviazgo ha durado cerca de
un afio (considerando que muchos se casaron como mdximo, en 4 meses®) lo
que podria demostrar que este es un periodo de valoracion y juicio reciproco
al mismo tiempo que sefiala una socializacion ritualizada. Esto es porque en
este periodo muchas parejas mantienen una mayor intimidad familiar, donde
la tolerancia como el hecho de “dormir juntos”, los viajes en la compafiia de
la pareja y las “veladas de la pareja fuera de la vigilancia del hogar” asi como
los eventos festivos como la Navidad, Cirio® y los cumplearios, favorecen una
mayor interaccion e integracion de los novios hacia el grupo de parentesco del
compariero.

En cuanto al juicio que los novios hacen sobre el entorno, todos admi-
ten que el evento es muy interesante, pero una buena parte, principalmente los
hombres, lo consideraban “aburrido”y “agotador”. Lo consideraban también
interesante porque les llamaba la atencion sobre problemas y cuestiones que
hasta entonces no habian pensado, o porque lo desconocian o bien porque no
simpatizaban con la “ideologia religiosa”. Su opinion sobre lo “aburrido y ago-
tador” surgia del hecho de que ellos consideraban que el tiempo destinado al
encuentro, cerca de ocho horas durante dos dias, era bastante, y algunos de los
capacitadores insistian en temas que les parecian “pasados de moda” o supe-
rados por los recientes descubrimientos de la ciencia o por las costumbres.

Esta fase inicial, cuando los novios llegan por primera vez al curso o inclu-
so dias o meses después de haberlo tomado, se caracteriza porque su vision del
mundo ha sido orientada hacia una forma de racionalidad que aborda el ma-
trimonio y la conyugalidad como una experiencia personal y afectiva, aunque

contextualizada en una ideologia utilitaria, muy diferente a aquello, que tam-

5 - Esta temporalidad en la relacion de las parejas también fue observada por Thales de
Azevedo en sus estudios sobre las reglas del enamoramiento en la sociedad brasilefia
de la primera mitad del siglo XX (AZEVEDO, 1986) lo cual revela una continuidad en la
manifestacion del fendmeno.

6 - El Cirio en Belém se refiere a una procesion donde se llevan velas en honor a Nuestra
Seflora de Nazaret.

377



La espiritualizacién de la conyugalidad: una etnografia sobre cursos de preparacion para el matrimonio en Belém do
Pard

bién segun los novios, orienta las elecciones de su compafiero como conyuge’.
En este caso, prevalece una eleccion desinteresada, basada en valores como la
honradez, honestidad, sinceridad, el carisma, o en representaciones afectivas
o simbdlicas, como el amor romadantico, la sensacion de complementariedad o
el reconocimiento del otro como sujeto “puro”, “objetivo”, “tranquilo”, “confia-
ble”, etc.

Ante este escenario la pregunta que inevitablemente hice, fue: “;cudl
es el papel de la religiosidad o la funcion que el Curso de Novios, ejerce en la
construccion de las representaciones sobre el matrimonio y la conyugalidad en
estas parejas?” En otras palabras, ;para qué sirve el curso 'y como lo podemos
evaluar, si lo que sus organizadores hacen impacta o tiene sentido en la vida
de las parejas que estan a pocos meses o dias de convivir como pareja?

Partiendo de estos cuestionamientos el paso siguiente fue buscar a
los organizadores de los cursos de novios de la parroquia de la Santisima Tri-
nidad. Tal y como lo hice con anterioridad, utilicé el padron para ponerme en
contacto con ellos. Después de ser atendido gentilmente realicé una visita al
apartamento de la pareja que coordind el encuentro, localizado en un barrio
de clase acomodada. Previendo una posible desconfianza sobre mi curiosidad
acerca del tema, decidi llevar a mi esposa en esa primera cita y en las sub-
secuentes. Ese primer contacto tuvo como objetivo dilucidar, mediante una
entrevista semiestructurada, la vision de ellos acerca del compromiso, el ma-
trimonio, el Curso de Novios y las implicaciones de la religiosidad en la cons-
truccion de la identidad conyugal moderna. El resultado de esos encuentros
fueron discutidos en un trabajo anterior (ALENCAR, 2014). Conforme quedo

demostrado en ese primer abordaje, los coordinadores del curso entienden

7 - Es importante distinguir dos cosas: la eleccion de una pareja para una relacion corta
o duradera o la eleccion destinada a la construccion de una pareja conyugal. Pues en re-
lacion a esto tltimo los individuos que disfrutan del poder de elegir con quien se quieren
casar lo hacen por medio de un sistema de clasificacion que toma en cuenta las creencias,
los valores y las representaciones sobre el efecto de la alianza en la construccion de su
propia identidad social (ver ALENCAR, 2011).
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que el papel del mismo es llevar a que los novios reflexionen sobre la eleccion
del matrimonio (y particularmente por el matrimonio religioso) como parte
de su socializacion conyugal. Advierten con ello, que por ser una institucion
que busca preservar la armonia conyugal y garantizar el mantenimiento de la
familia como orden simbdlico, la Pastoral Familiar, como mano invisible de la
iglesia catdlica, actiia para que las parejas reconozcan el significado espiritual
y teoldgico de la alianza que pretenden formalizar. De ahi, la necesidad de una
formacion para la conyugalidad, donde el Curso de Novios, interesa como un
recurso de la evangelizacion, cuya finalidad es la maduracién y la profundiza-
cion de las parejas en la fe cristiana.

La serie de encuentros y entrevistas realizadas, me posibilitaron lle-
gar a esa conclusion parcial, al mismo tiempo favorecio un intercambio amis-
toso de informaciones que termind por entablar una relacion de amistad con
los coordinadores de la Pastoral Familiar. Eso se debe, en parte, a mi iniciativa
de no hacer de esos encuentros una simple estrategia de investigacion (aun
cuando lo era) sino un intercambio de informaciones, conocimientos y expe-
riencias, que a su vez amplio la red de socializacion, que pasé a mantener des-
pués de haber participado en el Curso de Novios, y una vez que les planteé la
posibilidad de utilizar la informacién recabada para un proyecto de investiga-
cion sobre este tema.

A consecuencia de esa amistad surgio la invitacion para participar en
el 44° Encontro de Casais com Cristo en la Parroquia de la Santisima Trinidad.
De acuerdo a los coordinadores de la Pastoral, quienes también eran miembros
del equipo que dirigia el Encuentro de Parejas, estas invitaciones son hechas a
parejas que han demostrado aptitud para el trabajo de evangelizacion de las
pastorales que constituyen la parroquia. Sospechando que ellos podian creer
que mi investigacion, de cardcter eminentemente exploratoria, podria conver-
tirse en una fuente de informacién para las actividades de la pastoral, comencé

a notar que surgia entre nosotros ademds de una amistad, una negociacion,
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donde la informacion que estaba buscando podria ser compartida, con la sal-
vedad que yo también daria algo a cambio. En ese intercambio vislumbré la po-
sibilidad de comprender, desde “adentro” lo que aqui llamo “la pedagogia de la
conyugalidad”, es decir, esta forma que tiene la iglesia catdlica de aproximarse
a las parejas y a las familias por medio de la pastoral familiar, intentando en-
seflar y orientarlos a como ser, exactamente, parejas y familias, de acuerdo al
imaginario presente en esta institucion y en particular en esta parroquia.

Mi esposa y yo participamos dentro del 44° Encontro de Casais com
Cristo en septiembre del 2014. Fue un encuentro de tres dias que posee una es-
tructura similar a la del Curso de Novios. Hubo discursos y testimonios sobre
temas variados relativos a la familia y la conyugalidad. El Encontro de Casais
com Cristo de la Santisima Trinidad, o también llamado ECC de la Trinidad,
nace al final de la década de los setenta como consecuencia de la formacion de
lideres, prevista en las actividades del Concilio Vaticano II, que buscaba reali-
zar una evangelizacion “remota, proxima e inmediata” conforme a la orienta-
cion de la Guia de Preparacion para la Vida Matrimonial elaborada por la Con-
ferencia Nacional de Obispos de Brasil. Esa caracteristica relativa a la libertad
que los laicos poseen en la parroquia, hacer de este evento una actividad de
grandes proporciones, pues se ha consolidado como el principal movilizador
de las actividades parroquiales®. En la ocasion en que estuve presente, pude no-
tar una cantidad significativa de personas distribuidas en diferentes funciones,
que van desde la limpieza de los ambientes, la preparacion de las conferencias,
la limpiezas de los autos de quienes participaban, visitas a sus residencias, etc.
Es probable que existan mds de 200 personas colaborando en tales actividades,
mismas que tienen su continuidad asegurada a través de los “circulos”, 4 que

son formados por una pareja que funge como coordinadora de éste, y otras 10

8 - Monsefior Geraldo Menezes y la pareja responsable de la fundacion del ECC en la
Trinidad, llegan incluso a afirmar que la funcion de este encuentro es atraer a personas
para hacer funcionar a la iglesia, queriendo decir con eso que es a través de ellos que son
incorporados los parroquianos, que actuan en los diversos frentes de movilizacion de la
parroquia.
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parejas que poseen en comun la ubicacion geogrdfica en relacién a la parro-
quia de la Trinidad.

Después de nuestra participacion en el Encuentro asi como en las ac-
tividades de los circulos, mi esposa y yo acudimos a la Pastoral Familiar en
febrero de 2015 en donde realizamos actividades de voluntariado. En el marco
de la primera reunion fuimos anunciados como un “fruto del ECC”, que tiene
como objetivo principal acompafiar a las parejas, que aun cuando acudan a
la iglesia, se encuentran alejados de la “mision evangelizadora”, es decir del
compromiso en actividades pastorales. Las reuniones subsecuentes fueron bd-
sicamente para organizar el 298° Curso de Novios que tuvo lugar a finales de
febrero. En éstas y otras reuniones fuimos tratados como observadores, y hubo
la sugerencia para que desempefiaramos las mismas labores que el resto de
los miembros. Luego de este periodo de prueba, pasamos a ocupar un papel
determinante en la preparacion del encuentro. La siguiente descripcion narra

mi experiencia al interior de la pastoral.

En el Curso de Novios

Los cursos de novios o encuentros de preparacion para el matrimonio,
como prefieren llamarlos sus organizadores, son movimientos de la iglesia ca-
tolica que tienen la funcion de socializar a las parejas que pretenden llevar a
cabo su boda religiosa. De acuerdo con los coordinadores, para poder casarse
en las parroquias de Belém, es obligatorio hacer un curso. De acuerdo a la in-
vestigacion sobre cursos de novios de la arquididcesis de Brasilia realizada por
Miranda (1982), el primer curso de este tipo tuvo lugar en Brasil en la parro-
quia de Nuestra Sefiora del Cendculo, Barrio de las Naranjas, en Rio de Janeiro
en 1943. De acuerdo con uno de los interlocutores formado en ese curso “ya
eran comunes los retiros espirituales, sin embargo, juntar a los novios y las

novias durante una semana para asistir a las pldticas, que hablaban inclusive
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de sexo, fue considerado juna inmoralidad!” (Id., s.p)

Por su parte, el Curso de Novios de la Trinidad, como es llamado por
la comunidad parroquial y por la ciudad de Belém, nacio al inicio de la década
de los ochenta a consecuencia del éxito obtenido por el ECC. El curso, se realiza
en la ultima semana de cada mes en el auditorio San Pedro, localizado en el
primer piso de la Casa Parroquial Monsefior Geraldo Menezes, situado en la
calle Presidente Pernambuco en el centro de la cuadra lateral de la Iglesia de la
Santisima Trinidad.

A pesar de las divergencias sobre su fundacion, los responsables prin-
cipales de su organizacién fueron tanto el pdrroco de ese entonces, Monsefior
Geraldo Menezes — hijo de un inminente escritor local (Bruno de Menezes)-
como el matrimonio Azevedo y Barata. En una entrevista realizada en la vi-
vienda de éste matrimonio, supe que el curso fue una consecuencia de los con-
cilios que siguieron al Concilio Vaticano II.

El curso dio inicio en abril de 1984 con un formato muy semejante al
del ECC: dos dias de encuentro, reunion de los circulos para debatir los asuntos
abordados por los ponentes y una propuesta de post-encuentro. Sin embargo,
si por un lado el ECC se realizaba anualmente (y en algunos afos cada semes-
tre) llevar a cabo el mismo formato en una actividad que era mensual hizo que
el grupo renunciara a la idea para los siguientes anos.

En funcidn del acceso a las fichas de inscripcion y del relato del ma-
trimonio Azevedo, de esa fecha hacia finales de 2015 han sido “certificados”
por la pastoral alrededor de 5600 parejas a lo largo de 306 encuentros, lo que
resulta un promedio de 18 parejas por encuentro, situacion que lo ubica en una
posicién de privilegio no solo al interior de la parroquia y ante los feligreses,
sino frente a la arquididcesis, por tratarse de una de las acciones pastorales
mdas notorias de la ciudad de Belém.

Antesy después de los encuentros son realizadas reuniones de preparacion

y valoracion. Actualmente éstas tienen lugar en una de las cuatro salas que
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llevan nombres biblicos (José, Jacobo, Abraham y Moisés) ubicadas en la planta
baja del centro parroquial. Antes de mi entrada al grupo, las juntas se realiza-
ban cada martes a las 7 de la tarde. Después de algunas semanasy en funcién
del cambio de la coordinacion, las reuniones son los jueves a la misma hora y
se efectuan con cierta regularidad. Generalmente hay una reunion antes del
curso que tienen como fin realizar preparativos y se realiza otra en la semana
después del curso que se destina a la evaluacion del mismo.

A las reuniones asisten las parejas que integran los “equipos de trabajo”.
Cada uno estd conformado por uno o mds matrimonios, y son identificados de
acuerdo a las funciones que desempefian a lo largo del encuentro. Existe, por
lo tanto una pareja anfitriona que aparentemente no se encuentra vinculada
con ningun equipo, pero puede ejercer funciones del equipo del auditorio. Esta
pareja funge como responsable de la dindmica del encuentro, recibiendo a los
novios y presentando a los ponentes. Los equipos son los siguientes:

-Equipo de finanzas °: formado por un matrimonio, responsable de admi-
nistrar los recursos provenientes de la cuota de inscripcion del curso.

-Equipo secretarial: formado por dos matrimonios, la mujer es responsab-
le por el registro de los novios, su recepcion, la foto y se encarga de sistemati-
zar la informacion que es entregada en “quadrantes”, que es un término nativo
usado para referirse a la memoria del encuentro.

-Equipo de adquisiciones: es responsable por la compra de productos ali-
menticios, de limpieza, y de los recursos utilizados para la realizacion del en-
cuentro como velas, pilas, papel, etc.

-Equipo de audio y video: integrado por dos parejas, responsables de ges-
tionar los medios para la presentacion de los ponentes y los recursos de audio
asi como de los amplificadores y micréfonos.

-Equipo de mercado: formado por dos parejas, responsables de la comer-

9 - Todos los equipos son formados por parejas, y si solo hay una pareja en un equipo, sin
mayor formalidad ésta puede ser sustituido por otro de un equipo distinto. Por lo tanto,
el uso de la terminologia “equipo x” o “pareja x”, exime las diferencias.
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cializacion de articulos religiosos, como denarios, biblias, libros orientados a
las relaciones y a la familia, productos alimenticios como gomas, bombones,
palomitas de maiz.

-Equipo de ponentes: integrado por dos parejas, responsable por la selecci-
on e invitacion de los ponentes asi como por el control del tiempo en la presen-
tacion de los mismos.

-Equipo de liturgia: formado por una pareja responsable de preparar el
espacio del encuentro para la realizacion de la misa que tiene lugar el domingo
al medio dia.

-Equipo de sala o buena voluntad: formado por dos matrimonios, respon-
sables de controlar la asistencia de los novios, y atender sus solicitudes en el
servicio de café, agua o medicamentos, evitando asi que ellos interrumpan sus
actividades.

-Equipo de cocina: formado por dos viudas y una pareja de ancianos que se
responsabilizan por la conservacion de alimentos y preparacion de las bebidas
como café y chocolate, asi como de los lonches que son servidos en los descan-
sos a lo largo del curso.

A pesar de que estas actividades son coordinadas por una o dos parejas,
cada una de estas funciones puede ser ejercida por varios matrimonios al mis-
mo tiempo — a excepcion de la pareja de la sala y de la pareja coordinadora-
que algunas veces son sustituidos por alguna eventualidad o colaboran ayu-
dando en otras tareas dentro del mismo encuentro. Este es el caso de la pareja
coordinadora, que durante la preparacion del 45° ECCC designo a una pareja
interina para sustituirlo en la preparacién del encuentro, o el caso de la fun-
cion de la pareja de buena voluntad que normalmente se realiza por todas las
parejas disponibles para cuando los novios solicitan algun tipo de servicio. Se
mantiene en estos casos una actitud voluntariosay desinteresada pues se espe-
ra que se colabore en las funciones sin sentirse forzados a hacerlo. Existe, sin

embargo, un sentimiento comun entre los miembros de que algunas funciones
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deber ser realizadas por parejas con mds anos de experiencia o con vocacion,
como en el caso de las funciones de la coordinacion y de presentacion.

Luego de que las funciones son distribuidas cada pareja o grupo de parejas
debe adoptar medidas para promover su accion en el encuentro. Son valoradas
todas las acciones voluntarias entre los miembros que promuevan algun tipo
de calificacion del servicio ofrecido en el encuentro. Esto puede ser observa-
do cuando un integrante toma la iniciativa de donar algun bien o un articulo
religioso, como una biblia. Cuando fui incorporado al grupo pasé a ser res-
ponsable del equipo de mercadotecnia y tomé la iniciativa de hacer una lista
de libros que consideraba mds recientes en los temas sobre las relaciones, el
matrimonio y la familia. De acuerdo a mi criterio, estos libros dialogaban con
la religiosidad y podrian interesar a los novios. La lista fue muy bien recibida
y elogiada. Me di cuenta que a pesar de no contar con una lectura puntual so-
bre los temas del encuentro, esa postura represento un paso decisivo para mi
aceptacion en el grupo. Cumplidas las atribuciones de los equipos el encuentro
fue tomando forma.

El curso da comienzo el sdbado a las 14 horas y tiene una duracion de
cerca de cinco horas. Contintia el domingo a las 7 de la mafiana y sigue hasta
el mediodia concluyendo con una misa. Durante su realizacion los novios se
sientan en sillas dispuestas lateralmente y de frente a un pequefio palco/altar
donde son efectuadas las ponencias que duran entre 40 y 60 minutos sobre
diversos temas: “Amor conyugal y conocimiento de st mismo y del otro”, “Did-
logos”, “Sexualidad humana y planeacion familiar”, “Ser familia en el mundo
de hoy”, “Testimonios del matrimonio cristiano”, “Aspectos juridicos y canoni-
cos del matrimonio”, “Planeacion financiera y administracién del hogar”y “El
sacramento del matrimonio”.

Los novios que asisten al curso ya tienen planeada una fecha para la boda
en la iglesia. Hacerlo es considerado como obligatorio por la arquididcesis de

Belém. El perfil de los novios es bastante diverso. De acuerdo a los datos ob-
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tenidos junto al analisis de los registros de inscripcion del curso, la mayoria
oscila entre un rango etario entre los 20 y 30 afios y proviene de varias zonas
de la ciudad e del interior del estado. Afirman lo que yo también puedo testimo-
niar, esto es, que tenian una preferencia por el curso debido a su popularidad
0 porque en sus respectivas parroquias no se completo el niimero de parejas
paralarealizacion de éste. Existen casos de algunas parroquias que incluso no
cuentan con ponentes y carecen de personal para su organizacion'®.

Larelacion de los novios con la pastoral se gesta inicialmente mediante las
conferencias, pero a lo largo del encuentro algunos de ellos se acercan con los
miembros de la pastoral para intercambiar informacién significativa sobre sus
puntos de vista acerca del matrimonio, la familia y las relaciones. En términos
generales, consideran que el curso desempefia la funcion de aproximarlos a la
religiosidad, y piensan que esto favorece a los fines conyugales, que reivindican
'y que debe ser bendecido mediante el matrimonio religioso. Esto, sin embargo,
no les impide expresar sus opiniones, evaluando ast el propdsito del curso en
cuanto a los temas abordados en las ponencias, expresando que mantienen un
cardcter doctrinario y conservador.

Pienso que una razon sobre la opinion que los novios tienen en cuanto a
los temas del curso, tiene que ver con la forma en que éstos les son presenta-
dos. Existe una tendencia muy evidente en los discursos producidos por los
integrantes de la pastoral, que tiende a criticar los valores modernos e indivi-

duales frente a las creencias, valores e ideologias morales que predominan en

10 -Una interlocutora interesada en la investigacion relaté que a pesar de la popularidad
del Curso de Novios de la Trinidad, él no es “muy prometedor” pues conocio muchas
parejas que lo tomarony después se separaron. Por mi parte, no dispongo de datos para
valorar esa afirmacion, pero conoct a lo largo de la investigacion a un novio que tomo
el curso: mi corredor inmobiliario. De acuerdo a lo que él me platicd, el curso le parecio
muy bueno, y una de las cosas que mds le llamaron su atencion fue el cuidado que una
pareja debe tener con la planeacion financiera y la prueba era que él se separd aunque
continuaba casado. En el intento de desviar la legislacion del financiamiento inmobi-
liario brasilefio — que asocia los créditos de los conyuges cuando se casan- mi corredor
inmobiliario se separd de su mujer para que ella, que a diferencia de él, no tenia “mala
fama crediticia”, pudiera celebrar el contrato que permitio a la pareja comprar la vivien-
da en la que habitaban en aquel momento.
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el imaginario catdlico. En contraste con un mundo que estd ahiy el mundo de
hoy, las narrativas de los cursos enfatizan una reflexién sobre la dualidad de
la experiencia humana, que se divide entre mundana o desordenaday sagrada
(de acuerdo a los propios planes de Dios). El énfasis que recae sobre el matri-
monio religioso es que si los novios lo buscan, es porque reconocen en él un
valor que tiene la funcion simbdlica de “limpiar” los pecados o las manchas de
una trayectoria de vida alejada de Dios y enfocada a obtener placer y satisfac-
cion personal.

La limpieza moral contiene una experiencia de sacrificio, donde muchos
novios sienten que aquello que estdn viviendo es un mal necesario, fruto de una
“burocracia impuesta por la Iglesia” (PEREIRA, 2012) que pretende transmitir
sus ensefianzas buscando entrometerse en la intimidad y el hogar de las pare-
jas (SOUZA, 2002).

Pensemos entonces en lo que significa que el curso intente imponer una
doctrina que atente sobre la intimidad de la pareja y de su hogar. ;Cudles son
las narrativas construidas por la pastoral, que generan en los novios un dile-
ma donde se opone una experiencia de vida profana frente a una preparacion
para la conyugalidad de acuerdo a los valores, creencias y representaciones

del imaginario catdlico?

La espiritualizacion de la conyugalidad

Para los catdlicos comprometidos en las actividades de la pastoral fami-
liar, las familias cristianas representan “iglesias domésticas” y conforme a lo
establecido en las Orientaciones Pastorales sobre el matrimonio (CNBB, 1978)
su evangelizacion es una “mision” permanente de la iglesia catdlica. Desde esta
perspectiva la preparacion para el matrimonio es un proceso exhaustivo y glo-
bal, que debe constituirse en una educacion permanente y puede ser dividida en

dos etapas: la preparacion a distancia y la preparacion inmediata.
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Respecto a la socializacién en el dmbito familiar, la preparacion a dis-

tancia dice, segun las Orientaciones:

Es en el seno de la familia que los nifios, inician su primer con-
vivencia con los otros y aprenden las leyes bdsicas del compor-
tamiento social y de la vida cristiana, despertando asi, una com-
prension y la vivencia del amor que deben experimentar en el
comportamiento que los propios padres tienen [...] Es en la at-
mdsfera de las vivencias familiares de los nifios, que en definitiva
son marcadas por éstas, donde se delinean las primeras y mds
profundas orientaciones de su afectividad asi como el comienzo
en la definicion de su sexualidad (CNBB, 1978, p.2) .

De acuerdo con esta vision, la socializacion religiosa en el seno fa-
miliar es continua y se constituye dentro de la primera etapa del proceso de
construccion de una subjetividad que remarca los valores catdlicos. El amor
orientado hacia los semejantes, sin embargo, no se ampara en las prdcticas
enfocadas solo en la conyugalidad, sino que deber ser experimentado como
un aspecto indisoluble de su propia formacion como sujeto relacional. En este
proceso, los padres asumen la responsabilidad de moldear subjetiva y moral-
mente al sujeto, debiendo asi, atravesar y permear todas las institucionesy las
diferentes formas de socializacion que en ellas sea manifestada.

La preparacion a distancia, como lo denota el propio término es di-
recta y como consecuencia puede ser influenciada por visiones de mundo que
compiten con ella por el significado simbdlico y efectivo que desemperian en
la construccion de la subjetividad en los individuos. En la perspectiva de los
miembros de la pastoral familiar, es en el trayecto ocurrido entre el bautismo y
la eleccion del conyuge donde el catdlico no comprometido (no confundirlo con

quien no es practicante'') que se pierde en el “mundo”.

11 - El catdlico que no estd comprometido es aquel que frecuenta los eventos religiosos
catdlicos, pero no participa de las acciones pastorales. El catdlico no practicante es un
término generalizado en los tltimos afios y se refiere a las personas que, a pesar de que
son bautizados y se auto adscriben como catdlicos, no practican la religion y no asisten
a eventos religiosos catdlicos, principalmente a misay a procesiones.
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Elmundo, desde esta perspectiva, es representado como el conjunto de
eventos y fenémenos que simbolizan un alejamiento del ideal cristiano. En el
interior de la pastoral se piensa que la funcion de ésta, es corregir las distorsio-
nes que el mundo provoca en la vision de los contrayentes, que contemplan el
matrimonio y la conyugalidad como una realizacion personal y una busqueda
por la satisfaccion sexual o una convencion social orientada a fines utilitarios.
Una socializacion sin el elemento central de “la palabra” (Biblia) y vivida en
la ignorancia (desconocimiento) de los valores cristianos, compromete, por lo
tanto la posibilidad para que las parejas sean “felices en el matrimonio”.

Como efecto de esta interpretacion del “mundo moderno” donde se
estd viviendo un proceso de secularizacion'? densa y difusa, la iglesia enton-
ces, debe rehabilitar a las parejas que han entendido al matrimonio como un
evento social impuesto por la cultura del espectdculo®®. Los miembros de la
pastoral familiar consideran, por lo tanto, que su funcion es orientar, evange-
lizar y rescatar a los individuos que buscan seguir en el camino, que si bien no
es el mas correcto, por lo menos es el mds ajustado a los ideales cristianos. En
este sentido es que ellos practican la “preparacion cercana” que se constituye:

a) como una profundizacién en la comprension y en la vivencia del amor; b)

12 - El concepto de secularizacion estd asociado originalmente a las Guerras de Religion,
y se referia a la pérdida de control de los territorios o propiedades de las autoridades
eclesidsticas. Actualmente el concepto representa un cambio cultural caracterizado por
la combinacion de la urbanidad, la masificacion de los medios de comunicacion, el de-
sarrollo de un “ateismo antropocéntrico”y con el declive de los contenidos religiosos en
las artes, en la filosofia, la literatura y sobre todo, por el ascenso de la ciencia con una
perspectiva autonomay completamente secular del mundo (PANTOJA, 2011). Ese enten-
dimiento es reforzado por Willaime (2012) que ve en la secularizacion una emancipacion
de las representaciones sociales que posibilita la aparicion de saberes independientes de
la religion y capaces de cambiar las condiciones de vida del hombre.

13 - Entenderemos la nocion de espectdculo como lo hace Debord (1997) que ve en la
modernidad el desarrollo de relaciones dominadas por la contemplacion y el consumo
de imdgenes. La historia del cine, el papel de la publicidad, el glamour creado por las
empresas que realizan ceremonias y bodas, asi como la misma costumbre son quienes
favorecen ese andlisis, en la medida en que ayudan a construir un imaginario con un
enorme valor sobre la exposicion imaginaria de los protagonistas del festejo. Sélo para
tener una idea, en lo que refiere a Brasil, los ingresos generados por este tipo de bodas
en el mercado, son entre 15 a 20 billones de ddlares al afio. En los Estados Unidos ese
ingreso es de alrededor de 200 billones de ddlares por afio.
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una concientizacion y respeto de las responsabilidades frente al sacramento
del matrimonio; c) una identificacion de los medios que estardn disponibles
en su vida matrimonial de acuerdo al ideal evangélico. El esfuerzo estd, en el
sentido de encaminar a los contrayentes hacia una reflexion sobre su eleccién
y la naturaleza del vinculo que pretender entablar. Frente a este objetivo, mu-
chos miembros de la pastoral argumentan que el curso intenta “separar a las
parejas”. Debido a que, en el intento por generar una consciencia en ellos sobre
el significado de la decision que estdn tomando y la naturaleza del matrimonio
catolico ( que es indisoluble, salvo en algunas excepciones) creen que estardn
impidiendo posibles conflictos y hasta separaciones que provocaran proble-
mas emocionales y financieros.

La preparacion cercana es por lo tanto la caracteristica el Curso de
Novios, que en su intento por rehabilitar a los catdlicos no comprometidos y
también no practicantes , desempefian un papel evangelizador pues buscan, a
través de una aproximacion al curso, integrar o reintegrar a los participantes
en la comunidad parroquial inculcando en ellos las representaciones sobre el
papel de st mismo como cristianos y miembros de la iglesia, sobre los ideales
de la familia, la relacion conyugal, sobre el ejercicio de la conyugalidad y de
la propia sociabilidad en el contexto de la modernidad. La propuesta, sin em-
bargo es un poco timida en tanto que notamos que ese conjunto de represen-
taciones y valores son presentados y discutidos en un plazo de ocho horas de
ponencias durante dos dias. Nos interesa, sin embargo, saber como la pastoral
elabora y expresa a través de las ponencias, entendidas como narrativas, el
imaginario de la doctrina sobre la socializacion para la conyugalidad.

El mecanismo para ello, es el convencimiento mediante el lenguaje y
los testimonios. El ponente se ocupa entonces de seleccionar a las parejas que
pertenecen o no a la iglesia, pero forzosamente son reconocidos por su reputa-
cion, que los vuelve aptos para desempefiar la funcion de ofrecer su testimonio

en aquello que viene ya previsto en la Guia de preparacion para la vida matri-
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monial, un manual que orienta a los miembros de la pastoral a organizar y
desarrollar actividades relacionadas con el Curso de Novios.

El encuentro inicia con las oraciones iniciales seguido de una presen-
tacion individual de los novios, ambos coordinados por la pareja anfitriona.
Las presentaciones de los novios se caracterizan por la respuesta a los cuestio-
namientos referentes al contexto en que ellos se conocierony porqué pretenden
casarse por la iglesia. Esa primera presentacion genera tension, y lleva a las
primeras parejas a dar respuestas cortasy directas. La pareja anfitriona apro-
vecha para relajarlos haciéndoles preguntas mds intimas lo que produce mu-
chas risas. Durante su presentacion, raras veces los novios abordan aspectos
religiosos o espirituales como motivadores de su casamiento religioso, lo cual
es un indicador de su nivel de familiaridad con la visién del mundo catélico, y
que muchas veces sirve para que el equipo seleccione aquellos casos que con-
sidera mds representativos o que eventualmente demuestran estar potencial-
mente encaminados al fracaso, una vez que presentan una visién “equivocada”
o “distorsionada” sobre el significado del matrimonio. A consecuencia de ello,
la pareja anfitriona hace una referencia a estas parejas sefialando posibles
problemdticas en su motivacion para casarse. Esto es realizado de manera
graciosa, sin embargo casi siempre ello provoca una reaccion de consternaci-
on en las parejas™.

En algunas presentaciones los novios cometen, a juicio de los miem-
bros de la pastoral, algunas fallas como cuando dicen: “esa/ese, o mi novia/
novio”. De acuerdo a Sandro (el expositor) cuando un novio o novia dice eso,
inconscientemente habla de “poseer a otro/otra/ pareja”. En la presentacion
normalmente las parejas afirman que han llegado alli en busca de las bendi-

ciones de Dios, pero Sandro intuye que algunos novios (principalmente hom-

14 - Esta consternacion se manifiesta cuando ellos estdn de pie frente a miradas furtivas
con sonrisas breves y contraccion corporal en direccion a la pareja, hablar bajo, aproxi-
marse las manos al rostro de manera constante. Cuando estdn sentados la pareja tiende
a cruzar los brazos y moverse suave, y haciendo una negativa con la cabeza.
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bres) son “malos” o “esconden algun juego” como puede ser una relacion extra
marital, o que se estan casando para tener acceso a las relaciones sexuales o
simplemente porque quieren obtener el certificado.

En el encuentro no. 301 la percepcion de Sandro quedd mds evidente
cuando durante una dinamica ocurrida en el primer dia del encuentro, él per-
cibio que uno de los novios, Marcos, estaba escondiendo la verdadera razon
de haber pedido la mano de su novia para casarse. La novia afirmé que sélo
acepto el compromiso luego de que Marcos se arrepintiera por sus constantes
“escapadas”y suponemos que él hizo el pedimento por temor a que ella lo de-
jara.

La traicién o la infidelidad es siempre un tema tabu entre los miem-
bros de la pastoral y los novios. Platicar sobre este asunto es causa de incon-
formidades y tensiones. Y el asunto es generalmente planteado a los novios,
cuando sirve de requisito para evaluar la capacidad de perdonarse el uno al
otro. Cuando un ponente como Flavio, quien es responsable del tema sobre
“Aspectos juridicos y canonicos del matrimonio”, pregunta: ;Has traicionado
a tu pareja? o ;serias capaz de perdonar una traicion de tu pareja?, los novios
sonrien y responden un “no” sin mucha conviccion (sobre todo los hombres
mds que las mujeres).

Enelcaso de la ponencia de Ricardo y Fernando, el tema genera mayor
polémica, pues la pareja ofrece su testimonio sobre el perdén a una infidelidad
delmarido alinicio de la década de los noventa. La racionalidad en torno a este
asunto es que si el matrimonio es suficientemente solido y Dios se encuentra
presente en la relacion de la pareja, la traicion debe ser perdonada, pues se de-
muestra que la unidad conyugal se encuentra por encima de las convenciones
sociales. Sin embargo, creo que esa idea es vdalida solo para las mujeres que
son mds condescendientes que los hombres, toda vez que hasta ahora no tengo
registros de testimonios del “perdon” de los novios o los maridos en los casos

de infidelidad de sus novias o esposas.
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En ciertas ocasiones el cuestionamiento sobre las motivaciones de los
novios para casarse sugiere que ellos se dejan llevar por razones prdcticas,
siendo por ello constantemente reprendidos por los coordinadores del cur-
so. En el encuentro no. 300 una pareja manifesté que luego de una fiesta se
conocieron y de alli en tres meses decidieron casarse porque “ya era tiempo.
Yo estoy vieja (novia) y el (novio) tiene un muy buen empleo”. Las preguntas
realizadas en seguida fueron: “;ustedes creen que ya estdn preparados para
casarse?”, ;ustedes ya han peleado?, ;crees que conoces bien a tu pareja?, ;y
si el engorda, y usted queda embarazada y la rechaza luego de los primeros
meses del matrimonio? ; Ustedes tienen seguridad que estdn en el lugar correc-
to? Hechas en tono gracioso pero desafiante, las preguntas de Sandro fueron
respondidas con inseguridad y consternacion, como si la pareja hubiese hecho
algun descubrimiento.

Después de la presentacion de los novios, la primera pareja de ponen-
tes aborda el tema del “amor conyugal”. En algunos casos esta ponencia puede
llegar a confundirse como el tema sobre el “Dialogo y conocimiento de si mis-
mo y del otro”. Esto ocurre cuando no existen ponentes para todos los temas.
De todas formas, en ambas, los ponentes abordan todas las etapas que consti-
tuyen el proceso de socializacion de la pareja hasta el significado del amor.

Este tema enfatiza la teoria de que la conyugalidad es construida por
el didalogo, pues se considera que el verdadero matrimonio es aquel donde la re-
lacién se encuentra marcada por las renuncias, el respeto mutuo, la fidelidad,
la confianza, la comprension, la complicidad y la oracion. El didlogo, como un
recurso que expresa el sentir, debe ser utilizado como mecanismo para cultivar
el amor, lo cual introduce a los novios en el sistema de valores que caracte-
riza el matrimonio en el imaginario de esta pastoral: el cultivo permanente
del amor. Dicho amor, sin embargo, es reconocido bajo diferentes intensidades
sobre la manera como se manifiesta. Ast, el amor conyugal se distingue por ser

al mismo tiempo una pasién (amor Eros), una amistad (amor filos) y una rela-
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cion caritativa o de dar (amor dgape) donde los individuos solo son capaces de
reconocer el verdadero sentido de lo que piensan , hacen y sienten por el otro,
a través de un aprendizaje centrado en el reconocimiento, dado a través de la
concientizacion de que el matrimonio es un sacramento de naturaleza mistica,
en el cual, los verdaderos motivos para su busqueda no se encuentran en la
superficie de los motivos ya expresados, y basados en percepciones humanas
fallidas, sino en la profundidad de las motivaciones que permanecen ocultas y
cuya agencia es divina.

Ast, cuando se decide por oficializar la relacion, los novios deben con-
siderar como motivo principal, no la atraccion por el otro, sino el plan que Dios
tiene para la pareja. Esto significa que el amor no debe ser tratado como un
sentimiento, sino como un don cuyo objetivo es expresar la voluntad de Dios en
su proyecto de construccion de una conyugalidad vinculada a una comunidad
imaginaria de valores. En este sentido, esto debe ser compartido y no utilizado
en beneficio propio. En sus conferencias Ricardo afirma que los novios deci-
den casarse motivados por el “gustarse”, en la busqueda del “placer” como
manera de satisfacer sus intereses personales. “Esto puede causar dafios a la
otra persona que no sintiéndose amada, sino utilizada, se reserva, y la relacion
se vuelve desagradable y hasta conflictiva, dejando a ambos insatisfechos, y
llevando a la pareja al fracaso matrimonial.” (Diapositivas de la presentacion
sobre “Amor conyugal” p.6)

Los temas sobre el “Amor conyugal” y “Didlogo y conocimiento de st
mismo y del otro” se convierten asi, en un mecanismo del curso que busca dis-
ciplinar a los sujetos hacia la reflexion sobre el significado del sentimiento que
orienta tanto a su eleccion de pareja como al matrimonio religioso. El objetivo
es demostrar que contrario a una racionalidad instrumental que afirma que el
matrimonio es una institucion social caracterizada por patrones culturales,
los novios deben considerar que conocen muy poco sobre los verdaderos moti-

vos que los trajeron hasta alli. Ignorantes ante este misterio, ellos necesitan de
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la orientacion, es decir, ser guiados para que realmente se conozcan a st mis-
mos y al otro, para que comprendan la naturaleza del sacramento que estdn
persiguiendo.
Después de estas charlas, se realiza un receso y los novios son invita-

dos a participar de un refrigerio con bocadillos hechos por el equipo respectivo
y también se les ofrece bebidas como jugos, refrescos, café, chocolate y agua.
En ese momento Sandro aprovecha la oportunidad para preguntar de donde
viene el lonche, a lo que algunos miembros de la pastoral ubicados al fondo del
auditorio, responden que son de los hoteles de la ciudad. El momento del refri-
gerio es el momento principal de socializacion en el encuentro, pues los novios
'y miembros de la pastoral intercambian opiniones sobre el contenido de las
pldticas y comienzan a conocerse mejor. El receso dura cerca de 20 minutos. A
continuacion, se les entregan unos cuestionarios a los novios sobre preguntas
de los temas abordados hasta ese momento. De acuerdo a los coordinadores de
la pastoral, estos cuestionarios sirven como una auto evaluacion de las activi-
dades realizadas en el curso®.

Luego de esta evaluacion, se aborda el tema sobre la “Sexualidad humana
y planeacion familiar”, éste tema es el que genera mayor curiosidady polémica
durante el encuentro, pues al situarlo en la frontera entre intimidad y religion,
es considerado un tema tabu. Debido a esa caracteristica, el equipo procura
seleccionar a las parejas que tengan la habilidad para exponer el tema, sino la
competencia para hacerlo con un lenguaje “moderno”, es decir, capaz de dialo-
gar con prdcticas que no siempre son aprobadas por la doctrina catdlica. Debi-
do a ello, la pastoral muestra una gran preocupacion por contar con un grupo
de conferencistas especializados en la salud: enfermeros, médicos especializa-
dos en biomedicina, endocrinologia, reproduccion humanay ginecologia.

Se parte del siguiente planteamiento: ¢ “En la sociedad actual el ejercicio

15 - Los cuestionarios permanecen archivados en la secretaria del salon parroquial y
otra parte se queda con la coordinadora de la pastoral.
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de la sexualidad ocurre de manera cristiana?” Aqui se demuestra que en la
sociedad actual predomina la busqueda constante por el éxito y la autonomia
personal, lo que genera una dificultad para “mirar al otro”, para cultivar el
afecto y la solidaridad. Expresado como una manifestacion del individualismo
moderno, esto tiende a afectar las relaciones afectivas, pues al mismo tiempo,
aminora la capacidad de entrega entre las personas, lo que conlleva a que se
reconozcan a partir de un valor utilitario. Posteriormente se desarrolla una
cultura del abandono, donde ancianos son enviados a los asilos, y los embrio-
nes son abortados, pues en ambos casos los sujetos ven afectado su éxito per-
sonal y profesional.

En general, los responsables de este tema procuran asociar las prdcticas
modernas a las teorias cientificas que confirman el prejuicio en torno a esas
prdcticas, como en el caso del uso de diferentes métodos anticonceptivos que
al desempefiar su labor abortiva también pueden provocar la infertilidad y el
cdncer. En otros casos se recurre a la cuestion ética, con el fin de provocar en
las personas una reflexion sobre las contradicciones en las prdcticas moder-
nas, como en el caso del aborto selectivo cuyo uso en las técnicas de reproduc-
cion asistida pueden, eventualmente, rechazar (“matar”) los embriones, por no
atender las expectativas de belleza por parte de los padres; o por ejemplo cuan-
do la fertilizacién genera mds embriones de lo necesario (gestion multiple) y la
pareja se ve en la obligacion de descartar ( “matar”) los embriones excedentes.

Al ser interpretadas como “vidas no nacidas”, estas formas de aborto son
vistas como un desajuste entre la voluntad de tener hijos, como representaci-
on de la ideologia aun predominante sobre la maternidad como realizacion
personal, y un proyecto que no se encuentra bajo el dominio de la racionalidad
humana. Tomando en cuenta la idea que los hijos pertenecen a Dios, el intento
de controlar su reproduccion y generacion por métodos no naturales, se con-
sidera una anormalidad frente al plan divino. Es muy comun escuchar entre

los miembros de la pastoral decir, “si Dios no te bendice con un hijo es porque
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tiene otro plan para tu vida. Entonces, deja de preguntar por qué sucede eso y
empieza a preguntarte para qué sucede”. En razon de esa mentalidad, el inten-
tar oponerse a lo que Dios quiere, puede producir consecuencias espirituales
no gratas.

Uno de los principales puntos de discusion que llega a producir debates
acalorados es exactamente el de los mecanismos sobre control reproductivo.
La pastoral defiende la idea que esto debe ser natural y el medio mds adecuado
es el método Billings, basado en la observacion del flujo cervical. La duda mds
comiin observada entre los novios se encuentra en el grado de confiabilidad,
toda vez que de acuerdo a la literatura consultada por los expositores depen-
de del nivel de conocimiento que las mujeres tienen sobre su propio cuerpo.
Ahora bien, debido a que la fecundidad se considera como un bien, un dony un
objetivo del matrimonio, los ponentes se muestran a favor de los métodos na-
turales de reproduccion, sin embargo, se encuentran en un contexto que busca
dialogar con personas provenientes de una clase especifica cuyos horizontes
cognitivo y financiero, son suficientemente satisfactorios para afirmar que tie-
nen acceso a otros métodos socialmente aceptados para deliberar este asunto.
En este caso, el desafio pedagdgico se encuentra no sélo en el método de con-
vencimiento, sino también en la legitimidad que pueda otorgarse al discurso,
pues una vez que los sujetos cuentan con un nivel de instruccion razonable, los
novios se muestran renuentes en la adopcion de las prdcticas que los llevarian
a compartir con otras instituciones el cuidado de st mismos.

Después de esta charla, los novios participan en una especie de juego o
dindamica que tiene como objetivo disminuir la tension generada en estas dis-
cusiones. En esta actividad los novios hacen una bola de pldstico de colores, al
son de una musica regional. Cuando la bola se queda en las manos de una pare-
Jja entonces son invitados a subir al podium para “intercambiar un regalo” que
en realidad se da solo con responder a las preguntas siguientes: a) ;como se

conocieron?; b) ;cudl ha sido el acto mds gracioso en la relacion?; ¢) ;cémo fue
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el pedimento?; d) ; han peleado después del compromiso?, si es asi, cuéntenos;
y e) ¢ccudl es la musica que les hace recordar el amor entre ustedes?

Eljuego de la bola se realiza entre los novios y deberia seguir el orden de
acuerdo a como se encuentran sentados. Sin embargo, en la medida en que
la bola circula y la musica se escucha, la tendencia va siendo que las parejas
estén mds euforicas y temerosas de ser “invitados” a subir al podium's. Como
resultado, en algunas ocasiones los novios juegan con la bola hacia lo alto y
para los lados o la empujan con la punta de los dedos hacia el frente, siendo
advertidos por Sandro que los amenaza llamando a aquellos que no hacen de
manera correcta la actividad. El intento de evitar la bola expresa la voluntad
que tienen los novios para no ser visibles, pues la condicion de la dindmica es
que ellos expongan sus experiencias mds intimas.

Durante las exposiciones que las parejas realizan, los presentadores hacen
preguntas que estimulan a los novios a que profundicen sobre sus motivos e in-
tenciones asi como para que revelen detalles del proceso de socializacion nup-
cial. Curiosamente los novios tienden a “confesar” lo que han hecho para estar
juntos y para justificar su unién, como en el caso de las novias que forzaron a
su pareja a que tomara la decision de casarse bajo la amenaza de concluir la
relacion. En algunos casos confiesan también que sufren por la oposicion de la
familia debido a que tomaron la decision de casarse.

Al final de las exposiciones la pareja que generé mds alboroto y carcaja-
das, es invitada para anunciar el tema siguiente: “Ser familia en el mundo de

hoy”. La pareja que aborda este tema tiene necesariamente que aproximarse

16 - Al menos en dos veces durante el tiempo de la dindmica, curiosamente la tercera
pregunta (;Como se realizo el pedimento?) fue hecha para una pareja que admitio no
haber tenido el pedimento. En estas ocasiones, dado que ellos se encontraban en el centro
del escenario y frente al crucifijo utilizado en las celebraciones liturgicas, los miembros
del equipo eran llamados por Sandro para reverenciar a la pareja, afirmando que no era
una coincidencia, porque “si Dios los eligio para responder esa pregunta frente a su hijo
es porque el espiritu santo quiere bendecir su union”. Muchos estaban emocionados y
frente a todos, los novios se arrodillaban, se quitaban los anillos y ahi mismo realizaban
el pedimento. Yo, salia de donde estuviera para fotografiar y filmar esos sucesos y en el
camino de regreso varias parejas sonreian, lloraban y se abrazaban.
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al asunto de modo que su discurso no sea interpretado como catequizacion.
Deben, de acuerdo a la Guia, “explicar la preocupacion de la iglesia por di-
lucidar los puntos que impiden la relacion, muchas veces llevdndola hacia el
colapso familiar”, es decir, su narrativa debe ubicar el matrimonio y la familia
en un contexto de desarraigo social donde la red de relaciones que conforman
la familia es la unidad que justifica la existencia de una “crisis moral”. Al igual
que en la charla sobre sexualidad, ésta opone el modelo ideal pregonado por
la iglesia a la realidad moderna. Se desarrolla a partir de ello, una dura critica
a la enajenacion familiar en virtud del progreso, toda vez que las nuevas tec-
nologias tienden a disminuir los vinculos entre las personas, la independencia
femenina asociada a la creacion independiente, consideradas las principales
causas de la descomposicion familiar en la actualidad; la ausencia del didlogo
que afecta el sentido de compromiso en la pareja; el individualismo que genera
en la familia una disputa de poder que revierte la posicion del hombre como
sujeto dominante; y principalmente, la ausencia de una dimension divina como

eje de las prdcticas. Esa vision se apoya en una literatura que muestra a la

familia amenazada:

[...] porla “plaga” del divorcio, de las “uniones libres”, del aborto
del llamado “amor libre”, del “sexo seguro”, de la “produccion
independiente”, de “los matrimonios” con personas del mismo
sexo, de los preservativos, etc. Todo eso es fruto de una sociedad
sumida en el consumismoy en el utilitarismo, que representa una
opcion a “la cultura del placer”, y en consecuencia por la “cultura
de la muerte”. (“Ser Familia en el mundo de hoy”, (diapositivas de
la presentacion no. 18).

Por lo que , como alternativa a esa imagen desarraigada del mundo, la
iglesia, mediante un curso de 8 horas, ofrece el modelo de la familia cristiana,
vertida sobre otra imagen, la de la sagrada familia, esto es, la familia “legiti-
ma”, a juicio de los parroquianos, formada por un hombre y una mujer unidos

a través del sacramento del matrimonio, teniendo hijos como frutos de esa
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relacion y basado en un proyecto divino que prevé la heterosexualidad como
norma, la reproduccion de acuerdo a medios naturales, la vivencia de la sexu-
alidad no como un fin en si mismo y la transmisién de valores cristianos a su
descendencia en armonia con los ideales verdaderamente catdlicos. Tal enten-
dimiento constituye por lo tanto, un sistema de creencias que mds alld de gene-
rar el convencimiento del modelo para que los novios lo perpetuen, actualiza
un imaginario que predomina en la sociedad brasilefia, es decir, la ideologia
de la familia tradicional, que si bien no existe de facto, ajusta las relaciones de
parentesco y alianza hacia diferentes formas de arreglo. Asi, los expositores
desarrollan una narrativa que intenta re-espiritualizar el significado y el senti-
do de la familia, que suponiendo una eleccién librey sin las restricciones de las
normas externas, rompe continuamente con un proyecto de orden social, fabri-
cando un conjunto de patologias que estdn en el origen de todos los problemas
enfrentados por la sociedad.
El primer dia del curso se finaliza cerca de las 6 de la tarde con el
testimonio de una familia, que resume los elementos principales de las charlas
y procuran explorar su vivencia y experiencia matrimonial de acuerdo a los
principios de la socializacion evangelizadora. El testimonio mds comun es el
de una pareja cuyo hijo fue baleado en el cuello por un asaltante y estuvo al
borde de la muerte. Entre los diversos problemas enfrentados por la familia en
este suceso, el padre relata que se vio ante la posibilidad de vengar la tentati-
va de homicidio de su hijo, pues podia reunir gente y recursos para matar al
sospechoso. Afirma que no sdélo habia reunido los recursos sino que contaba
con el apoyo de familiares para ejecutar al sospechoso. Sin embargo, luego de
una visita al hospital y después de unas semanas en coma, su hijo tuvo una
primera reaccion y escribio en una hoja (la cual es exhibida durante la charla)
el siguiente texto: “El tipo que me dispard merece el perdon™.
Cuando esta pareja ofrece su testimonio, es comun que los presentes lloren

o aguarden la primera oportunidad para salir del salon. La propuesta enton-
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ces, es introducir una dimension mistica en la experiencia de socializacion,
pues en este testimonio, la pareja afirma continuamente que forman una fami-
lia que sigue los principios cristianos, donde Dios les dio una prueba para so-
meter su fe a esos principios. La pareja interpreta que la tentacion para vengar
este crimen fue una demostracion para ver como ellos se comportaban ante
una crisis de valores presente hoy en el mundo, que “que no ve en las personas
una expresion de la voluntad de Dios, y busca en sus acciones un “por qué” sin
darse cuenta que en todo lo que hacemos existe un “para qué” lo cual estd lejos
de nuestra capacidad de discernimiento”.

Si en las primeras horas del curso una parte de los novios actua de
manera tensa y sobresaltada es en gran medida porque quieren encontrar for-
mas de resistir la tentativa de ser “contaminados” con valores que se conside-
ran conservadores y tradicionales. A lo largo de los momentos de receso, como
en la merienda y en las conversaciones paralelas que mantienen con algun
miembro de la pastoral, acaban por familiarizarse con el ambiente, lo que da
lugar a un conjunto de actuaciones mds serenas y confiables. De alguna ma-
nera, perciben que a pesar de ser una propuesta doctrinaria, no existen en ella
discursos radicales o intolerantes a las prdcticas no deseadas como el aborto,
la castidad o al casarse por segunda vez. En virtud de esa familiaridad, Sandro
desarrolla una estrategia bastante curiosa en torno a las actividades del dia
siguiente, pues mds de una vez, élrepite la expresion “Si hoy por la noche van a
salir y pretenden despertarse temprano, pueden incluso venir con gafas oscu-
ras, pero no falten, lleguen a tiempo para estar presentes en la primera charla
que es... ;Como se llama Augusta? Y Augusta responde: la charla serd sobre los
“Aspectos juridicos y canonicos del matrimonio”. El segundo dias tiene un tinte
de cardcter normativo y utilitario, pues se centra en los temas que no solo afec-
tan la vida psicoldgica y espiritual de la pareja, sino la dimension economica
de la relacion conyugal.

Es notable que la charla sobre los temas juridicos del matrimonio es la
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que presente una mayor variedad de expositores, pues ya desde que me integré
a la pastoral, la exponian tanto un didcono, una pareja y un parroquiano. Es
probable que esa irregularidad se deba al hecho de que en ésta, la importancia
del testimonio es mucho menos significativa, pues la charla se centra en los
elementos normativos que rigen la formalizacion del lazo conyugal.

En general el matrimonio es interpretado por los oradores como una in-
tuicion natural que solo ocurre por medio de una decision libre y de adhesion,
por medio de un pacto de amor que es legalmente llamado un contrato. Este
contrato, puede ser dado en dos formas: el casamiento por el civil, realizado en
el registro civil ante un juez, el cual es visto como un “contrato de alquiler de
cuerpos”; y el matrimonio religioso tratado como algo sagrado pues admite en
su esencia una dimension sobrenatural.

Pese a la vision que descalifica el casamiento por el civil, éste es definido
como un “contrato con caracteristicas especiales, por el cual tanto el hombre
como la mujer se unen legalmente, con el compromiso de procrear, ser fieles y
ayudarse mutuamente con obligaciones comunes en cuanto a la crianza, ma-
nutencion y educacion de los hijos” (“Definicion de matrimonio”. Aspectos ju-
ridicos y candnicos del matrimonio, diapositivas de la presentacion, no. 1). Tal
definicion tiene consigo una funcién definida, que es accionada para advertir
que a pesar de no ser valorizado en el contexto del curso, garantiza la preser-
vacion del patrimonio entre los conyuges. Asimismo, se mantiene la critica de
que si él representa una garantia es porque se presupone que las relaciones de
pareja estdan siempre sujetas a romperse por la naturaleza misma de la con-
vivencia, lo que coloca en el centro de la critica a la cultura de las relaciones
desechables implantadas en la modernidad.

A su vez, el matrimonio o el casamiento religioso, es abordado como un
vinculo de naturaleza solemne, caracterizado por el consentimiento mutuo,
por un ideal de felicidad compartida y por suponer la unidad y el ser indisolu-

ble. Existe en esta distincion el intento declarado para sugerir que la eleccion
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del matrimonio religioso es mucho mds “seria” que la eleccion por el matri-
monio civil, y que si los novios pretenden construir un matrimonio duradero,
deben reconsiderar la idea que se casan para ser felices, pues una alianza que
pretende ser duradera, se satisface con la propuesta de hacer feliz al otro, lo
cual es una recomendacion que tiende a repetirse continuamente a lo largo del
encuentro. En este sentido, el matrimonio religioso guarda un simbolismo de
naturaleza cognitiva, pues si se da la certeza de que se constituye como una
eleccién dirigida hacia una relacién ad infinitum, se opone a una simple inten-
cion de establecer un vinculo sin mayores compromisos.

El caracter juridico e institucional que acompana el discurso sobre el ma-
trimonio a lo largo de esta ultima charla, siempre es favorecido por las in-
contables dudas que las parejas manifiestan a lo largo de la exposicion. En
sus preguntas predomina el interés por los tramites del proceso, la posibilidad
de la anulacion, la invalidez del matrimonio o el régimen de distribucion de
bienes, o cuestiones prdcticas que estan a la orden del dia pues a pesar de que
son instruidas, muchas parejas desconocen una serie de elementos legales que
envuelven su decision de casarse.

Esa perspectiva tiene continuidad en el tema sobre la “Administracion
del hogar”, pues encierra un contenido enfocado a las cuestiones de cardcter
“terrenal”. Esta charla es realizada por una pareja de ancianos jubilados que
tienen dificultades para asistir al encuentro. Por ejemplo, su esposa no suele
acompafiarlo y él comenta que se debe a la dificultad que ella tiene para subir
las escaleras. En virtud de eso, Macedo, el marido, acude solo y es el tinico ex-
positor que no usa micrdéfono pues cree que para ser comprendido no necesita
de muchos recursos pues el tema interesa a todos.

A pesar de que se rehuisa a usar el micréfono no suele contar con una
presentacion digital de su texto llamado: “El Secreto del matrimonio” (VEJA,
14/09/2005, p.24) que trata sobre las incontables dificultades para sostener la

relacion y les sugiere a las parejas renovarse con el hecho de casarse continu-
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amente con sus propios esposos. El expositor también revela entre lineas que
la separacién puede generar gastos que se transforman en obligaciones si la
persona tiene una nueva relacion. En el reverso de la pdgina se dispone de una
hoja de trabajo con un modelo sobre el “Presupuesto Familiar” que orienta a
los novios sobre como administrar la relacion entre gasto e ingreso. En sus
diapositivas presenta informacién sobre los tipos de gastos que una pareja
tiene en presupuesto doméstico normalmente, como lo es la alimentacion, vi-
vienda, higiene y transporte. El expositor aclara a los novios que un hogar se
construye con amor pero necesita sostenerse con dinero. Macedo les dice que
un buen matrimonio necesita de equilibrio y planeacion. Citando a don Fer-
nando Gomes, Arzobispo de Goiana, afirma que: “comenten una imprudencia
muy grave quienes pretenden casarse sin un minimo de recursos economicos
que aseguren la subsistencia de la familia para constituirse”. Con ese propo-
sito, él advierte que las parejas deben tener mucho cuidado con el “cheque en
blanco”, o el “cheque con fecha previa” o el pago a la “tarjeta de crédito”, con
los préstamos, financiamientos y las “ofertas”. Al puro estilo de los manuales
economistas que tratan sobre los gastos personales como Samy Dana (2013)
y Gustavo Cerbasi (2014), Macedo orienta a las parejas para que planeen sus
compras y no hacerlo por impulso, y si lo hacen investigarlo antes.

Macedo termina su exposicion narrando el caso curioso de un amigo que
compro una podadora de césped para arreglar el pasto sintético de su jardin
durante el invierno, con lo cual demuestra que cuando las personas se dejan
llevar por el exhibicionismo de las apariencias, muchas veces comprometen el
presupuesto y la misma relacion con la pareja.

Debido a su relacion con el aspecto economico, esta charla es la que cuenta
con un tinte menos religioso, no obstante, predomina en ella la disciplina en las
conductas, de acuerdo al supuesto que para tener una buena armonia marital
es necesario que exista autocontrol de st mismo y de las practicas que pueden

afectar la espiritualidad de la pareja.
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Antes de comenzar la ultima platica, se realiza un descanso para la me-
rienda, donde se repite el menu del dia anterior. En ese momento se observa
una mayor familiaridad entre las parejas y los miembros de la pastoral que
conversan, sonrien y manifiestan su interés por las actividades de la parro-
quia. Durante el receso, que dura unos 20 minutos, quienes cumplen afios en
ese mes son invitados a la mesa donde se les sirve el refrigerio y todos les can-
tan las mafianitas y les ofrecen sus oraciones.

De regreso a sus lugares los novios reciben el mismo formulario del dia
anterior y responden a las preguntas que les hacen sobre las pldticas que han
escuchado hasta ese momento. Se preparan asi, para la ultima parte del curso
que es realizada normalmente por un sacerdote.

La conferencia de la clausura trata sobre el “Sacramento del matrimonio”
y aborda regularmente la doctrina que la iglesia mantiene sobre el matrimo-
nio. En ella se enfatiza el concepto del sacramento y su origen litiirgico y predo-
mina el discurso que define al matrimonio como un “instrumento de Dios para
unir el amor de un hombre y una mujer, que ademds otorga a la pareja todas
las bendiciones y gracias para que puedan ser fieles de esa alianza conyugal
ante la iglesia, la comunidad y ante Dios”. (“Sacramento”, diapositivas de la
presentacion, n.3). Con esa definicioén el orador intenta disolver la idea que el
matrimonio es un acto pasional, pues en lugar de la pasion, los novios deben
reconocer que para casarse en la verdad deben estar en gracia con Dios y en
comunion con la iglesia. Para esto, necesitan, entre otras cosas, de una ma-
duracion personal, de un conocimiento sobre si mismos y del otro, de la pla-
neacion financiera que se adecué a la realidad econémica de la pareja, de una
preparacion psicoldgica y espiritual y los mds importante, que se encuentren
listos para amarse independientemente de los obstdculos que puedan atrave-
sar a lo largo de su relacion.

En esta pldtica se alude constantemente a los pasajes biblicos y su conteni-

do intenta que los novios se disciplinen en la adopcion de acciones espirituales
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y conduciéndolos a pensar que su busqueda por la opcion religiosa no solo re-
presenta una decision de cardcter intimay personal, sino un reconocimiento al
papel que ha ejercido lo divino y lo sagrado en la construccion de su identidad
como sujeto adscrito a una comunidad de fe. Se espera que ellos se conviertan,
posibilitando asi que este pensamiento penetre en sus vidas y los aparte de un
horizonte racional, individual y utilitario.

Luego de que concluye la charla, se cuenta con un receso de 20 minutos
donde un equipo liturgico realiza los preparativos para la misa, trayendo sillas
de plastico para ocupar los espacios vacios, ademds limpian el espacio donde
serd puesta una mesa para el altar, distribuyen las ofrendas, etc. En ese mo-
mento la pareja anfitriona convida a los miembros de la pastoral responsables
de organizar el curso para que se presenten ante el publico con el lema: “Yo
soy fulano, yo soy sutana”. Tenemos tantos afios de casados y tenemos (0 no)
tantos hijos”. En esta presentacion las parejas casadas por el civil deben con-
siderar que el tiempo vdlido como esposos es cuando se casaron por la iglesia.
Posteriormente inicia la misa basada en el evangelio del dia y concluye alre-
dedor de la una de la tarde. Al final de la misa los miembros de la pastoral se

reuneny esperan a los novios para entonar una cancion de despedida.

Consideraciones finales

Los encuentros de preparacion para la vida matrimonial o cursos de no-
vios son eventos coordinados por las pastorales familiares de la iglesia catoli-
cay son exigidos para que una pareja realice su boda religiosa. Su objetivo es
llevar a reflexionar a las parejas sobre las caracteristicas y tensiones de la vida
conyugal. Basdndose en un discurso de orientacion religiosa, sus organizado-
res intentan disuadir a los conyuges sobre las prdcticas profanas o ajenas al
ambito de la ideologia cristiana catdlica. Buscan ast, convencerlos mediante el

lenguaje y los testimonios, de seguir los modelos orientados por el verdadero
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matrimonio, es decir, aquel que estd inspirado en la sagrada familia.

La intencion de este estudio fue demostrar que el discurso orientado por la
vision del mundo religiosa es desarrollado mediante una pedagogia que con-
junta elementos de la doctrina catdlica como elementos tomados de las repre-
sentaciones del mundo orientado hacia lo afectivo. Con el objetivo de evange-
lizar, el curso que ha sido analizado, utiliza ese recurso para “re” socializar
a las parejas instruyéndolos para que persigan un proyecto de conyugalidad
protegido de la inmoralidad, la infidelidad y el individualismo.

Provisionalmente, es posible considerar que la experiencia de socializaci-
on conyugal encuentra en ese evento un panorama ideologico que disciplina al
matrimonio e intenta extraer de él una reflexion simbdlica. Sea cual fuere la
motivacion de aquellos que pretenden casarse, al encontrarse con los discursos
sobre el matrimonio, familia y conyugalidad presentes en el imaginario del ca-
tolicismo, los novios identifican, reconocen y toman notas de los valores y cre-
encias que estdn en la base se sus representaciones sobre el sentido de lo que
estan persiguiendo cuando deciden llegar al altar. La cuestion abiertamente,
es saber si lo que los novios escuchan y observan, afecta sus representaciones,
altera sus prdcticas o de hecho, los hace reflexionar sobre lo que objetivamente

estan haciendo cuando decidieron realizar el suefio de casarse.
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Algumas reflexdes sobre permanéncias e transformacoes dos ritos matrimoniais

Algumas reflexoes sobre permanéncias e transforma-
coes dos ritos matrimoniais

Cristina Teixeira Marins

ecerto, o capitulo que apresento a seguir possui claras feicdes

de um trabalho ainda em andamento. Se, por um lado, ele de-

corre de uma pesquisa ja concluida — refiro-me aqui a minha

dissertacdo de mestrado, defendida no Instituto de Ciéncias
Humanas e Filosofia da Universidade Federal Fluminense em abril de 2014 e
publicada sob forma de livro dois anos mais tarde (MARINS, 2016), ele tam-
bém é escrito no momento em que venho me ocupando de delinear os pri-
meiros contornos de uma tese que trata de ritos matrimoniais. Ao longo deste
percurso investigativo, atualmente em curso, tenho voltado minhas atencdes
para o evento de celebracdo de casamento, isto é, a cerimonia (religiosa ou
ndo) que marca a unido entre duas pessoas (seja ela legitimada pelo Estado
ou ndo) e os festejos que lhe dizem respeito.

Embora meus interesses de pesquisa se voltem para o casamento en-
quanto evento que marca a unido em matrimoénio de duas pessoas — e ndo
para os aspectos da conjugalidade marcada pela coabitacdo conforme o ter-
mo, polissémico, pode sugerir — encontrei motivacdo para o estudo neste en-
trecruzamento entre o ritual e a instituicdo que lhe serve de alicerce. Consi-
derada dimensdo estruturante da vida social, a instituicdo do casamento tem
sido largamente investigada no campo das ciéncias humanas nas ultimas
décadas. Tomando como pano de fundo profundas mudancas sociais, eco-

ndmicas e culturais ocorridas no século XXI, diversos autores se debrucaram
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sobre a assim denominada “crise da familia e do casamento”.

Tratando das transformacdes no casamento e na familia na segunda me-
tade do século XX, Jeni Vaitsman (1994) aponta os anos finais da década de
1960 como decisivos para a transformacéo dos significados atribuidos a pra-
ticas afetivo-sexuais, quando o inicio da vida adulta coincidiu, para alguns,
“com um momento em que o projeto de autonomia se integrava ao de mili-
tancia politica” (p. 120). A autora sublinha que a geracdo da década de 1960
rompeu com duas importantes normas entdo vigentes — a virgindade femini-
na até o casamento e o ritual religioso e/ou civil do casamento. A autora de-
fende ainda que o olhar critico langado sobre a familia enquanto instituicio

social produziu implicacdes no ritual que culminava o ciclo tipico-ideal que

(...)Jcomecava com um namoro sob as vistas da familia da moca,
prosseguia com o noivado sob o mesmo controle e, apds alguns
anos, desembocava no casamento civil e religioso, com véu, gri-
nalda, festa e convidados” (VAITSMAN, 1994, p. 112).

Em outra publicacdo, esta assinada por Roque de Barros Laraia e Ma-
ria Zaira de Mello (1980), consta que o ritual de casamento “de certa forma
perdeu muito de sua antiga importancia” (p. 142). Neste sentido, conforme
esclarecem os autores em nota, tal prejuizo ligava-se “a diminuicdo do faus-
to do ritual do casamento, mas também a perda de sua importancia como
determinador de status” (idem). Embora Laraia e Mello ndo tenham propria-
mente mencionado no artigo a nocdo de “rito de passagem” (VAN GENNEP,
2011), creio ndo ser enganoso ponderar que ela estava em jogo ali. Afinal,
considerando as transformacdes ocorridas no campo dos costumes e da vida
privada - em especial os avancos conquistados pelo movimento feminista, a
progressao das unides livres e a chegada da mulher ao mundo do trabalho —
parece razoavel constatar que os casamentos deixavam de marcar, ao menos
de forma tdo pronunciada como o faziam outrora, a passagem dos noivos ao

mundo dos adultos, inaugurando formalmente os direitos a sexualidade e a
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procriacdo. E embora eu ndo tenha encontrado trabalhos que me permitam
relacionar com precisdo a queda nos registros civis de casamentos a uma
perda de importancia do ritual de casamento (sobretudo a partir do final
da década de 60), devo afirmar que percepc¢do semelhante aquelas expostas
tanto por Laraia e Mello quanto por Vaitsman tem emergido de modo recor-
rente entre meus interlocutores ao longo da pesquisa que venho realizando.

Surge com o passar dos anos, entretanto, uma nova direcao nessa logica
instalada naqueles estudos sobre familia e casamento. Isto porque, mesmo
com a difusdo de novos arranjos familiares somada com o significativo au-
mento das unides consensuais e taxas de divdrcio, 0os eventos que marcam
a celebracdo do casamento passaram a ganhar forca consideravel (MARINS,
2016). Recentemente, os casamentos parecem ocupar lugar de destaque no
imagindrio cultural brasileiro, e tornaram-se fruto de crescentes investimen-
tos financeiros e de energia.

Como explicar entdo este reflorescimento do ritual de casamento em
nossa sociedade? Ou ainda, tomando de empréstimo a indagacdo de Mirian

Moreira Leite (1993):

Como se explica que com o aumento das unides consensuais,
com a equiparacao dos papéis e as novas formas de solidarieda-
de conjugal, mantenham-se e estejam mesmo se desenvolvendo
o comércio de vestido de noiva e de trajes de cerimonias, as
aliancas, as lojas e listas de presentes, e 0os véus continuem a
serexibidos em vitrinas, cortejos e fotografias? (LEITE, 1993, P.
113).

A guisa de explicacdo capaz de dar conta deste impasse, supus que 0s
sentidos do ritual de casamento tivessem sido reformulados e me incumbi,
em um primeiro momento de tentar compreender o modo como 0 casamen-
to contemporaneo é planejado, percebido e lembrado por diferentes atores

sociais nele envolvidos. Ao longo de minha pesquisa de mestrado, minha in-
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quietacdo fez par com a de Michel Bozon (1992) que, analisando estatisticas
sobre nupcialidade na Franga, refutou a hipétese de que o casamento teria
sofrido um simples processo de esvaziamento do ritual para defender que
elementos rituais tradicionais foram preenchidos de novo contetido simbdli-
co. Seguindo esta mesma linha de raciocinio, compartilhei da visdo de Mar-
tine Segalen (2002) para quem os sentidos investidos nos ritos matrimoniais
no contexto contemporaneo das relacées familiares e conjugais vém sendo
atualizados.

Nos paragrafos que seguem, apresento ao leitor algumas reflexdes, ain-
da de carater bastante incipiente, a respeito das permanéncias e transfor-
magdes verificadas nos ritos matrimoniais. A fim de introduzir ao leitor tais
reflexdes, sugiro um olhar de sobrevéo por uma certa producéo cinemato-
gréfica.

O filme dirigido por de Damian Szifron e lancado no Brasil em 2014, Re-
latos Selvagens, foi aclamado por critica e publico em diversos paises, dentre
eles o Brasil. O longa-metragem € dividido em seis episodios sendo o ultimo
intitulado “Hasta que la muerte nos separe”, este protagonizado pela atriz
argentina Erica Rivas que faz o papel de Romina — uma noiva que descobre,
durante os festejos de seu préprio casamento, que seu companheiro, Ariel, a
traiu com uma colega de trabalho.

Ndo pretendo tratar neste texto da trama propriamente dita, mas gosta-
ria de chamar atencdo para a sequéncia inicial do episddio que dura menos
de trés minutos. A primeira cena consiste em uma série de fotografias proje-
tadas sobre um teldo. Nele, alternam-se imagens de duas criancas sorriden-
tes — um menino e uma menina. A medida que a camera abre, revela-se ao
espectador o cendrio da exibicdo de fotos: um saldo de festas repleto de me-
sas de jantar cuidadosamente postas, ornamentadas com flores. As imagens
continuam sendo projetadas: um corte de cabelo tipico dos anos 80 provoca

risos, um menino belisca o nariz do pai. Em uma das mesas é focalizado o pai
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do noivo que une as maos sobre a cabeca em sinal de vitoria e ri com o misto
de satisfagdo e embarago. Fotos algo esmaecidas de familia seguem exibi-
das na sequéncia: nelas os noivos, ainda criangas, e suas familias sorriem na
praia, no campo, na festa de aniversario, diante do velho carro.

Das fotos de infancia, passa-se a exibicdo de imagens do jovem casal. Sob
aplausos sdo exibidas imagens dos noivos praticando esportes, sorrindo com
a Torre Eiffel iluminada ao fundo, relaxando na piscina enquanto saboreiam
coquetéis coloridos. O DJ, ao microfone, anuncia ter chegado a hora de re-
ceber os noivos e pede que, para tal, todos se ponham de pé. Romina e Ariel
adentram o saldo sob aplausos e gritos dos convidados.

De maos dadas, aparecem a noiva — radiante, chacoalhando no ar seu
buqué de flores — e o noivo. Ambos saudam alegremente aqueles que en-
contram pelo caminho e andam em direcdo aos seus pais. Ao encontro com
0s respectivos progenitores e sogros, sdo trocados abracos fortes e algumas
rapidas palavras: “- Cuida bem dela!” — diz o pai de Romina ao noivo, “-Vocé
estd linda!” — diz a mde de Ariel a noiva. Um caminho se abre entre os convi-
dados para que Ariel chegue até sua avd, a quem cumprimenta com um beijo
carinhoso enquanto aqueles que estdo em volta aplaudem o gesto. Romina e
suas amigas se cumprimentam com gritos e abra¢os entusiasmados. Um gru-
Ppo numeroso de jovens agora toma conta do centro do saldo e pula ao som de
uma cangdo do francés David Guetta, que atingiu o topo de paradas musicais
de diversos paises entre os anos de 2011 e 2012. Diante do cinegrafista con-
tratado para fazer o registro audiovisual do casamento, o noivo beija a noiva.

Gostaria de chamar atencéo para a familiaridade que a cena inspira. Em-
bora eu ndo tenha mencionado na descri¢ido acima, arriscaria afirmar, com
certa seguranga, que o leitor seria capaz de adivinhar, sem grandes dificul-
dades, a cor do vestido usado pela noiva em questao. Creio também que ele
ndo se espantaria em saber que, em algum momento da festa, um bolo foi

cortado. Embora a sequéncia do casamento cinematografico esteja relativa-
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mente bem situada no tempo e no espaco (no caso, algum lugar na Argentina,
na segunda década dos anos 2000), creio que ela seja capaz de provocar iden-
tificagdo em espectadores de contextos os mais diversos. Tomemos, ainda, a
titulo de ilustracdo, algumas mencdes aos casamentos retiradas de relatos

etnograficos, atentemos para a seguinte passagem:

A importancia social do casamento se deixa ver por um grande
numero de tracos. E a cerimdnia familiar mais prestigiosa, que
reune o maior numero de pessoas e constitui, nos mais diver-
sos niveis sociais, a principal ocasido de reunido de membros
da casta e de outras pessoas. £ também a mais dispendiosa, e
o casamento de uma filha é em particular conhecido como a
principal causa de endividamento do camponés indiano, tdo
imperativas sdo as exigéncias do prestigio até mesmo para os
pobres. Para inumeras castas, a celebracdo do casamento é
a ocasido em que o sacerdote BrAmane é indispensavel, bem
como os servicos do barbeiro, do lavadeiro e de outras castas
(servigos, além disso, que devem ser muito bem remunerados).
E a ocasido de cerimoénias proliferas e de prestacdes complica-
das. (DUMONT, 2008, p. 163-164).

Ou ainda:

The day of the wedding is the couple’s ‘brightest day’, when
they assume their ‘finest appearence’ — specially the bride,
who is said to be at her most beautiful. (EDWARDS, 1989, p.14).

Os trechos acima reproduzidos retratam casamentos em contextos bem
distintos: o primeiro deles fora extraido do trabalho de Dumont sobre a estru-
tura do sistema de castas na India antiga. Ja o segundo, resulta da etnografia
realizada por Edwards no interior do Japdo, em meados da década de 1980.
Ambos guardam certa similitude com o contexto empirico de minha prépria
pesquisa sobre casamentos ocorridos em uma cidade brasileira contempora-

neamente. Com efeito, também aqui se pode constatar a importancia social
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do casamento; conclui-se igualmente que é, das festas familiares, provavel-
mente, a mais dispendiosa, bem como o evento é correntemente classificado
como o dia mais importante das vidas dos noivos e a ocasido em que estes,
em especial a noiva, é considerada “linda como nunca”.

A disparidade geogréfica e temporal entre os dois excertos foi proposital.
Em meu percurso investigativo, deparei-me diversas vezes com descri¢oes
que muito se assemelham com o contexto que estudei, ainda que estas digam
respeito ao estudo de sociedades consideravelmente remotas. Em contextos
de pesquisa os mais diversos, 0os casamentos aparecem como eventos familia-
res aos quais se atribui grande importancia, a ocasido das “cerimonias proli-
feras e de prestacdes complicadas”, para retomar as palavras de Dumont (op.
cit.). Ndo que minha inten¢do seja defender a existéncia de um repertério
bdsico universal deste ritual, menos ainda de pregar a homogeneidade dos
eventos de celebracdo de casamento em toda parte. Entretanto, devo enfa-
tizar que ao escolher os casamentos como tema de pesquisa, coloquei-me
diante de uma celebracdo que ndo apenas possui uma forma especifica, “um
certo grau de convencionalidade e redundéancia” (PEIRANO, 2003) que lhe
confere a possibilidade de ser analisado como ritual, mas que também com-
preende padrdes que se repetem em um universo muito alargado — tanto se
levarmos em conta a extensdo temporal quanto a geografica.

Analisando festas de casamento européias, a antropdloga francesa Mar-
tine Segalen (2003) chamou a atencéo para a ideia de que a sofisticacdo e alto
grau de elaboracdo das festas de casamento (caracteristicas marcantes des-
tes eventos em diversas sociedades em um longo periodo da histdria) se rela-
cionam a instituicdo que se celebra nesta ocasido. Mesmo que 0 escopo restri-
to da pesquisa que venho realizando ndo me permita fazer ponderagdes de
tamanha amplitude (até o momento, minha analise repousa, essencialmente,
sobre a observacdo de eventos de celebracdo de casamento a partir do traba-

lho de profissionais conhecidos como cerimonialistas que atuam na cidade
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do Rio de Janeiro), devo salientar que, no contexto em que pesquisei, a anali-

se desta autora me pareceu bastante pertinente. Segundo ela:

Transmitindo patriménios, o casamento organiza a reprodugao
social, porque ele néo é jamais a unido de dois individuos, mas
a alianca de duas familias pertencentes a grupos sociais de ca-
madas mais ou menos equivalentes. (...) Momento basilar do
ciclo de vida, o casamento se inscreve a unido na familia e na
sociedade. Rituais muito elaborados foram desenvolvidos para
representar a importancia desta passagem social. (SEGALEN,
2003, p. 12-13).

Ha ainda um fendmeno verificado nos casamentos, mas também em ou-
tros eventos familiares, também apontado por Segalen (op. cit.). Segundo a
autora, em especial nos ultimos anos, temos testemunhado a mundializacio
de um modelo de celebracdo que se convencionou chamar de ocidental. Isto

parece ilustrado pelo traje da noiva:

Em todo o mundo as noivas se vestem de branco. (...) Mesmo nas
sociedades nas quais uma certa parcela do ritual matrimonial
se cumpre em costumes tradicionais, a noiva usa um vestido
branco em um dado momento do cenario nupcial. (SEGALEN,
2003, p. 87).

Para além de demonstrar que o evento de celebracdo de casamento, tal
como o conhecemos no Brasil, é produto de influéncias diversas e se relacio-
na com a histdria de uma instituicdo em transformacdo (que, por sua vez, é
diretamente ligada a familia, a Igreja e ao Estado), o vestido branco me pare-
ce util também para pensar na ideia de homogeneidade dos casamentos — ou
da falta dela. De certo ponto de vista, creio que ambas as afirmacdes “todo
casamento € igual” e “todo casamento € unico” estdo corretas. Posto de outro
modo: a0 mesmo tempo que seria equivocado acreditar na ideia de que even-

tos de celebracdo de casamento sejam desprovidos de tracos particulares de
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acordo com diversas temporalidades, espacos, classes sociais, ou mesmo per-
tencimentos familiares, também nédo se pode ignorar que boa parte deles
possuem uma espécie de denominador comum: uma série de ritos, simbolos
e dispositivos estéticos bastante similares entre si.

O historiador Robert Darnton, em seu “Historias que os camponeses con-
tam: o significado de Maméae Ganso”, ao se debrucar sobre o vasto universo
dos contos populares do Antigo Regime, demonstra que € possivel perceber
as linhas gerais do conto e estuda-lo a nivel da estrutura, “observando a ma-
neira como a narrativa é organizada e como os temas se combinam, em vez
de nos concentrarmos em pequenos detalhes” (DARNTON, 1986, p. 33). De
certo modo, baseando-me no trabalho de campo realizado até entdo, parece-
me que este pode ser um caminho analiticamente rentdvel: embora todos
0s casamentos observados guardem muitas dessemelhancas entre si, eles
também apresentam uma estrutura algo rigida que pode ser acessada apods
trabalho de campo minucioso.

Eventos de celebracdo do casamento ndo sdo perfeitamente uni-
formes, mas apds ouvir inumeros relatos e observar eventos em contextos
bastante diversos, concluo que € possivel apreender uma linha geral dos ca-
samentos, uma espécie de estrutura que se mantém. Assim, variacdes de de-
talhes parecem permanecer subordinadas a estruturas estaveis que, por sua
vez, tém um poder de conservacgao consideravel.

As nocoes de estrutura social e de andlise estrutural tém sido, ja ha
algum tempo, amplamente debatidas nas ciéncias sociais e, mais especifica-
mente, no campo antropoldgico. No contexto da antropologia social britani-
ca, por exemplo, Radcliffe-Brown foi um defensor aguerrido da importancia
de os antropélogos empreenderem esforcos em estudar os mecanismos que
mantém a estrutura. Segundo este autor (1970), para quem o termo “estru-
tura social” denota uma complexa rede de relagdes sociais que liga os seres

humanos, os fendmenos sociais observados
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Em qualquer sociedade humana néo sdo o resultado imediato
da natureza dos seres humanos individuais, mas sdo o resulta-
do da estrutura social pela qual eles estdo unidos (RADCLIFFE
-BROWN, 1970, p. 158).

Tomando esta visdo como ponto de partida, supus que um caminho de
pesquisa possivel seria o de estudar os eventos de celebracdo de casamento
focalizando sua relacdo com a estrutura social. Assim, ao invés de me con-
centrar nos detalhes, nos significados de um ou outro elemento ritual em
seu contexto especifico, optei por analisa-los em bloco, levando em conta sua
posicdo em um contexto mais amplo. Nesta perspectiva, os eventos de casa-
mento podem ser encarados como parte do mecanismo pelo qual se mantém
certa estrutura social.

Uma vez que a estrutura social ndo é estatica, mas estd em constante pro-
cesso de renovacdo, passemos a discussdo travada por Clifford Geertz em “O
impacto do conceito de cultura sobre o conceito de homem” (GEERTZ, 2011).
Em primeiro lugar, Geertz complexifica consideravelmente o esquema clas-
sificatério formulado por pesquisadores que opdem as noc¢des de “constan-
te” e “varidvel” na situacdo humana. Além disso, hd uma ideia subjacente
a sua argumentacao que questiona se no interior das similitudes encontra-
das, as diversas instituicdes espalhadas no tempo e no espago corresponde
uma identidade substantiva. De minha parte, em consonancia com a visao
de Geertz, tendo a pensar que, se observamos que os aspectos estruturais se
repetem (tal como chamei atencdo a respeito dos eventos de celebracdo de
casamento), por outro lado, é exatamente a dindmica de transformacdo que
permite que esta estrutura se mantenha.

Ulf Hannerz (1991) é outro autor que trata desta dindmica, ao abordar
a problemadtica da estrutura social e de sua relacdo com a cultura. A fim de
explicitar a maneira pela qual Hannerz percebe a cultura, ele sugere o uso

metafdrico de um rio: visto de longe, esclarece ele, o rio parece uma linha
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azul imovel no horizonte. Entretanto, ao aproximarmos nosso olhar, perce-
bemos um movimento constante que ocorre no tempo e possui dire¢do. Tal
como um rio, a cultura, mesmo se percebida como estrutura, depende de
um processo em curso. Este processo € composto pela continua externali-
zacdo de significados que os individuos produzem e das interpretacdes que
os individuos lhe conferem. Assim, as interpretagdes sempre dependem das
externalizacdes previamente elaboradas que por sua vez dependem das in-
terpretacdes. E o que Hannerz chama de “fluxo cultural”.

Em lugar de buscar um denominador comum na estrutura dos relacio-
namentos sociais, Hannerz se declara mais interessado nas origens da diver-
sidade e em suas consequéncias. Trata-se de confrontar uma ideia, segun-
do ele, altamente difundida na antropologia, a saber: a cultura como algo
compartilhado homogeneamente distribuido no interior de uma sociedade.
A posicdo assumida por Hannerz é de que o “social” e o “cultural” nutrem
uma relacdo de interdependéncia uma vez que, ao fazerem contribuictes
para o fluxo cultural, os individuos e os grupos sdo também construidos
como tal. Segundo o autor, em um processo ao mesmo tempo acumulativo
e interativo, as pessoas sinalizam, por exemplo, quem elas sdo, quais sdo os
comportamentos considerados adequados pelo grupo, quais sdo os objetivos
desejaveis em suas vidas, etc. Nesta relacdo de interdependéncia, a estrutura
social canaliza os fluxos culturais, uma vez que eles a direcionam e também
sdo por ela produzidos.

Sua abordagem distributiva, o autor declara, parte de uma posicao tedri-
ca interacionista, segundo a qual as pessoas formatam estruturas e significa-
dos no contato entre elas e as sociedades e culturas emergem e como resulta-
dos da acumulacdo e agregacao destas atividades. Ha, portanto, na visao de
Hannerz, uma negacdo dos individuos como meros repositorios culturais e
da ideia de que a cultura é uniformemente compartilhada pelos individuos.

Ao contrario, sugere este autor, ao trazer o individuo para a analise da cultu-

424



Etnografias do afeto: construindo relacoes de parentesco, alianca e sexualidade em sociedades em transformacao

ra, afasta-se da tendéncia de té-la como imével, congelada ao invés de liqui-
da, emergente, dindmica. Na perspectiva de Hannerz, ator e processo devem
ser levados a sério e, ao fazé-lo, nota-se que os atores ou rede de atores estdo
constantemente inventando, mantendo, experimentando a cultura, refletin-
do a seu respeito. Ao mesmo tempo que o ator age dentro de um esquema
cultural, ele também é capaz de manipular os significados. Retomemos, pois,
aos escritos de Geertz, para quem os “simbolos significantes” sdo dados, na

sua maioria:

Ele [0 individuo] os encontra [os simbolos] j4 em uso corrente
na comunidade quando nasce e eles permanecem em circulagdo
apos a sua morte, com alguns acréscimos, subtracdes e altera-
cdes parciais dos quais pode ou ndo participar. Enquanto vive,
ele se utiliza deles, as vezes deliberadamente e com cuidado, na
maioria das vezes espontaneamente e com facilidade, mas sem-
pre com o mesmo proposito: para fazer uma construcdo dos
acontecimentos através dos quais ele vive, para auto-orientar-
se no ‘curso corrente das coisas experimentadas’, tomando de
empréstimo uma brilhante expressdo de John Dewey. (GEERTZ,
2011, p. 33).

No universo que pesquiso, o0 aspecto de permanéncia é geralmente evo-
cado sob a denominacdo de “tradi¢do”. Com efeito, a ideia de “tradi¢do” ocu-
pa um lugar de centralidade, de modo que as referéncias e o desejo de con-
formar-se a ela (ou em alguns casos, de supera-la) estdo sempre presentes.
Muitos dos elementos que citei na secdo introdutoria deste trabalho, mas
também outros tantos, podem ser encarados como materializaces da “tra-
dicdo”: o traje da noiva, o bolo de casamento, os anéis que recebem o suges-
tivo nome de alianca, o buqué de flores, todos estes sdo elementos rituais
longevos. Ao longo de minha pesquisa, pude identificar um extenso conjunto
de objetos e também de ritos que distinguem os casamentos de outras come-

moragdes familiares, conferindo-lhes caracteristicas muito proprias. Muito
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embora assistamos a uma consideravel mudanca nos costumes, como bem
nos lembra Martine Segalen (2002), os rituais dos quais tratamos apelam fre-
quentemente (e fortemente, eu acrescentaria ainda) para a “tradicdo”.

Tal como colocou Darnton (1986), ao tratar dos contos que analisa, “as
tradi¢des parecem ser tenazes e altamente durdveis” (p.36). De fato, tal co-
locacdo tem se mostrado absolutamente pertinente ao universo empirico no
qual venho realizando minha pesquisa. Em trabalho anterior (MARINS, 2016)
tratei dos eventos que marcam a celebracdo de casamento a partir da pers-
pectiva do cerimonialista — categoria profissional atualmente em expanséo e
cuja lista de atribuicOes é extensa. Dentre suas inumeras responsabilidades,
certamente uma das mais fundamentais se relaciona a certas questdes pro-
tocolares, isto é, o conjunto de regras e etiquetas que regem o andamento
ritual. Ao desempenhar fun¢des desta natureza, o cerimonialista cuida para
que sejam observadas as tradi¢des rituais, mas isso ndo significa que elas
sejam seguidas pari passu. Assim, cerimonialistas atuantes em contextos so-
ciais distintos, embora facam cumprir o protocolo, também permitem que
certos desvios sejam realizados — contanto que tais desvios sejam conscientes
e ndo fruto de desinformacéo a respeito do “modo correto” de agir.

No curso de minha pesquisa, foi possivel apreender que diversos ato-
res de alguma forma envolvidos com o mundo dos casamentos acionam um
esquema de classificacdo segundo o qual os casamentos sdo categorizados
como “tradicionais” ou “alternativos”. Certos cerimonialistas, inclusive, apre-
sentam-se como especializados em uma ou em outra categoria, como ilustra

0 material promocional de uma das profissionais por mim entrevistadas:

A equipe € especialista em planejar as celebragdes fora dos pa-
drdes tradicionais: casamentos com numero reduzido de con-
vidados, feito em casa, feito & méo, feito as pressas, no meio do
mato e, principalmente, os casais que querem comemorar suas
unides reeditando tradigdes, racionalizando os gastos e, princi-
palmente, sendo auténticos.
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Quando indagados a respeito da distin¢do entre casamentos tradicionais
e alternativos, meus interlocutores eram capazes de apresentar um inventa-
rio dos elementos tradicionais, deixando claro que o esquema de classifica-
¢do é contrastivo, de modo que um casamento soO é considerado alternativo
se levado em consideracdo o modelo tradicional. Além disso, notei uma re-
lativa fluidez das categorias: certos itens que hoje sdo considerados alter-
nativos podem vir a se tornar tradicionais (e vice-versa). Para além disso, é
importante sublinhar que os dois tipos ndo sdo insulares — pelo contrario, é
possivel que em um mesmo casamento coexistam elementos considerados
tradicionais e elementos tidos como alternativos. Tal como sublinha Lau-
rence Hérault (1996) em seu trabalho sobre a primeira comunhao na regido
da Vendéia, na Franca, cerimoOnias “tradicionais” e “modernas” coexistem a
despeito do rito em questdo ser “gerido por uma instituicdo cujas tendéncias
normativas sejam bem conhecidas” (p. 134).

Ao tomar como objeto de analise o campo da alta costura em trabalho
intitulado “Le couturier et sa griffe”, Pierre Bourdieu e Yvette Delsaut (1975)
dedicam atencdo especial as “maisons” — termo que designa determinados
fabricantes de vestudrio célebres por ocuparem lugar de destaque no cir-
cuito de moda francés (e, porque nédo dizer, mundial). Para os autores, uma
vez que o pesquisador é capaz de apreender o lugar ocupado por cada uma
destas “maisons” neste campo especializado, lhe é possivel delinear a estru-
tura que as compreende. Desta forma, rive droite e rive gauche traduzem as
posicdes polarizadas que ocupam tais institui¢des: a rive droite correspon-
dem as “maisons” ditas “tradicionais”, “classicas”, “refinadas”, enquanto as
“maisons” da rive gauche sdo atribuidos adjetivos como “modernas”, “criati-
vas”, “auténticas”.

Entendo que exercicio semelhante pode ser aplicado ao universo das
celebragdes dos casamentos. A certa altura de minha pesquisa, apdés haver

acompanhado a realizacdo de casamentos em contextos os mais diversos e
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a despeito do fato de cada um ser dotado de caracteristicas proéprias, foi pos-
sivel reconhecer a existéncia de uma estrutura comum a todos os eventos
observados, que pode, inclusive, ser descrita em linhas gerais. Creio que este
enfoque nos aspectos estruturais dos ritos matrimoniais no qual se busca
compreender os mecanismos de preservacao do ritual (posto que este evento
que € transmitido de geracdo a geracdo com um corpo solido que, mesmo
modificado em alguns de seus aspectos, possui dimensdes que permanecem
estaveis ao longo dos anos) é capaz de produzir desdobramentos interessan-
tes para sua analise.

Contudo, se, por um lado, me parece indiscutivel o interesse de tecer
uma reflexdo em torno da nogéo de “tradi¢do” e sua capacidade de resistir a
acdo do tempo, parece-me igualmente rentdvel, do ponto de vista analitico,
atentar para a dinamica de transformacdo que permite que esta estrutura
seja preservada. Pois muito embora novos elementos rituais e significados
tenham sido incorporados aos casamentos nos ultimos anos, ndo me parece
razoavel encara-los como termos de uma ruptura radical do ritual. Posto de
outro modo, creio que continuidades e inovac¢des ndo necessariamente se
contrapdem, mas, ao contrdrio, sdo capazes de se articular.

Pensar na relacdo dialdgica entre estes dois aspectos do casamento — de
um lado, atentar para sua dimensdo de permanéncia, de tradicio; e, por ou-
tro, examinar sua capacidade de transformacdo — constitui um projeto do
qual certamente ndo darei conta neste trabalho de dimensdes e ambicdes
modestas. Gostaria, contudo, de assinalar o potencial interesse de tal empre-
endimento.

A proposito dos contos populares, Darnton (op. cit.) constatou que se eles
sofreram transformacdes em diferentes tradicdes culturais, isto reflete mu-
dancas nas mentalidades humanas. Entendendo que os eventos de celebra-
¢do de casamento criam sentidos em relacdo a instituicdo que se celebra,

além de criar canais para afirmagédo publica de pertencimentos — notada-
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mente religiosos e de classe — uma andlise de suas permanéncias e transfor-

macdes me parece um exercicio bastante promissor.
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Algunas reflexiones sobre permanencias y transforma-
ciones en los ritos matrimoniales

Cristina Teixeira Marins

El capitulo que presento contiene reflexiones de un trabajo que atn se en-
cuentra en curso. Por un lado, éste proviene de una investigacion ya concluida,
me refiero concretamente a mi tesis de maestria, defendida en el Instituto de
Ciencias Humanas y Filosofia de la Universidad Federal Fluminenses en abril
de 2014 y publicada como libro dos afios mds tarde (MARINS, 2016). Por otro
lado, también surge como parte de una investigacion que vengo delineando
sobre el tema de los rituales matrimoniales. A lo largo de esta trayectoria de
investigacion mi atencion se centra en los eventos de celebracion del matrimo-
nio, esto es, la ceremonia (religiosa o no) que marca la union (sea o no legitima-
da por el Estado) entre dos personas y los festejos respectivos.

Aunque mis intereses se enfocan a la boda, en tanto evento que marca
la union en matrimonio de dos personas - y no sobre aspectos de la conyugali-
dad como la cohabitacion como el término polisémico puede sugerir- encontré
una motivacion para el estudio en esta interseccion entre el ritual y la insti-
tucion que lo cimienta. Considerada como una dimension estructurante de la
vida soctal, la institucion del matrimonio ha sido ampliamente investigada en
el campo de las ciencias humanas en las tltimas décadas. Tomando como te-
l6n de fondo las profundas transformaciones sociales, economicas y culturales
del siglo XXI, diversos autores se centraron sobre la denominada “crisis de la
familia y del matrimonio”.

Al abordar las transformaciones del matrimonio y la familia en la se-
gunda mitad del siglo XX, Jeni Vaitsman (1994) apunta que el final de la déca-

da de los sesenta fueron decisivos para la transformacion de los significados
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atribuidos a las prdcticas afectivo-sexuales, cuando el inicio de la vida adulta
coincidio, para algunos, “como un momento en que el proyecto de autonomia
se integraba al de la militancia politica” (p.120). La autora subraya que la ge-
neracion de la década de 1960 rompio con dos normas importantes vigentes en
ese tiempo: la virginidad femenina hasta el matrimonio y el ritual religioso y/o
civil del casamiento. También sefiala que la mirada critica lanzada sobre la fa-
milia en tanto institucion social, produjo implicaciones en el ritual que cerraba
el ciclo tipico-ideal que:

Iniciaba con un noviazgo bajo la mirada de la familia de la novia,

continuaba con el compromiso bajo el mismo control y luego de

algunos afios, desembocaba en el matrimonio civil y religioso,
convelo, guirnaldas, fiesta e invitados” (VAITSMAN, 1994, p.112).

En una publicacién suscrita por Roque de Barros Laraia y Maria Zaira
de Mello (1980) se sefiala que el ritual del casamiento “de cierta forma perdio
mucho de su antigua importancia” (p.142). En este sentido, y conforme aclaran
los autores, tal prejuicio se ligaba con “la disminucién en la majestuosidad
del ritual matrimonial y con la pérdida de su importancia como determinador
de estatus” (idem). Aunque Laraia 'y Mello no hayan mencionado propiamente
en el articulo la nocion del “rito de paso” (VAN GENNEP, 2011) creo que no es
engafioso ponderar que ahi eso estaba en juego. Después de todo, consideran-
do las transformaciones ocurridas en el campo de las costumbres y la vida
privada, en especial en los avances conquistados por el movimiento feminista,
el progreso de las uniones libres y la llegada de la mujer al mundo laboral,
parece razonable constatar que los matrimonios dejaban de marcar, al me-
nos de forma tan pronunciada como lo hacian antes, el paso de los novios al
mundo de los adultos, inaugurando formalmente los derechos a la sexualidad
y la procreacién. Aunque no he encontrado investigaciones que me permitan
asociar con precision el decremento de matrimonios en los registro civiles con

la perdida de la importancia del ritual matrimonial (sobre todo a partir de
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finales de la década de 1960) debo afirmar que la percepcién, muy parecida a
aquellas expuestas tanto por Laraia y Mello como por Vaitsman, han surgido
de modo recurrente entre mis interlocutores a lo largo de la investigacion que
vengo realizando.

Mientras tanto, surge con el paso de los afios, una nueva direccion en esa
légica instalada sobre los estudios sobre familia y matrimonio. Esto porque,
incluso con la difusién de nuevos arreglos familiares sumados al significativo
aumento de las uniones consensuadas y tasas de divorcio, los eventos que mar-
can la celebracion del matrimonio pasaron a ganar una fuerza considerable
(MARINS, 2016). Recientemente, las bodas parecen ocupar un lugar destacado
en el imaginario cultural brasilefio, y se han convertido en fruto de crecientes
inversiones financieras y de energia.

¢Como explicar este renacer del ritual del matrimonio en nuestra socie-
dad? O bien, tomando en consideracion la indagacion de Miriam Moreira Leite

(1993):

¢Como es posible explicar que aun con el aumento de las unio-
nes consensuadas, la equidad de los roles y las nuevas formas de
solidaridad conyugal, se mantengan y se estén desarrollando el
comercio delvestido de noviay de trajes de boda, las alianzas, las
tiendas y listas de regalos y los velos contintien exhibiéndose en
vitrinas, cortejosy fotografia? (LEITE, 1993, p.113).

A modo de explicacion, capaz de dar cuenta de este punto, supuse que el
sentido del ritual matrimonial, ha sido reformulado y me adentré en un primer
momento en intentar comprender el modo en que el matrimonio contempord-
neo es planeado, percibido y recordado por diferentes actores sociales en él
involucrados.

A lo largo de mi investigacion en la maestria, mi inquietud coincidio con la
de Michel Bozon (1992) quien analizando las estadisticas sobre nupcialidad en

Francia, rechazd la hipdtesis de que el matrimonio habia sufrido un proceso de
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desvalorizacion del ritual, para defender que los elementos rituales tradicio-
nales fueron llenados con nuevos contenidos simbdlicos. Continuando con esta
misma linea de reflexion, comparto la visién de Martine Segalen (2002) para
quien los sentidos investidos en los ritos matrimoniales en el contexto contem-
pordneo de las relaciones familiares y conyugales van siendo actualizados.

En el texto que sigue, presento al lector algunas reflexiones, aun poco ex-
ploradas, sobre las permanencias y transformaciones en los rituales matrimo-
niales. Con la finalidad de introducir al lector tales reflexiones, sugiero echar
una mirada a una produccion cinematogrdfica.

La pelicula dirigida por Damidn Szifron y proyectada en Brasil en 2014,
Relatos Salvgjes, fue aclamada por la critica y el publico en diversos paises,
dentro de ellos Brasil. El largometraje esta dividido en seis episodios siendo
el ultimo intitulado “Hasta que la muerte nos separe”, y es protagonizado por
la actriz argentina Erica Rivas quien hace el papel de Romina, una novia que
descubre, durante los festejos de su propia boda, que su compafiero Ariel, la
traiciond con una companera de trabajo.

No pretendo abordar aqui la trama, sin embargo me gustaria llamar la
atencion sobre la secuencia inicial del episodio que dura menos de tres minu-
tos. La primera escena consiste en una serie de fotografias proyectadas sobre
una pantalla. En ella, se alternan imdgenes de dos nifios sonrientes, un niflo
y una nifla. En la medida en que la camara se abre, se revela al espectador el
entorno de la exhibicion de fotos: un salon de fiestas lleno de mesas para cenar,
dispuestas cuidadosamente y adornadas con flores. Las imdgenes contintian
siendo proyectadas: un corte de cabello tipico de los afios 80 provoca sonrisas,
un chico pellizca la nariz del papd. En una de las mesas se enfocan al padre
del novio que une las manos sobre su cabeza en sefial de victoriay rie con una
mezcla de satisfaccion y pena. Las fotos de la familia un poco borrosas son
exhibidas en la secuencia: en ellas estdn los novios cuando eran nifios, y sus

familias sonrien en la playa, en el campo, en la fiesta de cumpleafios o ante el
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carro antiguo.

De las fotos de la infancia, la exhibicién muestra imdgenes de la joven pa-
reja. Con aplausos son exhibidas las fotos de ellos practicando deportes, son-
riendo con la torre Eiffel iluminada al fondo, relajados en la alberca mientras
se saborean cocteles coloridos. ElDJ ante el micréfono anuncia que ha llegado
la hora de recibir a los novios y pide que todos se pongan de pie. Romina y Ariel
entran al salon con aplausos y gritos de los invitados.

De la mano, aparecen la novia - radiante, sacudiendo en el aire su ramo de
flores -y el novio. Ambos saludan alegremente a aquellos que encuentran por
el camino y caminan hacia sus padres. Al encuentro con sus respectivos proge-
nitores y suegros, son intercambiados los fuertes abrazos y algunas palabras
rdpidas: “Cuida bien de ella”: le dice el papd de Romina al novio; “estds muy
linda”: le dice la madre de Ariel a la novia. Un camino se abre entre los invita-
dos para que Ariel llegue hasta su abuela, a quien saluda con un beso carifioso
en tanto aquellos que estan alrededor aplauden el gesto. Romina y sus amigas
se saludan con gritos e abrazos entusiasmados. Un grupo numeroso de jove-
nes ahora van hacia la pista del salon y aparece el sonido de una cancion del
francés David Guetta, que alcanzé las listas de top musical en diversos paises
durante los afios 2011 y 2012. Frente al encargado de realizar el video de la
boda, el novio besa a la novia.

Me gustaria llamar la atencién sobre la familiaridad que la escena inspira.
Aunque no he mencionado en la descripcion anterior, con cierta seguridad me
arriesgaria afirmar que el lector seria capaz de adivinar, sin grandes dificulta-
des, el color del vestido usado por la novia en cuestion. Creo también que no se
espantarian en saber que, en algtin momento de la fiesta, un pastel fue partido.
Aunque la secuencia cinematogrdfica de la boda esté bien situada en el tiempo
y en el espacio (quizd en algun lugar de Argentina hacia la segunda década del
2000), creo que ésta es capaz de provocar la identificaciéon con espectadores

de contextos muy diversos. Tomando, a titulo de ilustracion, algunas mencio-
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nes sobre las bodas retomadas de relatos etnogrdficos, analicemos el pasaje
siguiente:

La importancia social del matrimonio se deja ver por un gran nu-
mero de rasgos. Es la ceremonia familiar con mayor prestigio, en
la que se retine el mayor niimero de personas y constituye, en los
mds diversos estratos sociales, la ocasion principal para reunir a
los miembros de la casta y de otras personas. Es también la mds
costosa, y la boda de una hija es en particular conocida como la
principal causa de endeudamiento del campesino hindu; sus exi-
gencias son tan imperativas del prestigio incluso para los pobres.
Para incontables castas, la celebracion de la boda es la ocasion
donde el sacerdote Brahman es indispensable, asi como los ser-
vicios del barbero, del lavandero y de otras castas. (servicios que
ademds, deben ser muy bien remunerados). Es la ocasion de las
ceremonias proliferas y de prestaciones complicadas. (DUMONT,
2008, p. 163-164).

O incluso:

El dia de la boda es el “dia mds brillante” de la pareja, cuando
ellos brindan su “mejor apariencia”, especialmente la novia,
quien se dice es la mds bella (EDWARDS, 1989, p.14).

Los fragmentos reproducidos arriba, retratan las bodas en diversos con-
textos: el primero de ellos ha sido extraido del trabajo de Dumont sobre la
estructura del sistema de castas en la India antigua. Mientras que el segundo
es resultado de la etnografia realizada por Edwards al interior de Japon, a me-
diados de la década de 1980. Ambos guardan cierta similitud con el contexto
empirico de mi propia investigacion sobre los matrimonios ocurridos en una
ciudad brasilefia. En efecto, también aqui se puede constatar la importancia so-
cial de las bodas; se concluye igualmente que en cuanto a las fiestas familiares,
probablemente es la mds costosa, y como evento es comunmente clasificado
como el dia mds importante en la vida de los novios y la ocasion en que éstos,

en especial la novia, es considerada mds “linda que nunca”.
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La disparidad geogrdfica y temporal entre los dos fragmentos ha sido
intencional. En el recorrido de mi investigacion, en varias ocasiones me en-
contré con descripciones semejantes con el contexto que estudié, aunque éstas
se refieran a estudios de sociedades mds remotas. En los diversos contextos
de investigacion, las bodas aparecen como eventos familiares a los que se les
atribuye una gran importancia como lo sefiala Dumont (op. cit.) la ocasion de
las “ceremonias prolificas y de prestaciones complicadas”. No es mi intencion
defender la existencia de un repertorio bdsico universal de este ritual, mucho
menos de predicar en todas partes, la homogeneidad de los eventos de celebra-
cion de bodas. Mientras tanto, debo aclarar que al elegir las bodas como tema
de investigacion, me coloqué frente a una celebracion que apenas cuenta con
una forma especifica, “cierto grado de convencionalismo y redundancia” (PEI-
RANO, 2003) que le confiere la posibilidad de ser analizada como un ritual, que
ademds comprende patrones que se repiten en un universo muy amplio, tanto
como si tomdramos en cuenta la extension temporal y geogrdfica.

Analizando las bodas europeas, la antropdloga francesa Martine Se-
galen (2003) llamé la atencién sobre la idea de que la sofisticacion y el alto
grado de elaboracion de éstas (caracteristicas que marcan estos eventos en
diversas sociedades en un largo periodo de la historia) se relaciona con la ins-
titucionalidad que se celebra en esta ocasion. Aunque el ambito restringido de
la investigacion que vengo realizando no me permita hacer ponderaciones de
tamafia amplitud (hasta el momento, mi andlisis descansa esencialmente en la
observacion de eventos de celebracion de matrimonios a partir del trabajo de
profesionales conocidos como ceremonialistas que trabajan en la ciudad de Rio
de Janeiro), debo subrayar que, en el contexto que investigué, el andlisis de esta

autora me parecio bastante pertinente. Segun ella:

Transmitiendo patrimonios, el matrimonio organiza la repro-
duccion social, porque nunca es la union de dos individuos, sino
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la alianza de dos familias pertenecientes a grupos sociales de es-
tratos mds o menos equivalentes. (...) Como un momento funda-
mental del ciclo de vida, el matrimonio se inscribe en la union de
la familia y en la sociedad. Los rituales muy elaborados fueron
desarrollados para representar la importancia de este pasaje so-
cial. (SEGALEN, 2003: 12-13).

Existe incluso un fenémeno comprobado en las bodas, aunque también en
otros eventos familiares, y apuntado por Segalen (op. cit.). De acuerdo a la
autora, en especial dentro de los ultimos afios, tenemos constatada la mundia-
lizacién de un modelo de celebracioén que se acordod en llamar occidental. Esto

parece ilustrado por el traje de la novia:

En todo el mundo las novias se visten de blanco (...) Incluso en
las sociedades en las que una cierta parte del ritual matrimonial
cumple con costumbres tradicionales, la novia usa un vestido
blanco en algun momento del paisaje nupcial. (SEGALEN, 2003,
p.87).

Ademds de demostrar que la celebracion de la boda, tal y como la cono-
cemos en Brasil, es producto de influencias diversas que se relacionan con la
historia de una institucion en transformacion ( que a su vez, estd directamente
ligada a la familia, a la Iglesia y al Estado”) el vestido blanco también me pare-
ce util para pensar en la idea de la homogeneidad en las bodas, o de la falta de
ésta. Desde cierto punto de vista, creo que ambas afirmaciones son correctas:
“toda boda es idéntica” y “toda boda es unica”. Dicho de otro modo: al mismo
tiempo que seria equivocado pensar en la idea de que los eventos de celebraci-
onde bodas estén desprovistos de trazos particulares de acuerdos con diversas
temporalidades, espacios, clases sociales o inclusive pertenencias familiares,
tampoco se puede ignorar que buena parte de ellas poseen un denominador
comun: una serie de ritos, simbolos y dispositivos estéticos bastantes similares

entre si.
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El historiador Robert Darnton en sus “Historias que los campesinos cuen-
tan: el significado de Mamd Ganso”, al inclinarse sobre el vasto universo de los
cuentos populares del Antiguo Régimen, demuestra que es posible percibir las
lineas generales del cuento y estudiarlo al nivel de su estructura “observando
la manera como la narrativa es organizada y como los temas se combinan, en
vez de concentrarnos en pequenios detalles” (DARNTON, 1986, p. 33). En cierto
modo, basdndome en el trabajo de campo realizado, me parece que este puede
ser un camino, analiticamente fructifero: aunque todas las bodas observadas
guarden muchas desigualdades entre si, presentan una estructura rigida que
puede ser develada luego de un trabajo de campo minucioso.

Los eventos de celebracién de bodas no son enteramente uniformes, sin
embargo, después de escuchar incontables relatos y observarlos en contextos
diversos, concluyo que es posible esbozar una linea general de las bodas, una
especia de estructura que se mantiene. De manera que las variaciones en los
detalles pueden permanecer subordinadas a las estructuras estables que, a su
vez, tienen un poder considerable de conservacion.

Las nociones de estructura soctal y de andlisis estructural han sido amplia-
mente debatidas en las ciencias sociales, y mds especificamente en el campo
antropoldgico. En la antropologia britdnica por ejemplo, Radcliffe-Brown fue
un defensor aguerrido de la importancia para que los antropdlogos realizaran
esfuerzos en estudiar los mecanismos que mantenian la estructura. Segun este
autor (1970) para quien el término de “estructura social” denota una compleja
res de relaciones sociales que vincula a los seres humanos y los fenémenos

sociales observados

En cualquier sociedad humana, no son el resultado inmediato de
la naturaleza de los seres humanos individuales, sino el resulta-
do de la estructura social por la cual ellos estdn unidos (RADCLI-
FFE-BROWN, 1970, p.158).
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Tomando esta vision como punto de partida, supuse que un camino posible
en mi indagacion, seria el de estudiar los eventos de celebracion de matrimo-
nios enfocando su relacion con la estructura social. Asi, en lugar de centrarme
en los detalles, en los significados de uno u otro elemento ritual en su contexto
particular, opté por analizarlos en conjunto, tomando en cuenta su posicion
en el contexto mds amplio. Desde esta perspectiva, los eventos de las bodas
pueden ser considerados como parte del mecanismo por el cual se mantiene
cierta estructura social.

Toda vez que la estructura social no es estdtica, y se encuentra en constan-
te proceso de renovacioén, pasemos ahora a la discusion entablada por Clifford
Geertz sobre “el impacto del concepto de cultura sobre el concepto del hom-
bre” (2011). En primer lugar, Geertz complejiza considerablemente el esquema
clasificatorio formulado por los investigadores que se oponen a las nociones
sobre lo “constante”y lo variable” en la condicion humana. Ademads, existe una
idea subyacente en su argumentacion que cuestiona si dentro de las similitudes
encontradas, a las diversas instituciones extendidas en el tiempo y el espacio,
corresponden una identidad sustantiva. Por mi parte y en consonancia con la
version de Geertz, tiendo a pensar que, si observamos la repeticion de los as-
pectos estructurales (tal como llamé la atencion sobre los eventos de celebraci-
6n de bodas) por otro lado, ocurre exactamente la dindmica de transformacion
que permite que esta estructura se mantenga.

Ulf Hannerz (1991) es otro autor que retoma esta dindmica, al abordar
la problematica de la estructura social y de su relacion con la cultura. Para
explicar su concepto de cultura, Hannerz sugiere el uso metaforico de un rio:
visto a lo lejos, el rio parece una linea azul inmovil en el horizonte. Al apro-
ximar nuestra mirada percibimos un movimiento constante que ocurre en el
tiempoy que tiene una direccion y asi como unrio, la cultura es percibida como
una estructura que depende de un proceso en curso. Tal proceso estd compues-

to por un conjunto permanente de significados que los individuos producen y
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por interpretaciones que los individuos les confieren. Asi, las interpretaciones
siempre dependerdn de las externalizaciones elaboradas previamente que a
su vez dependen de las interpretaciones. Esto es lo que Hannerz llama el “flujo
cultural”.

En vez de buscar un denominador comun en la estructura de relaciones
sociales, Hannerz estd mds interesado en los origenes de la diversidad y en sus
consecuencias. Se trata entonces, de confrontar una idea, altamente difundida
en la antropologia: la cultura como algo compartido y homogéneamente distri-
buido al interior de una sociedad. La postura de Hannerz es que lo “social”y lo
“cultural” nutren una relacion de interdependencia toda vez que al hacer con-
tribuciones al flujo cultural, los individuos y los grupos también se construyen
como tales. Segun el autor, dentro de este proceso acumulativo e interactivo,
las personas por ejemplo indican quiénes son, cudles son las conductas con-
sideradas adecuadas por el grupo o cudles son los objetivos deseables en sus
vidas, etc. En esta relacion interdependiente, la estructura social canaliza los
flujos culturales, una vez que ella lo dirige y son producidos por ellos.

En su enfoque distributivo, el autor plantea una posicion tedrica interac-
cionista, segun la cual las personas formatean las estructuras y significados,
y en el contacto dado entre ellas, las sociedades y las culturas, se genera como
resultado una acumulacion y conjuncion de estas actividades. Desde la pers-
pectiva de Hannerz, existe por tanto, una negacion para ver a los individuos
como meros repositorios culturales y sobre la idea que la cultura esta unifor-
memente compartida entre los individuos. Por el contrario, Hannerz sugiere
que el individuo debe incorporarse al andlisis cultural, y se aparta de la ten-
dencia de ver a la cultura como inmovil y congelada en lugar de verla como
liquida, emergente y dinamica. En la perspectiva de Hannerz, actor y proceso
deben ser tomados en serio y, al hacerlo, los actores o red de actores estdn
constantemente inventando, manteniendo y experimentando la cultura. Al mis-

mo tiempo que el actor actua dentro de un esquema cultural, también es capaz
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de manipular los significados. Retomemos, pues los escritos de Geertz, para

quien los “stimbolos significantes” son dados, en su mayoria:

El (individuo) los encuentra (los simbolos) ya en uso cotidiano
en la comunidad cuando nace y éstos permanecen en circulacion
después de su muerte con algunos aditamentos, sustracciones y
alteraciones parciales de las que puede o no participar. Mientras
se encuentra vivo, los utiliza, algunas veces deliberadamente y
con cuidado, en la gran parte de las veces espontdneamente y
con facilidad, pero siempre con el mismo propdsito: construir los
acontecimientos a través de los cuales él vive, para orientarse a
si mismo en el “curso cotidiano de las cosas experimentadas’,
tomando como préstamo una brillante expresion de John Dewey
(GEERTZ, 2011, p.33).

En el universo que investigo el aspecto de la permanencia es generalmen-
te evocado sobre la denominada “tradicion”. En efecto, la idea de “tradicion”
ocupa un lugar central, de modo que las referencias y el deseo de conformarla
(o0 en algunos casos de superarla) estan siempre presentes. Varios de los ele-
mentos que cité en la introduccion de este trabajo, pueden ser considerados
como material de la “tradicion™: el traje de la novia, el pastel de la boda, los
anillos que reciben (llamados también alianzas) y el ramo de flores, todos ellos
son elementos rituales longevos. A lo largo de mi trabajo, puede identificar
un extenso conjunto de objetos y también de ritos que distinguen las bodas de
otras celebraciones familiares, atribuyéndoles especificaciones muy propias. A
pesar de que asistimos a un considerable cambio en las costumbres, como bien
nos recuerda Martin Segalen (2002) los rituales de los que tratamos apelan a
menudo (y fuertemente, yo afiadiria todavia) a la “tradicion”.

Tal y como sefialé Darnton (1986, p.36) en los cuentos que analiza,
“las tradiciones parecen ser tenaces y altamente duraderas”. Este hecho se ha
mostrado absolutamente pertinente en el universo empirico sobre el que vengo

realizando mi investigacion. En un trabajo anterior (MARINS, 2016) abordé
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los eventos que marcan la celebracion del matrimonio desde la perspectiva
del especialista en bodas, ceremonialista, que es una categoria profesional
actualmente en expansion y cuya lista de atribuciones es extensa. Dentro de
sus incontables responsabilidades, ciertamente una de las mds importantes se
relaciona con cuestiones protocolares, esto es, el conjunto de reglas y normas
de etiqueta que regulan el curso ritual. Al desempefiar funciones de esta na-
turaleza, el especialista vigila que sean cumplidas la tradicion del ritual, pero
eso no significa que ellas sean seguidas estrictamente. Ast, los ceremonialistas,
aunque hagan cumplir el protocolo, también permiten que ciertas alteraciones
sean realizadas, siempre y cuando tales desvios sean conscientes y no fruto de
una desinformacion acerca del “modo correcto” de actuar.

En el transcurso de mi investigacion, me fue posible aprender que di-
versos actores de alguna forma envueltos en el mundo de las bodas, mantie-
nen un esquema clasificatorio segun el cual las bodas son categorizadas como
“tradicionales” o “alternativas”. Ciertos especialistas, inclusive se presentan
como especializados en alguna u otra categoria, como lo ilustra el material

promocional de una de las profesionales entrevistadas:

El equipo es especializado en planear celebraciones fuera de los
estdndares tradicionales: bodas con pocos invitados, hecho en
casa, hecho a mano, hecho a la prisa, en medio del bosquey prin-
cipalmente, las parejas que quieren celebrar sus uniones reedi-
tando tradiciones, racionalizando los gastos y, principalmente,
siendo auténticos.

Cuando se les pregunto sobre las diferencias entre bodas tradicionales y
alternativas, mis interlocutores presentaron un inventario de los elementos
tradicionales, dejando claro que el esquema de clasificacion es contrastante, de
modo que una boda solo es considerada alternativa si se considera el modelo
tradicional. Ademds, noté una relativa fluidez en las categorias: ciertos ele-

mentos que hoy se consideran alternativos pueden llegar a ser tradicionales (y
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viceversa). Ademds, es importante subrayar que los dos tipos no son excluyen-
tes, por el contrario, es posible que en una misma boda coexistan elementos
considerados tradicionales y elementos considerados alternativos. Tal como
subraya Laurence Hérault (1996) en su trabajo sobre la primera comunion en
la region de la Vendéia, en Francia, las ceremonias “tradicionales” y “moder-
nas” coexisten a pesar de que el rito en cuestion es “dirigido por una institucion
cuyas tendencias normativas son bien conocidas “.(p. 134)

Al tomar como objeto de andlisis el campo de la alta costura en un trabajo
intitulado “Le couturier et sa griffe”, Pierre Bourdieu e Yvette Delsaut (1975)
le dedican su atencién a las “maisons”, término que designa a los fabricantes
de vestuarios célebres que ocupan un lugar destacado en el circulo de moda
francés (y porque no decir mundial). Para estos autores, una vez que el investi-
gador es capaz de comprender el lugar que ocupa cada una de estas “maisons”
en este campo especializado, es posible delinear la estructura que las envuelve.
De esta forma, rive droite y rive gauche constituyen dos posiciones polarizadas
que conforman tales instituciones: a la rive droite corresponden las “maisons”
llamadas “tradicionales”, “cldsicas”, “refinadas”, mientras que a las “maisons”
de la rive gauche se le atribuyen adjetivos como “modernas”, “creativas”y “au-
ténticas”.

Entiendo que un ejercicio semejante puede ser aplicado al universo de las
ceremonias de las bodas. En cierta altura de mi investigacion y luego de haber
acompafiado la realizacion de las bodas en diversos contextos donde cada una
es dotada de caracteristicas propias, fue posible reconocer la existencia de una
estructura comun a todos los eventos observados que puede, inclusive, ser des-
crita en lineas generales. Creo que este enfoque en los aspectos estructurales
de los ritos matrimoniales donde se busca comprender los mecanismos del
mantenimiento del ritual (puesto que este evento es transmitido de generacion
en generacion como un cuerpo sélido que, aun con modificaciones en algunos

de sus aspectos, tiene dimensiones que permanecen estables a lo largo de los
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afios) es capaz de producir desarrollos interesantes para su andlisis.

Sin embargo, si por un lado, me parece indiscutible el interés de hacer una
reflexion en torno a la nocion de “tradicion”y su capacidad de resistir la accion
del tiempo, me parece igualmente fructifero, desde el punto de vista analitico,
atender la dindmica de la transformacion que permite que esta estructura sea
preservada. Pues aunque nuevos elementos rituales y significados han sido in-
corporados a las bodas en los ultimos afios, no me parece razonable conside-
rarlos como términos de una ruptura radical del ritual. Dicho de otra manera,
pienso que las continuidades y las innovaciones no necesariamente se contra-
ponen, sino al contrario, son capaces de articularse.

Pensar en la relacion dialogica entre estos dos aspectos de las bodas- por
un lado, atiende a su dimension de permanencia, de la tradicion, y por otro
lado, examina su capacidad de transformacion- constituye un proyecto del que
ciertamente no reportaré en este trabajo de dimensiones y ambiciones modes-
tas. Me gustaria de todas formas, sefialar el interés potencial de tal tarea.

A propdsito de los cuentos populares, Darnton constato que si ellos su-
frieron transformaciones en diferentes tradiciones culturales, esto refleja los
cambios en las mentalidades humanas. Si entendemos que los eventos de cele-
bracion de bodas generan sentidos en relacion a la institucion que los celebra,
ademds de construir canales para la afirmacion publica de pertenencia, noto-
riamente religiosos y de clase, me parece que un andlisis de sus permanencias

y transformaciones, seria un ejercicio bastante prometedor.
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Resumo

Este livro é um projeto binacional dedicado & andlise do carater social das emocoes.
Baseada na coleta de dados etnograficos, a obra retrata a dindmica das relacdes
afetivas em diversos grupos étnicos e urbanos situados no México e no Brasil. Com
especial atencéo para as mudancas socioculturais e suas diferentes adaptacdes, di-
lemas, problemas e desafios enfrentados pelos interlocutores, os capitulos discu-
tem as vivéncias afetivas por ocasido do namoro e do casamento; a relacdo entre
emocdes e o sistema linguistico de populagées autdctones; o significado atribuido a
alteridade em contextos homoafetivos; a agéncia feminina em situacdes de consen-
timento sexual; o carater institucional e ideoldgico da conjugalidade heterossexual;
e 0 simbolismo e reflexividade em torno da celebragdo do casamento.
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