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“Madre también es una metáfora, es el
espacio-tiempo del paraíso perdido.”

Celia Ruiz Jerezano

A. CUERPO E IDENTIDAD1

uando hace casi cincuenta años Simone de
Beauvoir (1981; II: 13) afirmó: “no se nace mujer:
llega una a serlo”, aludió a los múltiples yC

complejos procesos socioculturales de meticulosa y
disciplinada socialización de lo femenino, que como
identidad social subalterna —construida a partir de un
cuerpo sexuado— se relaciona, se contrasta y se define
frente al sujeto genérico masculino. Simbolizada desde
el imaginario androcéntrico como atada a las fuerzas
naturales de lo precultural —como instinto en primera
instancia— la mujer como producción histórica/cultural
de los regímenes sexo/género patriarcales, oculta en
los misterios aparentes de su ser reproductor la comple-
ja red de influencias económicas, sociales y culturales
que han accionado sobre su cuerpo y subjetividad, para
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traducir lo biológico de su naturaleza
en una naturaleza eminentemente so-
cial. Por esto, Bassaglia (1983: 34)
declara que la naturaleza femenina,
aparentemente tan enraizada al pulso
intuitivo e impulsivo de la esencia vital,
es en realidad una naturaleza cultural-
mente fabricada, que responde a fines
de mantenimiento y reproducción de los
sistemas sexo/género androcéntricos
y que implica condicionamientos en
cuanto a la división sexual de la geogra-
fía social y a los ámbitos de competen-
cia, realización y expresión femenina.

En una crítica radical a los límites
políticos implícitos en lo binario de la
categoría de género, Butler (1990) ad-
vierte que dicha categoría descansa en
la imposición de la heterosexualidad
obligatoria y en una erótica falocén-
trica producida discursivamente y pro-
ductora de la simbolización del cuerpo
femenino como un cuerpo materno ins-
tintivo, es decir, con una primordial
misión materna. Por esto, la autora
propone que el concepto de género no
es, como habían pensado las feminis-
tas teóricas de los setenta y los ochenta,
el último eslabón genealógico para en-
tender la política económica de la se-
xualidad. Por el contrario, ella sugiere
que dicha categoría encubre otras
ataduras históricas/patriarcales, re-
lacionadas con la administración de la
reproductividad femenina y manifesta-
das en la simbolización de la maternidad
como instinto y como deseo primordial
de todas las mujeres.

Según Butler, la garantía social
de contar con mujeres reproductoras
—madres instintivas— yace en la impo-
sición de la heterosexualidad como la
única preferencia sexual aceptada so-
cialmente y en el falocentrismo como
eje del ejercicio sexual. Basada en dicha
argumentación, Butler cuestiona la
propia categoría de género en cuanto a
sus limitaciones para encauzar una
transformación radical del orden andro-
céntrico, debido al encierro de su poten-
cial analítico dentro de la misma lógica
de la relación binaria entre lo mascu-
lino/femenino. Con dichos plantea-
mientos la autora inicia una nueva
revisión de la relación entre sexualidad
y cultura, particularmente en cuanto a
la dialéctica de identidad femenina/
cuerpo de mujer, señalando a la mater-
nidad como la clave cultural que explica
la relación de poder entre los géneros
en los regímenes patriarcales.

“Cautiverios”, llama Lagarde (1990)
a las maneras socialmente definidas de
expresar lo femenino, refiriéndose fun-
damentalmente a las formas tipológicas
de ser mujer (en México) —como la que
ella llama la madresposa o la puta, la
monja o la loca—, pero remitiéndose a
la vez a los ámbitos de la geografía social
asociados a dichas tipologías, como la
familia, la casa, el mercado, el salón de
belleza, la escuela de los niños, los par-
ques, las tortillerías, los conventos, los
clubes reductivos, los burdeles, las la-
vanderías y las iglesias, entre otros.2

“Confinación” es como Serret (1992:
157-158) describe la característica de-



81

El mito de la madre

finitoria de la feminidad en las socie-
dades tradicionales, enfatizando que, en
el fondo, el sentido de dicha confinación
no emana de la circunscripción de sus
tareas a la esfera privada del ámbito
doméstico, sino que más bien se refiere
a la reclusión social de las mujeres en
una dimensión simbólica de permanen-
te subvaloración, debido principalmente
a la falta de reconocimiento social de la
trascendencia pública de sus labores:

Detrás de cada momento trascendente

en la vida de un hombre está siempre

presente la imagen de la mujer que lo

inspiró, que puede ser la madre, la es-

posa, la novia o la hija. Esa imagen

generalmente queda oculta, porque su

valor radica precisamente en la discre-

ción y en la modestia de la mujer (Ro-

mero Aceves, 1982: 147).

Serret hace hincapié en la diferencia
de los contenidos de las identidades
femeninas en sociedades modernas y
tradicionales, señalando que mientras
que en las sociedades tradicionales la
identidad femenina se construye con
base en la confinación de las mujeres,
su exclusión de los asuntos de gobierno
y su falta de agencia en la problemática
social —es decir, a partir de un vacío
de participación reconocida en los cam-
pos de lo político y lo social—, en las
sociedades modernas lo femenino se
construye a partir de la conciencia de
su propia subordinación génerica y del
reconocimiento del cuerpo como ele-

mento gerencial en la articulación de
la identidad.

Aun cuando la autora admite la di-
ficultad de precisar los límites entre so-
ciedades tradicionales y modernas en
países como los latinoamericanos, cen-
tra su interés en los efectos que sobre
la constitución de la identidad femenina
registra el desfasamiento entre —lo que
describe como— lo moderno de lo eco-
nómico y lo tradicional de lo cultural.
Se preocupa en primera instancia por
la relación de conflictividad/coherencia
en los contenidos de la identidad feme-
nina producidos por dicho fenómeno:
“...la identidad se configura con un
margen mayor de conflictividad en
aquellas sociedades en que la tendencia
modernizadora a nivel cultural no ha
operado con la misma eficacia que en
el nivel económico” (Serret, 1992: 160).3

Sin embargo, no se interroga sobre el
posible vínculo entre la permanencia de
dichas manifestaciones culturales tra-
dicionales y la naturaleza trunca del
proceso de modernización estructural
del capitalismo subordinado, lo que
podría traducirse en un factor signi-
ficativo en la perpetuación de condi-
ciones objetivas en donde la mayoría
de las mujeres no alcanzan a sacudir
los cimientos de los cautiverios feme-
ninos tradicionales.

A la vez, considerando la enorme
importancia del cautiverio materno en
la conformación de la identidad femeni-
na en América Latina, tanto en los sec-
tores tradicionales como en los modernos
—maternidad vivida como cuerpo-para-



82

Elizabeth Maier

otros (Bassaglia:1983)— difiero con
Serret cuando señala la imposibilidad
actual de “seguir hablando de una sub-
jetividad social de las mujeres”, a cau-
sa de la complejización de los referentes
existenciales en que se construyen “las
identidades femeninas” en la moderni-
dad (Serret, 1992: 157). Según la autora,
las múltiples posiciones-de-sujeto que
entran en juego en la constitución de
las identidades de las mujeres en las
sociedades o nichos modernos, accio-
nan sobre la subjetividad de tal forma
que se crea un abanico de subjetivida-
des femeninas, sin rasgos aparentes
compartidos que pudieran perfilarse
como una estructura subjetiva homogé-
nea del género femenino. En este mismo
sentido, otras posfeministas también
apuestan que pesan más las diferen-
cias entre las mujeres que las similitu-
des de género (Butler, 1990).

Sin embargo, aun reconociendo la
complejización y pluralización de las
identidades femeninas en los países o
regiones nacionales industrializadas,
me parece que la vigencia patriarcal de
las relaciones de género permite ubicar
a la maternidad, vivida como el ejercicio
privado de un cuerpo-para-otros, como
el eje estructurador de la subjetividad
femenina, sin que sobre ella accione de
manera significativa una amorfa no-
ción de modernidad.4 En este sentido,
a pesar de las modificaciones en los
contenidos identitarios de lo femenino
—particularmente en las sociedades al-
tamente industrializadas— me parece

que dicha resignificación todavía se
enmarca dentro de las relaciones pa-
triarcales de reproducción, en donde el
peso mayor de las labores de la repro-
ducción es adjudicado y asumido por
las mujeres y la conceptualización de
lo materno sigue anclada en la noción
de instinto. Dice Cervantes Carson
(1994: 18): “Aun en los países donde
las tasas de fecundidad están por deba-
jo del nivel de reemplazo, los estudios
parecen sostener que la maternidad
sigue siendo primordial para la estruc-
turación de la identidad (femenina)”.

Por lo mismo, la idea del cautiverio
femenino no se limita a la división del
espacio social y de tareas según sexo,
sino que se cierra sobre el teatro de su
corporalidad. Corporalidad intervenida,
moldeada, normada, custodiada y au-
tovigilada como un cuerpo reproductor
instintivo (Butler, 1990: 91), cuya reali-
zación social se reconoce a partir del
ejercicio de la reproducción biológica y
de la creación de las condiciones en que
se realizan los otros(as) miembros de
la familia, como expresión fundamental
de la valorización social y de la grati-
ficación existencial de las mujeres5. De
esta manera, desde su nacimiento el
territorio femenino se vuelve un cam-
po de adiestramiento para la confección
prioritaria de un cuerpo reproductor/
materno, particularmente sensible y
atento en cuanto a las necesidades y de-
seos de los demás.

Cuando te cuenten, madre mexicana,

de otras mujeres que soslayan la carga
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de la maternidad, perdona su error, por-

que para ti todavía la maternidad es un

profundo orgullo. Cuando te digan, exci-

tándote, de las madres que no sufren

como tú el desvelo junto a la cuna y no

dan la vaciatura de su sangre en la leche

amamantadora, oye con desprecio la

invitación. Tú no has de renunciar a las

mil noches de angustia junto a tu niño

con fiebre, ni has de permitir que la boca

de tu hijo beba la leche de un pecho

mercenario. Tú amamantas y meces.

Para buscar tus grandes modelos no

volverás tus ojos hacia las mujeres locas

del siglo, que danzan y se agitan en

plazas y salones y apenas conocen al

hijo que llevaron clavado en sus entra-

ñas. Volverás los ojos a los modelos

antiguos y eternos: las madres he-

breas y las madres romanas (Romero

Aceves, 1982).

Lagarde (1990: 22) caracteriza al
cautiverio corporal y existencial más
significativo y gratificante de las mu-
jeres como el de “madresposa”, un doble
enclaustro genérico vivenciado como
una sola expresión identitaria. El pa-
radigma más positivo de lo femenino,
según la autora, que se perfila desde
los lindes de la articulación entre “una
sexualidad procreadora y la relación de
dependencia vital de los otros por medio
de la maternidad, la filialidad y la con-
yugalidad”.6 Pisano (1995: 137) también
opina que la simbolización de la femi-
nidad se arraiga en la “misión” repro-
ductora, pero sin enfatizar el papel de
esposa. En su opinión, la preparación

materna de las mujeres limita el desa-
rrollo y ejercicio pleno de otras capaci-
dades humanas estimuladas en la so-
cialización de los hombres como fuente
de la constitución masculina y eje del
proceso cultural de su humanización.
La humanización de las mujeres, afir-
ma Pisano, se logra mediante la mater-
nidad, eje articulador de la identidad
femenina y medio social para su rea-
lización.

Desde su nacimiento y aun antes, las

mujeres forman parte de una historia

que las conforma como madres y espo-

sas... Más aún, todas las mujeres son

madresposas aunque no tengan hijos o

esposo... Ser madre y ser esposa consis-

te para las mujeres, en vivir de acuerdo

con las normas que expresan su ser para

y de otros, realizar actividades de repro-

ducción y tener relaciones de servidum-

bre voluntaria... Las mujeres pueden ser

madres temporales o permanentes —ade-

más de sus hijos—, de amigos, herma-

nos, novios, esposos, nueras, yernos,

allegados, compañeros de trabajo o estu-

dio, alumnos, vecinos, etc., son madres

al relacionarse con ellos y cuidarles ma-

ternalmente... (Lagarde, 1990: 349-350).

Desde la perspectiva psicoanalítica,
Ruiz Jerezano (1994: 65) enfatiza lo
fugaz e intranscendente que resulta di-
cho paradigma femenino frente a los
parámetros valorativos de los regímenes
androcéntricos. Según dicha psicoana-
lista, la maternidad y el objeto de deseo
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son los únicos papeles de identidad fe-
menina signados por el patriarcado.
Considerando que ambos se afianzan
en lo corporal, el deterioro natural del
cuerpo al paso de los años se encarga
de desaparecer la relativa valoración
social anteriormente vinculada a la
figura de la mujer, invisibilizándola
como si socialmente no existiera. “Todo
lo que la mujer hace dentro de esos roles
se desvanece junto con su cuerpo, desa-
parece del orden social”, dice Ruiz Jere-
zano. Sin embargo, habría que recordar
que desde esta simbolización de lo fe-
menino, la trascendencia de su paso
por lo social se plasma y se circunscribe
a los productos de este esfuerzo vital
olvidado por el tiempo —los hijos(as) —,
testimonios fieles de toda una vida de
creación cultural no reconocida sino
como natural y problematizada por las
complejidades de una relación fincada
en la finalidad de la separación (Rosen-
berg, 1992: 65). Por esto, las remem-
branzas culturales colectivas —como el
Día de la Madre, por ejemplo— que
celebran y subliman esta corporalidad
femenina al servicio de otros, amorti-
guan el vacío existencial de la desapa-
rición física de su valor social, a la vez
que refuerzan simbólicamente la insti-
tucionalización del mismo modelo ma-
terno, cuya vida se desenvuelve en fun-
ción de los demás:

Nada más bello que glorificar a la mujer

que nos llevó en su seno, que nos ama-

mantó, que nos educó, que cuidó nues-

tros primeros pasos, que estuvo a nuestro

lado en los momentos más difíciles, y

tuvo en todos los instantes un gesto

agradable, que nos formó el alma, que

sufrió con nuestros errores y gozó nues-

tras alegrías, que fue el alma de nuestra

alma y vida de nuestra vida (Excel-

sior, 10 de mayo de 1922, primer día

de la madre en México, en Acevedo,

1982: 36)

El cuerpo femenino encauzado como
reproductor y facilitador de la existencia
de otros(as),7 experimenta a la vez pro-
cesos disciplinarios contradictorios en
cuanto objeto de deseo. La forma, el
tamaño y el arreglo —toda su estética—
se perfila constantemente frente al es-
pejo de la simbolización del objeto del
deseo. ¿Qué proporciones, qué textura,
qué decoración, qué movimientos? El
cuerpo, adorno moldeado a partir de la
reglamentación de su superficie y de
su uso del espacio, la producción social
de sus gestos y el dominio del oficio de
la ornamentación es otro plano de sig-
nificación femenina (Bartky, 1988).8

Cuerpo instruido para ser imán de atrac-
ción, pero necesitado de vigilancia a
partir de las fronteras culturalmente
construidas en los intersticios entre lo
erótico y lo maternal, ejercicios toda-
vía escindidos en el imaginario colectivo
de los regímenes sexo/género latinoa-
mericanos.9 Lagarde (1990: 186) afirma:
“...la sexualidad femenina escindida
produce dos grupos de mujeres espe-
cializadas en aspectos de la sexualidad
desintegrada: las madres y las putas”.
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A su vez, dicha escisión también pro-
duce cuerpos que se apropian del espa-
cio físico de maneras diferenciadas, con
posturas y movimientos distintos. Para
las madresposas, por ejemplo, sus mo-
vimientos son más restringidos y su
postura más protegida: cruzan o juntan
sus piernas o tobillos cuando se sien-
tan y confinan los brazos al lado del
torso, con las manos discretamente
descansando en el regazo, una encima
de la otra; disciplinan pies y rodillas al
juntarse cuando se paran; exhiben un
cuerpo más constreñido que ocupa me-
nos espacio que el varón o las mujeres
especializadas en el intercambio sexual.
Bartky (1988: 123) sugiere que este
lenguaje corporal, fruto de adiestra-
mientos socializadores diferenciados
según cultura, es un mensaje dirigido
a todos y a nadie en particular, consta-
tando la prudencia sexual de un cuerpo
subordinado dentro de las estructuras
de la jerarquía genérica, cuerpo discipli-
nado fundamentalmente como madre,
instintivo a partir de la noción de cuerpo-
para-otros.

Te han dicho que tu pureza es una virtud

religiosa. También es una virtud cívica:

tu vientre sustenta a la raza; las mu-

chedumbres ciudadanas nacen de tu

seno calladamente, con el eterno fluir

de los manantiales de tu Patria. El héroe

es como un fruto rojo, y tú la rama que

lo sostuvo (Romero Aceves, 1982: 288).

Resumiendo, la constitución socio-
histórica de la identidad femenina se

articula primordialmente en torno a
una maternidad culturalmente creada
con base en diversos —y con frecuen-
cia, contradictorios— procesos de disci-
plinamiento del cuerpo sexuado de
hembra, para finalmente producir una
“misión materna”, un “destino mani-
fiesto materno”, que simboliza a la fe-
minidad en el imaginario cultural a partir
de su entrega altruista a las necesidades
y los deseos de los demás.

B. LA ÍNTIMA OTREDAD FEMENINA

Fuente de elaboración discursiva en
campos tan diversos como la filoso-
fía, la estética, la ética, la jurispruden-
cia, la política y la ciencia, que legitiman
lo que Salles (1992: 167) llama “la re-
glamentación” de lo femenino, la rela-
ción entre los géneros en los regímenes
patriarcales construye la mujer como
Otra, tal como Beauvoir demostró hace
tanto tiempo (1949/1981). Condición
de actores(as) colectivos subalternos, la
otredad es una posición social cuyo per-
fil y contenidos específicos se confor-
man frente y desde los dominios y el
imaginario del Sujeto. Pero Sujeto y
Otro(a) se gestan en una relación sim-
biótica de complementariedad, donde
el Sujeto se adueña de la realidad como
personificación de lo más valioso y el
Otro(a) se dibuja como un contraste
imaginario de la representación del
primero. “Se ve al Otro siempre como
un No”, dice Hartsock en referencia al
trabajo de Memmi sobre la problemática
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colonial (1987: 34-35), “como una falta,
un vacío, como algo de que carece...”

Tanto el Sujeto como el Otro(a) están
marcados por la diferencia, pero dicha
diferencia tampoco es equivalente;
mientras que para el Sujeto la diferencia
es su afirmación, para el Otro(a) se
traduce en desigualdad y marginación,
pero no sin tiempos y espacios propios
de gratificación y poder. En este sentido
esencialista, dirían las posfeministas,
Beauvoir mostró la relación entre los
géneros como un claroscuro entre lo
transcendente masculino y lo inma-
nente femenino. Para el Sujeto, el
Otro(a) no tiene individualidad, carga
lo que Memmi llama “la marca del
plural” (Hartsock, 1987: 34); como
Otro(a) siempre parece la réplica indi-
vidualizada de su representación colec-
tiva en el imaginario del Sujeto —“to-
dos(as) siempre son iguales”— sin par-
ticularidades que logren borrar los
grandes brochazos de su identidad del
Otro(a). En este sentido, Amorós (Pi-
sano, 1995: 41) plantea que las mujeres
habitan un mundo de idénticas, mien-
tras que los hombres viven en un mun-
do de iguales.

Frente a la amorficidad y homoge-
neidad del Otro(a) —simbolizado de
forma específica desde las dimensiones
discursivas de producción y reproduc-
ción de los ejercicios de poder en cada
relación binaria concreta— se contras-
ta, se distancia y se configura el Sujeto,
pero sólo en la medida que el Otro(a)
también se siga recreando como úni-
co(a) cómplice de esta relación de do-

minios tácitos y encubiertos, de resis-
tencias francas y sutiles. Dicha relación
de Sujeto/Otro(a) se desenvuelve entre
ejercicios de auto y otro-percepción, en
donde uno se percibe a sí mismo desde
la mirada metafórica del otro intro-
yectada en su propia subjetividad. De
esta manera ambos son actores activos
en la dinamización y reproducción del
vínculo binario. “(El Otro)”, dice Eagle-
ton (Barrera, 1994: 5), “es siempre
anterior a nosotros y siempre se nos
escapará aquello que nos trajo a ser
sujetos en primer lugar... Deseamos lo
que otros... inconscientemente desean
de nosotros: y el deseo solamente puede
ocurrir porque estamos atrapados... en
el campo del Otro que lo genera”.

Tengo detenido mi tiempo en tus ojitos, /

mirándome en tus muecas y en tus pa-

taleos, / viéndote descubrir Américas,

hormigas, garrobas, / heliotropos (Belli,

1991: 37)

Sin embargo, las mujeres como otre-
dad se distinguen de los otros sectores
subordinados por el carácter privado e
íntimo del vínculo entre Uno y Otra: la
convivencia cotidiana y vitalicia com-
partida; la fusión de espacios físicos,
psíquicos y emocionales; la intimidad
sexual. Factores que contribuyen a la
constitución de una otredad distinta,
que no goza de la mediación de fronte-
ras geográficas, espaciales o culturales,
como la relación entre razas, naciona-
lidades o clases sociales. En este sen-
tido, aun cuando la mujer habita una
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posición de otredad, ésta es de casa,
de cama, de coito, de vida compartida, de
cotidianeidades profundamente compe-
netradas. De tal manera, se traduce en
una subordinación aparentemente más
“natural”, pero también más constante
y sutilmente intensa que la que se ex-
perimenta en las demás relaciones
sociales de Sujeto/Otro. Por esto, Pisa-
no recuerda que: “La gran experiencia
histórica de lo femenino ha sido fun-
damentalmente ser un complemento...
alguien que completa.” (Pisano, 1995:
42). Y dicha complementariedad se
articula —en primera instancia— con
base en el socialmente construido des-
tino manifiesto materno como cuerpo-
para-otros.

C. MADRES Y NIÑAS: IDENTIFICACIÓN

     Y REPRODUCCIÓN DE LO MATERNO

La maternidad... supone para la mu-

jer una posibilidad de poner en acto una

de sus potencialidades creadoras más

importantes, durante un periodo limi-

tado de su vida.” (Jiménez  Díaz, 1994:

67).

En sociedades cuya división sexual
de trabajo indica una asociación exclu-
siva entre mujer/hijos/familia/hogar,
las mujeres realizan su identidad de
género a través de la práctica cotidia-
na y vitalicia de un corpus de saberes
aprendidos por medio de una pedago-
gía por etapas, durante un periodo pro-

longado de capacitación y agencia. Son
sensibilizadas y adiestradas —inicial-
mente por vía materna— para la ejecu-
ción y el perfeccionamiento de las tareas
de la reposición diaria y generacional de
la familia, con el fin principal de asumir
la gerencia hogareña y la organización
familiar, antes y además de otros cam-
pos de participación y especialización.

Dentro del contexto normativo espe-
cíficamente dirigido a las mujeres, los
saberes son asimilados y ordenados en
la dimensión subjetiva, tanto como me-
todologías de trabajo como símbolos de
la identidad genérica misma, consti-
tuyendo así lo que en el sentido fou-
caultiano se llamaría una “experiencia
femenina”, si por experiencia se entien-
de “la correlación, dentro de una cul-
tura, entre campos del saber, tipos de
normatividad y formas de subjetividad”
(Foucault, 1988: 2: 8). De tal manera,
y sin desconocer las diferencias que
imprimen sobre el género otros ejes de
identidad, la experiencia femenina se
remite a la síntesis de todos los procesos
e instancias de disciplinamiento y es-
pecialización que encauzan la elabo-

ración social de la identidad materna

de cuerpo-para-otros, identidad gestada
y afianzada desde una correlación para-

digmática entre saberes, normatividad

y subjetividad. En este sentido, escri-

be Rosario Castellanos (1992: 289),

“...la mujer mexicana no se considera

a sí misma —ni es considerada por los
demás— como una mujer que haya

alcanzado su realización si no ha sido
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fecundada en hijos, si no la ilumina el
halo de la maternidad”.

La mujer desde que se hace madre, ya

no espera nada en el terreno material;

busca y encuentra en su propio hijo la

finalidad de su vida, su único tesoro y

la meta de todos sus sueños (General A.

Pinochet citado en FEMPRESS, 1986).

En los intersticios entre dichos cam-
pos se articula la producción cultural
del personaje materno, cuyo encargo
colectivo más relevante se encuentra en
la reproducción de las relaciones socia-
les a través, entre otras vías; del proceso
de socialización de sus vástagos ma-
chos y hembras, para poderse recono-
cer y ser reconocidos como niños y niñas
y, más adelante, como hombres y mu-
jeres. Complejos pasajes de identifi-
cación10 moldean la crisálida del cuerpo
sexuado en el producto genérico desea-
do. Por esto, Salles (1992: 184) señala
que existe “una suerte de separación
entre el acto de nacer y el acto de iden-
tificarse”. Proceso identitario  que según
Cervantes Carson (1994: 17) no se re-
suelve en una etapa específica, sino que
registra modificaciones, reelaboraciones
y actualizaciones durante toda la vida.

Por su parte, Serret (1992: 153) ase-
gura que el proceso de identificación
genérica es un “ordenador fundamental
de todo sujeto (que matiza el signifi-
cado de cualquier otra cualidad)”. Empe-
ro, la identificación sólo puede realizarse
en cuanto exista un ejercicio de diferen-

ciación: las idénticas sólo lo son mien-
tras que se contrastan con otros que
dibujan la distinción. De tal forma, los
procesos de identificación fundadores
de identidades individuales y colectivas
cobijan movimientos contradictorios
que sólo permiten el propio reconoci-
miento a través del proceso de dife-
renciación, caracterizándose así como
esencialmente relacionales.

Una de las relaciones más acabadas
de la etapa de socialización primaria,
en cuanto a la constitución de la iden-
tidad individual, es la de los géneros.
En este sentido, Salles (1992: 181) in-
dica que la socialización primaria es el
componente “más crucial y menos cam-
biable” de la constitución de la identidad
genérica. También afirma que nuevos
aportes en torno a la formación de dicha
identidad le asignan un carácter “fun-
dador de otros atributos y procesos iden-
tificadores de las personas” (1992: 190),
coincidiendo con Serret en que las pau-
tas genéricas adquiridas en el proceso
de la socialización primaria integran un
universo simbólico fundamental, es-
tructurador de la identidad individual.

En su texto clásico, El ejercicio de la

maternidad,11 Chodorow incursiona en
el terreno subjetivo de la constitución
genérica, mediante el análisis de los
procesos de identificación según sexo.
La autora señala que aun cuando las
identidades masculina o femenina son
el producto del cúmulo de influencias
y experiencias socialmente definidas y
culturalmente moldeadas desde la más
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temprana infancia, sólo después de los
tres años de edad —al inicio de la etapa
edípica— los niños y las niñas recono-
cen su diferencia. Perciben en el pene
y la vagina las marcas de una distinción
cargada de los espesos significados ge-
néricos socioculturalmente estableci-
dos (Salles, 1992: 185).

Pero antes de esta etapa de confir-
mación genérica, que como toda elabo-
ración identitaria es fruto de la dialéctica
entre identificarse y diferenciarse, am-
bos sexos de manera relativamente
indiscriminada se apropian de los sig-
nificantes de su mundo inmediato, lo
que les permite reconocerse como seres
vivos. La presencia todopoderosa de
la madre o de una figura sustituta en la
vida de ellos(as) —fuente de satisfac-
ción de sus necesidades primordiales
de comida, protección y comodidad—,
es durante esta primera etapa el objeto
de necesidad más significativo en el
lento proceso del bebé por reconocer-
se como existente. “Cuando la vida se
gesta, el espacio de la madre y el de la
hija o el hijo casi coinciden”; el “casi”
se manifiesta cuando, al nacer, la hija
o el hijo se lleva su espacio consigo y
la madre vuelve a su contorno original.
“Pero la vivencia de unión ha sido de-
masiado fuerte y continúa después del
nacimiento...” (Coll, 1992: 85). Durante
los primeros meses de vida, el univer-
so sensual concretado a través del con-
tacto, los olores, la voz, la cercanía física
y la mirada de la madre humaniza al
recién nacido, constatando para sí su
propia existencia y mitigando la tremen-

da angustia de vivir afuera del cuerpo
materno (Jiménez, 1994: 72). Sin em-
bargo, curiosamente es con la ausencia
(momentánea) de la madre y no con su
presencia que el bebé la transforma en
objeto de deseo, “marcando así la pau-
ta para un futuro registro de la diferen-
ciación entre un adentro y un afuera”
(Jiménez, 1994: 70).

Verla tan linda, tan chiquita y bien he-

cha / saliendo desde la oscuridad de mi

cuerpo / a la luz blanca y artificial de

la sala de / operaciones donde lloraba

arrancada de su comodidad, / introduci-

da al frío, desnuda, / maravillosamente

repetida mi cara, mis manos, / tu cara,

tus manos... (Belli, 1991: 39)

De tal manera, tanto niñas como
niños inician el complejo y paulatino
proceso de desarrollo de una identi-
dad propia frente a la corporalidad y
su ausencia de las personas, particu-
larmente la madre, quienes habitan su
universo real: se reconocen como vi-
vos a partir de la cercanía/separación
—en primera instancia— del cuerpo ma-
terno que les cuida, les atiende, les da
alimento, les cambia, les da calor, les
entretiene, les carga, les arrulla, les can-
ta. En este sentido, señala Jiménez
(1994: 72), “la maternidad representa
el soporte afectivo que introduce a otro
ser en la comunicación con el mundo,
con los otros, en donde se juega la con-
fianza básica para poder existir, ser y
relacionarse”. Antes de descubrir el sello
de la diferencia ambos sexos indiscri-
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minadamente se identifican con “lo hu-
mano”, “lo existente” de la persona que
responde a sus necesidades. Por esto,
Gambaroff (1993: 38) hace hincapié en
el poder que detenta la mujer a través
de la maternidad, independientemen-
te de su posición social subordinada. “Es
muy posible”, dice esta psicóloga, “que
en nuestra primera infancia vivamos un
matriarcado, al menos en el ámbito
psíquico, que puede ser armónico, vital-
sensual o terrible. Tal vez sea éste el
único matriarcado que ha existido siem-
pre. Pero lo es suficiente para despertar
en nosotros los miedos más profundos
así como las más grandes fantasías,
para mantener viva nuestra creencia en
el paraíso y en las fauces del infierno”.

No obstante, de manera sutil la cons-
trucción genérica empieza con las pau-
tas subliminalmente diferenciales de la
primera fase de socialización, durante
la etapa preedípica de omnipresencia
materna, inmediatamente después del
nacimiento: pautas vocales, táctiles y
emocionales que de formas discretas
pero eficientes empiezan a instruir a
este cuerpo presocialmente existente
—“pero sólo como un montón de co-
sas”  (Saal, en Salles, 1992: 184)— para
poder en un periodo posterior identifi-
carse y ser identificados como hombre
o mujer. Sin embargo, la propia conso-
lidación de la identidad genérica toma
lugar más tarde, siendo el resultado del
intrincado proceso de individuación
(separación) o identificación —radical-
mente diferenciado según los cuerpos
sexuados de macho o hembra— que

experimentan el hijo y la hija respec-
tivamente, alrededor de los tres años,
frente al objeto de necesidad y gratifi-
cación más importante de esta primera
etapa de vida: la madre. Con la con-
solidación de las identidades genéri-
cas, los varoncitos reconocen al padre
o a otra figura masculina como modelo
a seguir, como objeto de apropiación y
emulación para realizarse como hom-
bres. Pero su proceso de identificación
con la figura masculina significa a la
vez para los niños una dolorosa sepa-
ración con lo que anteriormente habían
percibido como una indivisibilidad con
la madre, arrancándoles crudamente de
la simbiosis que definió la etapa de ges-
tación y la unión profunda del temprano
periodo de vida.

Te abres como un brote, / recién salido

de mi vientre / y al irte abriendo te ma-

ravillas / y me dejas maravillada, /con

ganas de tenerte otra vez dentro de mí para

conocerte / y darte de nuevo al mundo, /

reconocida, / para que tú lo conozcas

(Belli, 1991: 37).

Frente a la misma fusión con la ma-
dre durante los nueve meses de emba-
razo y la misma cercanía con ella en la
etapa inicial de vida, las niñas experi-
mentan otro proceso de identificación
genérica, sin el desgarramiento emo-
cional implícito en la asimilación de la
identidad genérica masculina a través
de la fractura de la unión materna y su
identificación con la figura del padre,
figura relativamente ausente del espacio
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doméstico en los regímenes androcén-
tricos a causa de las labores que reali-
za en el ámbito público de la geografía
social. Al contrario de los varones, las
niñas se reconocen en la madre; se
identifican con ella, con su gestos, sus
anhelos, sus actividades, su forma de
mover el cuerpo, su manera de situar-
se en el espacio, de hablar, de sonreír,
de expresar sus sentimientos, de ador-
narse. Las niñas se reconfirman en lo
materno; junto a la madre —y desde la
madre— ellas se apropian de las carac-
terísticas definidas como femeninas.
Así, su configuración genérica se elabora
a partir de un proceso de identificación
que no supone el mismo resquebraja-
miento del vínculo materno experimen-
tado por los niños en su trayecto hacia
su consolidación genérica.

Chodorow (1974) no contradice es-
tas premisas de la psicología clásica en
cuanto a la precisión de la etapa y los
contenidos procesuales de afianza-
miento genérico, pero de manera muy
sugerente confronta dichos procesos y
los efectos de la constitución de la iden-
tidad de género con la histórica divi-
sión sexual de trabajo, que de forma
relativamente universal ha asignado
al género femenino las labores de la
crianza de los hijos(as). Por esto, según
la autora también habría que conside-
rar dicho factor en la exploración de las
repercusiones del proceso de individua-
ción/identificación con la madre —que
experimentan niños y niñas respectiva-
mente— en la conformación de las ca-
racterísticas identitarias según género.

Como consecuencia de dicho proce-
so, se considera que la personalidad
femenina se define en relación a los de-
más. La psicología atribuye esto a que
las niñas no padecen la profunda pena
del proceso de separación con la madre
en su camino hacia la apropiación de
su identidad genérica. Por el contra-
rio, su proceso de identificación genérica
se produce a partir del reforzamiento
de la unión con la madre, negando la
posibilidad de reconocerse como un ser
separado —individuado— o aplazan-
do dicha posibilidad a otro contexto del
desarrollo personal, fuera de los már-
genes tradicionales de construcción ge-
nérica. “Se feminiza no autonomizán-
dose”, afirma la psicoanalista Adriana
Chávez (1995: 4), en referencia al pro-
ceso de constitución tradicional de lo
femenino; “en otras palabras, mientras
más femenina sea, más dependiente
será...” Por otra parte, la vivencia del
dolor de la separación o individuación
con la madre experimentada por el
varón, el reconocimiento de la supe-
rioridad masculina del padre y su
identificación con dicha supremacía,
apuntan a la configuración identitaria
masculina de menor interdependencia
relacional, pero a la vez, de mayor au-
tovaloración y autonomía. De tal forma,
habría que cuestionar el posible víncu-
lo entre la enajenación sentimental
asociada con lo masculino y los me-
canismos de defensa que, como rasgo
genérico masculino, pudieron haberse
desarrollado en razón de este primer des-
garramiento emocional.
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Lo que hace más de veinte años
Chodorow se atrevió a cuestionar fue
el enlace hasta entonces no enfatizado
entre lo psíquico y lo sociocultural, ad-
virtiendo que los procesos psicológicos
primarios que consolidan las iden-
tidades genéricas y determinan algunas
de sus características más definitorias,
en realidad están mediados por las
influencias socioculturales de la divi-
sión social del trabajo por sexo. En este
sentido, problematizando los plan-
teamientos de Chodorow, habría que
imaginar un “mundo al revés”, con una
división sexual del trabajo en el cual
las tareas de la crianza y cuidado de los
hijos(as) fueran socialmente asigna-
das al padre, quien por lo general se
mantendría en el hogar dedicado a las
tareas de la reproducción. En este caso,
serían las niñas quienes tendrían que

arrancarse de su simbiosis inicial con
el padre, individuándose e identificán-
dose con una madre relativamente au-
sente. ¿Serían entonces los hombres
quienes se constituirían mediante su
relación con otros y las mujeres quie-
nes manifestarían un mayor grado de
autonomía? Esta es la interrogante que
Chodorow arroja a la reflexión.

D. MATERNIDAD Y POLÍTICA:
LA DIALÉCTICA DEL CAUTIVERIO

Pero en el mundo “de pie” del capita-
lismo subalterno, es la madre cuerpo-
para-otros quien forma otros cuer-
pos-para-otros,  mediante el ejemplo y
diversas metodologías didácticas, como
parte esencial de su misión social de
reproductora. Afianzadas en el esfuerzo
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socializador de la madre, representa-
ción de la experiencia femenina misma,
las nuevas generaciones constituyen
sus identidades introyectando y asimi-
lando creencias, patrones de comporta-
miento y lealtades culturales (Peterson,
1996: 7). Así, la madre resulta una emi-
saria de extraordinaria significación
para el proceso de estructuración sub-
jetiva, pero no únicamente en tanto
simple transmisora de ideologías hege-
mónicas, como se había pensado, sino
más bien como posible forjadora y
mediadora de identidades sociales, con
potencialidad para la creación y trans-
formación social (Jelin, 1990: 8).

 Empero, la profundidad y extensión
de dicha potencialidad transformado-
ra se interroga, en cuanto a constituirse
en sujeto social y ser reconocida como
tal, frente a las ataduras que subordi-
nan a las mujeres en la relación genéri-
ca, a través del mismo modelo materno
cuerpo-para-otros.12 Debatiendo con las
muchas corrientes feministas que res-
catan los valores de la maternidad como
pautas paradigmáticas para una nue-
va ética política, —el amor incondicio-
nal, la ocupación con y preocupación
por los demás, la cualidad de dadora y
la creatividad implícita en la producción
y reproducción de vida, por ejemplo—,
Lamas (1994b: 43) considera que preci-
samente son dichos valores  los que se
sustentan y emanan de la propia identi-
dad materna para-otros y a-partir-de-
otros, identidad construida sobre la
“glorificación” de la responsabilidad
femenina en el ámbito privado y su con-

siguiente limitación participativa en el
terreno público. “De ahí”, dice Lamas
(1994b: 44), “la incongruencia de con-
siderar que en la maternidad podemos
encontrar un modelo de una nueva mo-
ralidad política.”

¡Madre! Religión del alma,

diosa que por culto tiene

el amor que se mantiene

en el templo del hogar,

que sólo tiene flores

las impresiones sagradas

que forman con sus oleadas

el incienso de su altar

(J.M. Othón, en Basurto, 1982: 138)

Sin embargo, aun cuando dichas ca-
racterísticas se fusionan con el arque-
tipo materno cuerpo-para-otros, habría
que cuestionar la inseparabilidad, su-
gerida por Lamas, de la relación entre
la cultura del cuidado amoroso repre-
sentada en la simbolización cultural por
la figura materna y dicho modelo
materno constituido a partir de la for-
mulación y realización de los deseos de
los demás, sin la elaboración de deseos
propios. Estas cualidades dadoras con
frecuencia revisten una independencia
del prototipo materno cuerpo-para-
otros y aun de la maternidad misma,
como hacen patente por ejemplo los va-
lores del paradigma cristiano en cuanto
al amor incondicional, la comprensión,
el perdón y la compasión.

A mi parecer el problema de la ex-
tensión de dichas dotes altruistas aso-
ciadas al cautiverio del cuerpo-para-
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otros, reside en la carencia del deseo
propio, lo que subvierte la subjetivi-
zación de la madre como persona in-
tegral y autónoma. En este sentido, la
inexistencia del yo independiente de
este modelo materno está estrecha-
mente vinculada con la incapacidad de
la madre de apropiarse de una parte
sustanciosa de su propio cuidado amo-
roso y traducirlo en la liberación del
deseo individuado y en la operativiza-
ción de proyectos de interés separados
de la familia. De esta manera, la madre
cuerpo-para-otros trasgredería las mis-
mas fronteras de su identidad, para
integrar a la maternidad dentro del com-
plejo contexto de su desarrollo como
individuo.

Vale señalar también que la idea de
convertir los cautiverios en “cuartos
propios”, como diría Virginia Woolf, ha
nutrido corrientes no sólo del movi-
miento feminista sino de movimientos
de liberación clasista, étnica y racial.
La noción de la ideología proletaria, el
énfasis en la generosidad de la pobre-
za, los talentos musicales, corporales y
deportivos de los(as) afroamericanos(as),
la apropiación, exageración y resigni-
ficación de las pautas genéricas por
parte de un sector de la comunidad ho-
mosexual y, finalmente, el empleo del
término “indio” como propósito libe-
rador de los sectores indígenas más lú-
cidos, son algunos ejemplos de esto. La
intención de traducir las consecuencias
de la “otredad”, cautiverio que se perfila
conforme a relaciones sociales concre-
tas, en sustentos de los proyectos de

deconstrucción de la subordinación
misma, ha tentado a los(as) integrantes
de más de un movimiento de transfor-
mación social a intentar resignificar de
forma valorizada aspectos de la propia
condición de subalternidad (otredad).

Por lo mismo, el rescate y la resigni-
ficación pública de la praxis materna
integran estrategias feministas de trans-
formación —particularmente en Amé-
rica Latina— que proponen la decons-
trucción de la relación genérica desigual,
a través de la revalorización de activi-
dades y características propias de la
identidad femenina subordinada en los
regímenes sexo/género tradicionales.
En este sentido, Martin (1992: 484)
ejemplifica cómo las mujeres campe-
sinas del estado de Morelos defienden
su creciente participación en las estruc-
turas políticas comunitarias a partir de
sus dones maternos de nutrir y cuidar,
que según ellas las habilitan política-
mente con una sensibilidad descono-
cida en dicho ámbito y una creatividad
propositiva frente a los males de la
comunidad local y aun frente a los retos
de la política nacional e internacional.
Desde esta perspectiva, entonces, se
perfila una especie de “maternaliza-
ción” de las dimensiones e instituciones
sociales tradicionalmente masculinas,
con el propósito de sanear lo que pare-
cerían los efectos del ejercicio del poder
patriarcal mismo; en el caso del pobla-
do morelense, se refiere a la corrupción,
la impunidad, el autoritarismo y la falta
de interés auténtico de los políticos tra-
dicionales en el bienestar de la comu-
nidad.13
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Martin (1992: 478) considera que la
capacidad de gestar y alumbrar vida
humana dota a las mujeres de un poder
simbólico significativo inaccesible a los
hombres, a pesar de la autoridad mas-
culina en la familia y su control tradi-
cional sobre la cosa pública. Según
dicha investigadora, el poder simbólico
de las mujeres (en las comunidades
tradicionales mexicanas) deviene de
esta extraña relación instrumental en-
tre la mujer y la voluntad divina, que
se manifiesta precisamente a partir de
la aptitud femenina para la reproduc-
ción humana. “Se percibe a los niños
como regalos de Dios; el vínculo entre
las mujeres y la maternidad biológi-
ca brinda entonces a las mujeres la
oportunidad de cumplir con la voluntad
de Dios” (traducción de la autora), esta-
bleciendo así el sustento de una autori-
dad moral más sagrada que mundana.

Por otro lado, el placer altruista de
dar, nutrir y cuidar —asociado con la
práctica del arquetipo materno de cuer-
po-para-otros, pero no exclusivo de
dicha condición de enajenación hu-
mana—, lo que Freud con tintes idea-
lísticamente misóginos llamó la “ética
femenina”, parece sugerir una variante
potencial del poder social. “La mora-
lidad del cuidado puede transformarse
en una contribución de las mujeres en
la formulación de los proyectos so-
ciales”, piensa Schmukler (1994: 57),
pero al mismo tiempo advierte que la
“responsabilidad por el otro entra a me-
nudo en conflicto con los propios deseos,
dificultando a las mujeres la autopercep-

ción de sus propias necesidades... No
es la moralidad del cuidado la que que-
remos desterrar, sino la dificultad que
genera en las mujeres el reconocimien-
to de sus deseos.”

Sin embargo, la duda que expresa
Lamas (1994a) frente a la posibilidad
de liberar del cuativerio algunas de las
mismas cualidades que lo sustentan,
se vuelve central para la formulación
del quehacer político feminista,14 parti-
cularmente en los países capitalistas
subalternos, donde las relaciones de gé-
nero todavía preservan su cariz tradi-
cional y la maternidad resalta como el
indiscutible eje articulador de la iden-
tidad femenina. ¿Es posible abstraer los
valores y prácticas propias de la su-
bordinación y trasladarlos a ámbitos so-
ciales exógenos y relaciones sociales
distintas a las que los engendraron?
¿Existe una relación determinista entre
dichos valores, el propio cautiverio y la
condición femenina subalterna?, como
opina Lamas. ¿Se pueden preservar va-
lores y prácticas correspondientes a esta
forma concreta de otredad y a la vez
corregir lo asimétrico de la relación ge-
nérica misma de Sujeto/Otra? Estas
son las interrogantes que la preocupa-
ción de Lamas exige formular.

La madre / se ha cambiado de ropa. /

La falda se ha convertido en pantalón, /

los zapatos en botas, / la cartera en

mochila. / No canta ya las canciones de

cuna, / canta canciones de protesta. /

Va despeinada y llorando / un amor que

la envuelve y sobrecoge. / No quiere ya
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sólo a sus hijos, / ni se da sólo a sus

hijos. / Lleva prendidas en sus pechos /

miles de bocas hambrientas. /  Es madre

de niños rotos, / de muchachitos que

juegan trompo en / aceras polvorosas. /

Se ha parido ella misma / sintiéndose

—a ratos— / incapaz de soportar tanto

amor sobre / los hombros, / pensando

en el fruto de su carne / —lejano y solo—.

Llamándola en la noche sin respuesta, /

mientras ella responde a otros gritos, /

a muchos gritos, / pero siempre pensan-

do en el grito solo de su carne / que es

un grito más en ese griterío de / pueblo

que / la llama / y le arranca hasta sus

propios hijos / de los brazos. (Belli,

1991: 93).

Aun sin respuestas, las preguntas
en sí no dejan de evocar lo complejo de
dicho modelo materno para-otros y a-
partir-de-otros: al mismo tiempo motivo
de subordinación y de poder; fuente de
limitaciones y gratificaciones, constancia
de opresión y (para algunas) semilla de
liberación. Arquetipo materno que sus-
tenta la designación social de la mujer
como Otra a partir de una otredad sui

géneris: anclada en la relación íntima
con su opresor, vinculada a lo profundo
y vulnerable de la afectividad, detenta-
dora de sus propias parcelas de poder,
en primer lugar a partir de la misma rela-
ción asimétrica entre madre e hijos(as).

Por esto, Dietz (Lamas, 1994b: 45)
argumenta que la relación madre/hi-
jo(a) no puede fungir de sustento para
una práctica ciudadana democrática

—como sugieren las “feministas mater-
nalistas”— porque según dicha autora
las cualidades maternas emanan y se
enraizan con el ejercicio relacional de-
sigual entre madre e hijo(a), siendo la
madre quien durante muchos años de
la vida del niño(a) detenta mayores
cuotas de poder, “¿podría esta trama
de la maternidad ser el modelo incons-
ciente en que se gesta la esencia misma
de la guerra centrada en la posesión y
el dominio?” Así, Coll (1992: 84) inte-
rroga a la práctica materna de excesiva
posesión en que con frecuencia se
transforma el poder de la madre, sellán-
dose la marca del dominio sobre el
cuerpo, la subjetividad y la vida de sus
hijos(as):” ¿Pero cómo habría la mujer
de resignar este poder sobre sus hijos,
tras milenios de creencia en el hecho de
que su casi única y gran manifestación
de poderío radica en la maternidad?”
pregunta (Coll, 1992: 89), advirtiendo
así del más significativo amortiguador
de resistencia femenina a su falta de
poder social. Amortiguador que se gesta
y se reproduce en una doble expresión
de desigualdad: la circunscripción del de-
seo de la madre a los deseos de los hi-
jos(as) y de la pareja, por un lado, y el
dominio —a veces de tal intensidad que
resulta dominación— de la madre sobre
el hijo(a), por el otro. En referencia al
dilema de la necesidad de la madre de
aferrarse a este modelo de poder por
ser la única que posee, la autora consi-
dera que “quizás un camino posible
para la mujer-madre sea no postergar-
se eternamente, de modo tal que sus
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deseos insatisfechos no avancen sobre
sus hijos, al pretender que éstos com-
pleten los huecos de sentido que ella
no llenó...” (Coll, 1992: 89).

Nací con 5.5 kilos de peso / estuviste

36 horas en la cama dura del hospital

hasta sacarme al mundo / me tuviste

todo el tiempo que tu cuerpo me pudo

contener / ¿estabas bien conmigo aden-

tro? / ¿no te fui dando arrebatos, palpi-

taciones, golpes, miedos, odios, servi-

dumbres? / ¿estábamos bien, juntos así,

yo en vos nadando a ciegas? / ¿qué en-

tonces me decías con fuerza silenciosa

que siempre fue después? / debo haber

sido muy feliz adentro tuyo / habré queri-

do no salir nunca de vos / me expulsaste

y lo expulsado te expulsó / (Gelman,

1989: 8).

Y tal vez en este sentido el destino
ha formulado una dolorosa invitación
a las madres latinoamericanas de de-
saparecidos(as) induciéndolas, a través
de una maternidad violentada por la
trama subterránea de brutalidad esta-
tal, a reconocer y realizar los deseos
propios, aun cuando éstos todavía se
hilan a partir de la relación maternal.
Encauzado su accionar por esta contra-
dicción entre la realización del deseo
propio a partir de la maternidad, estas
mujeres resignifican el ejercicio ma-
terno para también incluir la práctica
pública y cívica, valiente y tenaz repre-
sentación de sus propios deseos. Me-
diante dicha práctica ellas encuentran
una nueva valoración como sujetos in-

dividuales y sociales, lo que de formas
diferentes parece traducirse en la reela-
boración de la relación misma del poder
entre madre e hijos. Por esto, cuando
Rosario Ibarra del Comité Eureka de
México afirma: “Nosotras parimos a
nuestros hijos físicamente, pero políti-
camente ellos nos parieron a nosotras”
(entrevista directa), evoca una relación
entre iguales, donde la noción del doble
parto imposibilita la posesión y el
dominio del hijo(a) por la madre, por-
que de alguna manera ambos —hijo(a)
y madre— aportan a la realización de
la vida.

E. LOS MOLDEABLES CONTENIDOS

     MATERNOS

El diez de mayo próximo es Día de las

Madres, homenaje a las mujeres que han

cumplido su santa misión llenas de sa-

crificios y dolores, con entereza, abne-

gación y ternura. Exprese usted toda su

gratitud en ese día a quien le dio el ser.

Fragrantes flores y castos besos coro-

narán hoy las cabezas de las madres me-

xicanas (Excelsior, 10 de mayo de 1922,

el primer día de la madre en México, en

Acevedo, 1982: 34).

¿Cuántos regalos y banquetes, des-
de el 10 de mayo de 1922, han hecho de
este gesto político recordatorio del ejer-
cicio materno un acontecimiento apa-
rentemente tan natural como parece ser
la maternidad misma? Sin embargo, la
formalización moderna del histórico
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culto mexicano a la madre15 no sólo
tiene su propia fecha de nacimiento,
sino que a través de la relación genérica
también constata la contienda posrevo-
lucionaria entre los diversos proyectos
de nación, enarbolados por corrientes
revolucionarias distintas y con fre-
cuencia ideologías antagónicas. En su
excelente libro sobre la génesis de la
celebración del día de la madre en Mé-
xico, (Acevedo, 1982) evidencia las raí-
ces ideológicas de la creación cultural
de este festejo dedicado a la conmemo-
ración materna. Mediante la presen-
tación de documentos históricos de la
época, la autora demuestra la relación
entre, por un lado, la puesta en mar-
cha en 1922, en Yucatán, de programas
de educación sexual y regulación natal
—como parte esencial de la plataforma
de emancipación femenina del proyecto
socialista posrevolucionario de Felipe
Carrillo Puerto—16 y por otro lado, como
contrapropuesta, la promoción de parte
del periódico capitalino Excelsior del
festejo del día de la madre; propuesta
apoyada entre otros sectores por las
cámaras de comercio, las damas de la
Cruz Roja y la jerarquía de la Iglesia
católica.

No es difícil advertir que la conme-
moración del día de la madre procuró
enaltecer a una figura materna particu-
lar, sin ningún control sobre su cuerpo
ni sobre su vida, física y subjetivamente
consagrada a la vida de otros, sin voz
propia ni referentes simbólicos que le
permitiesen concebirse y ser concebi-
da como sujeto autónomo. “La abne-

gación”, escribió Rosario Castellanos
(1992: 290), “es la más celebrada de las
virtudes de la mujer mexicana”. Esta
madre abnegada —la requerida por el
proyecto hegemónico posrevolucionario
de industrialización capitalista, como
agente de estabilidad social y política,
transmisora de los valores fundaciona-
les de la sociedad moderna y ejecutora
del trabajo reproductivo de familias, ge-
neraciones y clases sociales por deba-
jo del valor real— fue durante décadas
cuidadosamente edificada en el ima-
ginario cultural del pueblo mexicano.
Mediante prácticas discursivas prove-
nientes de institiuciones como los medios
de comunicación, los agrupamientos de
la iniciativa privada, la Iglesia católica
y el régimen de educación pública, se
recreó un modelo materno acorde a las
necesidades de la reconstrucción nacio-
nal. En este sentido, cuando Spike
Peterson (1986: 6) observa que el modo
de reproducción generacional es his-
tóricamente específico y moldeado por
normas culturales, factores estructu-
rales, tecnología y prioridades políticas,
reconoce a la vez lo particular de la co-
rrespondiente identidad materna.

El vocablo madre, ahora que a este santo

ser, año por año se le eleva un albo de

nardos y azucenas con la gratitud y el

amor de los hijos, al evocarlo se trans-

forma en una fuente inagotable de inspi-

ración, en pebetero que desprende delei-

tosos perfumes que embalsaman el

ambiente, los perfumes de la abnega-

ción, de la más delicada ternura, de ma-
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yor sacrificio, que a menudo culmina

hasta la suprema heroicidad (Ponce de

León, en Basurto, 1982: 20).

Este vínculo silencioso entre un pro-
totipo materno —con contenidos sin-
gulares— y un determinado modelo de
desarrollo, no es particular de México.
Más bien es una de las característi-
cas propias, pero poco enfatizadas; de
las distintas etapas específicas de desa-
rrollo histórico y de las formas con-
cretas de organización de la producción,
matizada por cosmovisiones y visiones
del mundo de cada cultura. Thurer re-
cuerda que el maternazgo —es decir, la
práctica materna—17 es un ensayo siem-
pre moldeado por criterios culturales,
además del impacto que sobre sus con-
tenidos y formas imprimen condiciones
estructurales concretas. “Cada sociedad
tiene su propia mitología, repleta de
rituales, creencias, expectativas, nor-
mas y símbolos... Nuestra noción de lo
que constituye la ‘buena madre’ es sólo
una idea, no una verdad eterna. La
‘buena madre’ es reinventada por cada
época nueva y por cada sociedad, se-
gún sus propios términos y de acuerdo
con su propia mitología” (1994: XV, tra-
ducción de la autora).

En la sociedad griega, por ejemplo,
la buena madre de clase propietaria
sabía que sólo conocería y criaría los
pocos hijos seleccionados por su marido
para sobrevivir. Los demás se asesina-
ban al nacer. Con el objetivo de no frag-
mentar demasiado a las grandes exten-
siones de tierras que cultivaban los

patriarcas griegos, todo(a) recién nacido
calificaba para este extraño método de
control natal. Sin embargo, se estima
que el ritmo de infanticidio de niñas
oscilaba entre el 10 y 20% del total de
nacimientos femeninos. Obviamente,
bajo semejantes condiciones reproduc-
tivas, los sentimientos maternos ten-
drían que haberse diferenciado de lo
que en la modernidad se conoce como
el amor materno incondicional. Más que
cuerpo-para-otros las madres griegas
de “buena familia” fueron incubado-
ras y administradoras del cuidado
de sus hijos(as) por parte de sustitutas
—esclavas y empleadas— que asu-
mieron las tareas de la reproducción
diaria. Aunado a este aparentemente
difícil destino materno, el profundo des-
precio por la maternidad misma cons-
tataba el fin absoluto de una época
histórica en que dicha capacidad bio-
lógica fue adorada como fuente de lo
divino. “La madre del niño llamado
suyo”, escribió Aeschylus en su versión
del mito de Orestes, “no es en realidad
un pariente importante. Ella sólo nutre
la semilla sembrada en su interior por
su verdadero creador —el padre—...”
(Thurer, 1994: 66, traducción de la au-
tora).

Durante el temprano medievo, con
la consolidación del cristianismo, la per-
petuación de las cruzadas y la continua
ausencia de los hombres, las mujeres
por primera vez conocieron una alter-
nativa a la maternidad biológica: la
maternidad espiritual. En la vida reli-
giosa muchas mujeres accedieron a la
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educación y a puestos de responsabi-
lidad a nombre de la maternidad espi-
ritual, la maternidad más valorada de
este periodo. Fuera del convento, empe-
ro, la maternidad empezó su desafortu-
nado y contradictorio camino desde el
objeto de satanización de la época an-
tigua hasta la constitución del persona-
je social sublimador, nutridor, cuidador
y “cuerpo-para-otros” de la época mo-
derna (Thurer, 1994: 97). Stone (1977:
108) considera que el maternazgo
europeo del medievo carecía de los com-
ponentes asociados más tarde a la ma-
ternidad: generalizándose la práctica de
emplear el pecho ajeno para alimentar
a los propios hijos, dejando a los niños
durante horas sin cambiar, meciéndo-
los en su cuna durante toda una tarde
sin ningún contacto físico. Por esto,
Shorter (1977: 67) opina que la indife-
rencia de la madre del medievo hacia
sus vástagos podría haber desemboca-
do en las altas tasas de mortalidad in-
fantil que entonces se dieron.

El fuego del Renacimiento quemó
entre 60 y 200 mil mujeres señaladas
como brujas —casi todas madres—, con
la esperanza encubierta de ver surgir
de las cenizas un nuevo Fénix femeni-
no,18 la “buena madre” de la moderni-
dad: casada, fiel, modesta, laboriosa,
sin conocimientos especializados que
no se aplicaran únicamente a la crianza
de sus hijos y a la creación de una do-
mesticidad que reflejara sus virtudes y
su dependencia y que proporcionara un
remanso de paz para el jefe de la familia,

quien después de la revolución indus-
trial buscaba cada vez más el pan de
cada día fuera de la unidad doméstica.
La buena madre de la modernidad in-
dustrializada, idolatrada en los países
capitalistas avanzados desde el siglo XVIII

por su esencia altruista de cuerpo-para-
otros, su carácter hogareño, —“la mártir
maternal”, le llama Thurer (1994: 194)—
enajenada de su propia sexualidad en
nombre del instinto materno, en México
fue institucionalizada como la única
representación de la maternidad mexi-
cana desde los primeros años de la
consolidación revolucionaria. “La madre
mexicana, por sus virtudes, por su
bondad ingénita, por su abnegación sin
límites, por su amor incomparable al
honor y a la familia, donde halla sus
mayores goces y sus más altas refle-
xiones, es acreedora de nuestro respeto
y constante veneración” (Excelsior, 10
de mayo de 1922 en Acevedo, 1982: 40).

Durante la primavera de 1922 la
campaña preparatoria al homenaje
inaugural a las madres mexicanas
impregnó las páginas de Excelsior con
el aire nostálgico de la ingeniería dis-
cursiva que consolidó la nueva iden-
tidad materna, identidad funcional al
contexto nacional de creciente moder-
nización capitalista. Un repaso del tipo
de concursos que Excelsior patrocinó
durante los 74 años del día de la madre,
refleja el tránsito de una cultura rural
tradicional a una sociedad urbana in-
dustrializada. La madre, que durante
más de cuatro décadas fue premiada
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por la cantidad de hijos que ofreciera a
la Patria (“la madre fecunda”), empezó
en la década de los cincuenta a mutar
su eje valórico a la calidad de hijos que
produjera. Hasta 1952, Excelsior pre-
miaba en cada estado de la República
a las madres más prolíficas. A partir de
1953 el concurso descansó en la noción
de la calidad del maternazgo, apun-
tándose en este año, por ejemplo, a las
madres viudas que “con más sacrificios
educaron a sus hijos”. En 1967, el
premio para “la madre más ejemplar”
se otorgó a la progenitora de un desta-
cado intelectual, artista o estadista”
(Acevedo, 1982: 60).19

Pero aun cuando la valoración del
ejercicio materno comenzó a girar de
cantidad a calidad, manifestando así
las tendencias demográficas del proceso
de modernización industrial subalterna
y reflejando las políticas poblacionales
de los países hegemónicos, es sugerente
observar lo profundamente enraizadas
que son, en términos culturales, las
características de la abnegación y el sa-
crificio, que aun hoy en día siguen
articulando el ejercicio de la materni-
dad mexicana. Por esto, Lamas (1995)
insiste en que la construcción materna
en México descansa en un relato de la
indisolubilidad entre el sufrimiento y el
amor materno, “como si los dolores de
parto marcaran la maternidad para
siempre con una vivencia dolorosa”. De
la misma manera, Silvia Aleramo (La-
mas, 1995 ) se pregunta: “¿Por qué ado-
ramos en la maternidad el sacrificio?

¿De dónde ha llegado hasta nosotros
esta inhumana idea de la inmolación ma-
terna? De madre a hija, durante siglos,
se trasmite la servidumbre.” ¿Pero cómo
y por qué llegó a ser así?

La mitología guarda la historia del
tránsito de la identidad materna, de su
odisea desde su sitio histórico inicial
de reverencia, poder y júbilo, hasta el
lugar abnegado y sufrido implícito en
la incondicionalidad del modelo mater-
no “cuerpo-para-otros”. De tal forma,
constata las raíces del sacrificio mater-
no y su institucionalización como mo-
delo ejemplar. Buscar en los mitos las
respuestas a las interrogantes arriba
formuladas abre otro camino de análisis
de la maternidad, permitiendo acercar-
nos a la noción de modelo materno
desde la perspectiva arquetípica, la cual
entiende a las distintas formas de ejer-
cicio materno como tendencias amal-
gamadas del significado profundo de lo
materno en el psique individual y colec-
tivo de la especie humana.

José Clemente Orozco, Maternidad, 1923



102

Elizabeth Maier

NOTAS

1 El presente ensayo es parte de una in-
vestigación mayor, una tesis de doctora-
do que se abocó a analizar los márgenes
de concientización y transformación ge-
nérica cercados por participaciones
sociopolíticas femeninas a nombre del
papel tradicional de género, en este caso,
a través del análisis de la constitución
del género femenino y la conforma-
ción del personaje materno, concentrán-
dose cada vez más en la especificidad
de la mujer mexicana.

2 Frente al perfil tipológico de la mujer
mexicana construido por Lagarde (1990),
vale señalar que en América Latina —y
concretamente en México— una combi-
nación de factores culturales y econó-
micos no desvinculados entre sí, han
confluido en la preservación relativa de
la tradicional división sexual del trabajo,
que sigue asociando de forma privile-
giada al ámbito público con lo masculi-
no y al privado con lo femenino. Por un
lado, resalta la relación entre la intensi-
dad de la integración familiar, las tren-
zadas relaciones intersubjetivas entre
sus miembros y la figura de la madre
como eje aglutinador de dicha cohesión
familiar (Jelin, 1990). Por otra parte, la
persistencia de la tradicional división
sexual del trabajo —fundamentalmen-
te reflejado de manera fiel por la indiso-
luble unión entre la mujer y las tareas
de la reproducción diaria y generacio-
nal— parece remitirse también a la
naturaleza del proceso de desarrollo ca-
pitalista subalterno. Con su caracte-
rística central de combinar formas de
producción con grados muy diversos
de desarrollo de las fuerzas productivas
y prácticas sociales y conceptualiza-
ciones del mundo también distintas,
“unos completando la modernidad,
otros desarrollando la confusa posmo-
dernidad y algunos otros manteniendo
la premodernidad” (Calderón, en Var-
gas, 1994: 47), la vía de desarrollo del
capitalismo subalterno parece no tener

la capacidad de proporcionar a la mayo-
ría de las mujeres condiciones en que
se puedan liberar del peso preponde-
rante de las responsabilidades fami-
liares y hogareñas.

3 El análisis económico no es el objetivo
de este texto; sin embargo me parece
aventurado afirmar que existe una
exitosa modernización económica en
los países de la periferia capitalis-
ta, particularmente sin definir los al-
cances del concepto de modernización
económica, sin remitirse a sus debili-
dades frente a la marginación de sus
beneficios a la mayor parte de la po-
blación y la creciente extensión e inten-
sificación de la pobreza como condición
social mayoritaria. En este sentido, la
premisa fundamental de Serret parecie-
ra debilitarse, en cuanto al significado
para la identidad genérica femenina de
la contradicción entre el avance de la
modernización económica y la persis-
tencia del conservadurismo cultural,
limitándose —si fuese válida— a un
sector femenino muy reducido.

4 Me refiero a la maternidad en cuanto
posibilidad biológica, misión genérica
cultural que moldea el carácter psico-
social de todas las mujeres u opción
existencial razonada.

5 La incidencia de la cultura en la consti-
tución de la “naturaleza” de la mujer
actualmente se vuelve otra vez un tema
candente de debate. Mientras que Kris-
teva (Butler, 1990: 90) defiende la idea
de un cuerpo materno precultural, re-
primido culturalmente en el momento
histórico del intercambio de mujeres
planteado por Lévi-Strauss como el pre-
rrequisito de la consolidación de los
lazos de parentesco, Butler (1990: 91)
sugiere la existencia de una “teleología
de los instintos maternales”, reflejo de
las producciones discursivas que cons-
truyen significaciones “abiertas a va-
rianzas culturales”. Con dicha referencia
a los instintos culturalmente moldea-
dos, la autora insta a una nueva lectura
de la relación natura/cultura, enfo-
cándola ahora a lo biológico de la ma-



103

El mito de la madre

ternidad y recordando con ello la ar-
gumentación de Rubin (1975), quien
planteó que atrás de los lazos de paren-
tesco resalta un telón de fondo cultural
que actúa sobre la sexualidad, de tal for-
ma que el deseo femenino de tener hi-
jos responde a prácticas sociales que
garanticen los fines colectivos de la re-
producción. Sin insinuar que la biología
femenina sea un evento de la cultura,
lo sugerente parece ubicarse en los lí-
mites de la influencia cultural en la
percepción y comportamiento de lo bio-
lógico.

6 Habría que recordar que para Lagarde
los cautiverios responden a una especie
de cuadros estereotipados de lo feme-
nino, que “conforman círculos particu-
lares de vida para ellas” (1990: 22),
encerrando a las mujeres dentro de las
redes de sus fronteras discursivas. En
este sentido, Lagarde presenta a los
cautiverios como pautas tipológicas de
definición genérica, independientemen-
te de la situación concreta de cada mu-
jer específica.

7 Tanto Bassaglia (1983) como Lagarde
(1990) indican que el cuerpo-para-otros
del género femenino en los sistemas
sexo/género patriarcales se fabrica y
se expresa en primer lugar en la inter-
subjetividad familiar; sin embargo, en
cuanto identidad genérica se sustenta
en y se permea a todas las otras rela-
ciones sociales de las mujeres. De tal
manera, las mujeres —como género—
tienden a ser maternales y serviciales
en todos los ámbitos de su vida diaria
y también en los momentos y espacios
de la ruptura cotidiana. Dicha caracte-
rística es particularmente importante
para la identidad materna en México,
resultando por esto central en el aná-
lisis de las madres de desaparecidos.

8 En un estimulante ensayo que aplica
al cuerpo femenino la propuesta fou-
caultiana sobre la disciplina y el some-
timiento corporal en la conformación
del sujeto moderno, Bartky señala que
el poder disciplinario que actúa sobre el
cuerpo de la mujer, poder “que está en

todos lados y en ninguno, cuyo ejector
es todo el mundo y nadie en particular”,
contribuye a la producción de un cuer-
po sumiso e inferiorizado.

9 Me parece prudente recalcar que las
afirmaciones en cuanto a la problemá-
tica de género en América Latina o es-
pecíficamente en México no pretenden
ser comparativas con la misma proble-
mática en otros sitios. Son reflexiones
circunscritas a las realidades sociales
referidas.

10 Desde la perspectiva psicoanalítica, a
diferencia de la manera en que el con-
cepto de identidad ha sido empleado
en el presente texto —como una dimen-
sión de pertenencia preestablecida con
base en un conjunto de cualidades sin-
gulares compartidas por un grupo o
sector social específico—, se constituye
con base en el proceso de identificación,
proceso que implica la acción del sujeto
en la apropiación de aspectos o cua-
lidades de un otro percibido como idén-
tico. De tal manera, la identidad no está
dada, sino que está construida incons-
ciente y conscientemente mediante el
proceso de identificación de verse en
el otro(a) y vivirse como idéntico(a) (Se-
rret, 1992: 150).

11 El título original en inglés es The Repro-
duction of Mothering (ver Chodorow,
1979).

12 En este sentido, Ruiz Jerezano (1994:
62) escribe: “Lo contradictorio es que
mientras que en la realidad social ellas
son introyectoras de fuerza vital, en el
orden simbólico, o no están repre-
sentadas, o son inexistentes, o son re-
presentadas como lo perecedero, como
cuerpo, aparentemente sin subjetivi-
dad: es decir, como objeto, como cosa”.

13 Schmukler (1994: 51) sintetiza la con-
tienda teórica en torno al vínculo entre
la maternidad y el quehacer político,
presentando algunos argumentos de
ambos polos del debate, definidos por
ella como “feministas maternalistas”,
por un lado, y “feministas cívicas”, por
el otro. Las primeras, las “feministas
maternalistas”, consideran que los
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valores asociados al ejercicio materno
—como “responsabilidad, protección y
cuidado”— podrían ser un aporte a la
integración de una nueva cultura ciu-
dadana, que se contrastará con las
prácticas políticas androcéntricas ba-
sadas en valores como la competitivi-
dad y la violencia. Por otra parte, las
“feministas cívicas” opinan que este
modelo de maternidad surge y se sus-
tenta en las relaciones sociales anti-
democráticas de la esfera privada,
encerrándose inevitablemente en el
cautiverio más significativo de la iden-
tidad femenina, como diría Lagarde.
Objetan ellas a la participación política
de la mujer a partir de la maternidad
por sus implicaciones reduccionistas y
esencialistas frente a lo que consideran
una identidad femenina de mucha ma-
yor complejidad.

14 Por política feminista entiendo todas las
estrategias —en el campo de la política
formal o desde el teatro cotidiano de
las distintas relaciones de poder— cuyo
fin sea la deconstrucción de la relación
asimétrica entre los sexos y su recons-
trucción en una relación basada en
principios y prácticas de equidad hu-
mana.

15 El culto a la madre en México suele
asociarse con la figura de la Virgen de
Guadalupe, en su papel de símbolo del
mestizaje cultural, protectora de los de-
samparados e interlocutora entre un
pueblo necesitado y un Padre bonda-
doso pero amorfo y distante. Sin em-
bargo, el culto a la madre en México
tiene raíces más profundas, tomando
forma en las culturas precolombinas
como Coatlicue, Tlazotéotl, Chicome-
cóatl, Cihuacóatl y Tonantzin, entre
otras diosas.

16 Con el Primer Congreso Feminista de
Yucatán, realizado en 1916 —con la
participación de 617 delegadas que
discutieron su condición social como
mujeres y diseñaron la estrategia para
su emancipación— se inicia una etapa
de organización femenina para sí en la
península de Yucatán. Dicho movi-

miento se articuló al proyecto de trans-
formación de las relaciones sociales de
producción en el estado, que a partir
de la industrialización de la produc-
ción henequenera pretendió poner en
marcha un régimen salarial en el agro
(Acevedo, 1982: 13).

17 El “maternazgo” es el término con que
Lamas (1987) define al ejercicio feme-
nino de las responsabilidades no bioló-
gicas de la crianza y el cuidado de la
prole, que a pesar de no descansar en
habilidades naturales han sido asocia-
das al género femenino en la mayoría
de los regímenes patriarcales.

18 Según Thurer (1994: 154) “bruja” era
uno de los arquetipos asociados con la
identidad del género femenino durante
la época después de la Reforma: mater-
nal/madre, seductora/puta y pode-
rosa/bruja. La Inquisición también
eliminó a miles de hombres, pero el
85% de los quemados en la hoguera
fueron mujeres.

19 El concurso materno más inquietante
fue en el año de 1959, en el que se pre-
mió a las madres que sobrevivieron a
sus vástagos, sólo dos o tres lustros
antes de que en México se ensayara la
técnica represiva que dejó a tantas ma-
dres huérfanas de sus hijos (as).
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