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Introduccidén

La Red Interdisciplinaria de Investigadores de los
Pueblos Indios de México, Asociacion Civil (Red-
IINPIM, A.C.)) y la Red de Feminismos
Descoloniales somos dos organizaciones que Nnos
encontramos en el camino de los movimientos de
mujeres indigenas.

La Red-1INPIM, A.C., fue fundada el 18 de agosto
de 2006. Esta organizacion es conformada por
investigadores indigenas mexicanos con el fin de
buscar alternativas para que los conocimientos que
fueron aprendidos en la academia sean ahora,
patrimonio de los pueblos; y que a su vez, sean
aprovechados y puestos al servicio en nuestras
comunidades. Pero también nos organizamos con
el objeto de potenciar los conocimientos locales y
generar condiciones de dialogo entre los saberes.
Quienes integramos la Red somos académicas y
académicos que hemos regresado a nuestras
comunidades para fortalecer los procesos locales y
comunitarios.

La Red de Feminismos Descoloniales, por su
parte, nace en 2008 de un grupo principalmente de
mujeres, la mayoria académicas que desarrollan un
proyecto colectivo desde una pluralidad de visiones,
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distintos puntos de partida que incluyen la
antropologia, los estudios de género y de las
sexualidades, la sociologia, la militancia y activismo
feminista, el activismo de las diversidades sexuales,
la participacion en diversos colectivos y movimientos
sociales. Experiencias todas que se “enredan” para
emprender lo que denominamos la descolonizacion
de nuestros feminismos.

Primera Asamblea Latinoamericana de las
voces de los pueblos. “El otro Bicentenario:
visiones indigenas de futuro”

En octubre de 2010, ante el escenario de
celebraciones por el bicentenario de la independencia
de México, como Red-IINPIM A.C. realizamos la
Primera Asamblea Latinoamericana. Con esto se
buscaba sentar un precedente de la necesidad de
organizamos como pueblos originarios, de analizar
nuestro papel y el lugar que hemos ocupado en la
historia. Con la realizacion de la Asamblea, mas que
festejar buscabamos en principio conjuntar e idear
estrategias de lucha y reflexion de nuestras historias
y destacar la memoria de nuestros pueblos en nuestro
futuro andar. Que dialogaramos sobre los distintos
caminos y miradas de estos pueblos, sus rutas,
experiencias, luchas y visiones de futuro; sus aportes
en la construccion de un proyecto de comunalidad
politica, en contraste con el pensamiento
individualista construido a partir del capitalismo.

Dentro de este evento se organizo la mesa llamada
Equidad de género en el siglo XXI: Las luchas desde las
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miradas de las muijeres y los hombres indigenas, coordinada
por Georgina Méndez Torres. Esta mesa busco
reflexionar y analizar el significado de la equidad
entre hombres y mujeres indigenas en un contexto
de luchas y resistencias como pueblos de cara a los
doscientos afios de la independencia y centenario
de la revolucién. Ademas, visibilizar la participacion
de las mujeres indigenas en los procesos de
resistencia historica de los pueblos, en sus propuestas,
estrategias y formas de lucha junto a los hombres y
a sus organizaciones para transformar la
subordinacion como mujeres y como pueblos.
Derivado de este primer encuentro en el que se
conjuntaron experiencias de resistencia con mujeres
de Ecuador, Guatemala, México y en el que
participaron como ponentes dos de las integrantes
de la Red de Feminismos Descoloniales: Meztli
Rodriguez y Mariana Favela, se dio la posibilidad de
impulsar el Seminario “Repensando el género desde
adentro. Dialogos y reflexiones desde y con los pensamientos
de hombres y muijeres de los pueblos originarios” que se
realizé de manera mensual (febrero a junio de 2011)
en el Centro Regional de Investigaciones
Multidisciplinarias (CRIM) de la UNAM con sede
en la ciudad de Cuernavaca y cuyas ponencias,
reflexiones y comentarios se reflejan en este libro.
Este seminario tenia como proposito dar a
conocer los trabajos que como Red-1INPIM A.C.
veniamos haciendo. El seminario en el CRIM era un
espacio idoneo para que dos organizaciones
conjuntaran esfuerzos con un doble propdsito:
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contar con un espacio para dialogar nuestras ideas
como académicas indigenas y estrechar alianzas y
dialogos entre las dos organizaciones con propasitos
similares.

Importancia del seminario, didlogos y
alianzas

“Aflora la fragilidad que su rigidez esconde y a la vez
obliga. Un concreto que en el respirar de la tierra, con el
caminar de los pasos, descubre con dificultades su ductilidad,
la posibilidad de amasarlo y darle una forma donde nuestras
experiencias de vida tengan cabida.

“En su iry venir, la palabra fue dibujando paisajes
que en principio parecian lejanos a la experiencia marcada
por la urbanizacién voraz y sus saturaciones de concreto.
Este amasar de la palabra nos record6 que es vital que las
lagrimas de dolor den forma a un rio de indignacion con
cauce. El espacio del CRIM representd tejer ideas, palabras,
voces e historias”

El seminario “Repensando el género desde adentro:
Dialogos y Reflexiones desde y con los pensamientos de hombres
y mujeres de los pueblos originarios”, permitié un espacio
al encuentro de diversas voces, al dialogo y posibles
alianzas politicas entre intelectuales mestizo-ladinas
e indigenas.

En este sentido, se inicié6 un proceso hacia la
transformacion del hacer de la academia desde adentro,
y hacia la apropiacion de un espacio académico desde
las experiencias de los/las participantes intelectuales
de los pueblos originarios.
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Asi, dicho espacio permitié una posibilidad de
didlogo, de reflexion, vision y anélisis para la
presentacion de los trabajos de investigadores e
investigadoras de la Red-1INPIM A.C. y de
investigadoras de los pueblos que comparten el
espiritu organizativo de la Red. Para la UNAM
represento un desafio, trascender del encargo de “dar
talleres” y diplomados de liderazgo para capacitar a
mujeres indigenas, a escucharlas y a aprender de ellas.

Respecto al colectivo de Feminismos
Descoloniales, el seminario significé un ejercicio
saludable, probablemente “descolonizado”,
invirtiendo el lugar de quien da la catedra. Asimismo,
brind6 la posibilidad de armar comentarios a las
ponencias con respeto y escucha atenta. De igual
forma, nos permitioé un acercamiento a un grupo de
intelectuales indigenas, ya no como alumnos a
quienes ensefiar, sino como colegas de quienes
aprender.

La discusion abierta al publico académico propicio
las condiciones para que académicas feministas
cuestionaran sus propias premisas tedricas a partir
de las criticas epistemoldgicas, al ver a actores
indigenas como intelectuales, doctores/as y maestras,
que rompian con sus estereotipos del “ser indigena”.
Entonces, mas que un reto, fue una oportunidad para
aprender de la experiencia, los saberes y la critica,
establecer los puentes donde transitan las distintas
epistemologias dialogicamente. El didlogo vy las
alianzas que se establecieron como resultado de este
encuentro, tienen desafios de por medio.
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Requiere un esfuerzo consciente para identificar
aguellos mecanismos, incluidos los inconscientes —
un tono de voz, una intensidad vocal, un lenguaje
corporal que nos escapa a la consciencia y que puede
traicionar todo el entrenamiento de “hébitos del
cuerpo” como diria Bourdieu!, y que pasan
desapercibidos—. Los mecanismos de defensa,
colonizacion/descolonizacion a los que Frantz
Fanon? —el intelectual afro de Martinica- caracterizo
como los que emergen desde lo mas profundo de
nuestra psique humana, y desde los sujetos
subalternizados y colonizados, y se expresan como
discriminacion y racismo. El racismo, a veces velado
y otras explicito, “el doxa”, lo no enunciado, lo
naturalizado, se convirtid en discurso y nos forzo a
todos a la auto-reflexion sobre nuestros propios
racismos internalizados que ha permeado el habitus
de muchos académicos.

Lograr el dialogo requiere una escucha atenta, dar
tiempo y esperar aprendizajes mutuos, aprender a
percibir de nuevo para establecer una relacion de
pares y de horizontalidad con personas de los pueblos
originarios que han logrado posgrados en las
instituciones de educacion superior del pais y del
extranjero. Para ello, es necesario interrelacionarnos
al borde y cruzar el limite de relaciones sociales que
nos fueron inculcadas y reafirmadas desde siempre.

! Citado por H. Moore, A Passion for Difference, Indiana
University Press, 1994, p. 155.

2 Fanon Frantz, Piel Negra, Méascaras Blancas, CIDECI
Universidad de la Tierra, San Cristobal de las Casas Chiapas,
2011.
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Durante el seminario, hubo un dialogo entre
feminismos y pensamiento critico, asi como la
reflexividad que esta en construccién a partir de la
investigacion propuesta por la Red-1INPIM A.C. Se
abrio la posibilidad de cuestionar un espacio
feminista bastante hegemdnico, llevando nuestros
debates sobre la descolonizacion del conocimiento
y de la practica feminista a un espacio académico, en
donde los “estudios de género” van por varios
caminos. El didlogo con las integrantes de la Red de
Feminismos Descoloniales se dio a través de las
comentaristas, pero también en el debate posterior
a las presentaciones. En este caso, se pusieron en
evidencia nuestras coincidencias en las busquedas
epistemoldgicas y politicas, y en algunos casos
también nuestras diferencias metodolégicas con
compafieras indigenas que han sido formadas en una
“teoria de género y desarrollo” bastante mas
tradicional, con la que algunas de nosotras
intentamos romper.

Fortalecer este tipo de iniciativas implica mantener
y extender este ejercicio a otros temas, a otras
problemaéticas y perspectivas que es necesario
entender y analizar colectivamente: la linea de la
produccion creativa a través de las narraciones, el
ensayo, la poesia y de las modificaciones de la lengua
espafiola que esa incidencia marcay provoca. Repetir
las experiencias cuantas veces sea posible. La
descolonizacion debe darse en la practica, y el
seminario formo parte de este ejercicio cotidiano,
que esperemos cada dia tenga mayor impacto.
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En ese sentido, es importante reforzar y
diversificar la curricula de los programas de posgrado
en los que la Red de Feminismos participa,
abriéndose a la produccion literaria, incluir no solo
a ensayistas teoricos indigenas, sino también a
quienes desde la literatura, estan teorizando sobre
temas que nos preocupan.

De las ponencias y comentarios

Este libro estd organizado con la presentacion de
las ponencias de las integrantes de la Red-1INPIM
A.C. y de compafieras de otras organizaciones
indigenas, acompariada de los comentarios de las
integrantes de la Red de Feminismos Descoloniales.

Con el texto “Mujeres mayas-kichwas en la
apuesta por la descolonizacion de los pensamientos
y corazones” Georgina Méndez Torres abre la
discusion en el libro recuperando y sistematizando
la experiencia de mujeres a nivel continental,
especialmente de tres organizaciones que han
generado propuestas metodologicas que buscan
transformar las relaciones asimétricas tanto al interior
de las sociedades indigenas como con las mestizo-
ladinas. Asimismo, nos muestra como la lucha de
los pueblos indigenas va de la mano con las
demandas de mujeres para construir una nueva
realidad tanto para ellas como para sus pueblos, al
mismo tiempo nos refleja la exigencia de ellas:
realizar los cambios desde el senti-pensar de las
mujeres.
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Rosalva Aida Hernandez en los comentarios al
texto de Georgina menciona que este trabajo “nos
recuerda que el colonialismo no es una etapa historica
superada para los pueblos indigenas de Abya Yala,
despueés de los procesos independentistas, sino un
proceso vigente que se ha actualizado y que se
manifiesta no solo en formas de subordinacion
politicay econdmica hacia los pueblos indigenas, sino
también en las jerarquizaciones del conocimiento y
en la manera en que el eurocentrismo ha silenciado
y marginado los saberes de los pueblos indigenas.
En este sentido recuperar las estrategias de resistencia
de las mujeres indigenas de Chiapas, Guatemala y
Ecuador, es una forma de descolonizar nuestros
feminismos y recordarnos que una agenda feminista
que se centre solo en confrontar las desigualdades
de genero y no desestabilice las jerarquias raciales y
clasistas, esta dejando intactas las bases del
patriarcado”.

El punto de vista de los pueblos originarios acerca
de los diferentes procesos de conocer, saber, ser y
estar en el mundo ha sido una exigencia desde las
comunidades. Es asi como Juan Lopez Intzin, en su
texto “Ich’el ta muk’: la trama en la construccion del
Lekil kuxlejal (vida plena-digna-justa)” reflexiona a
partir de conceptos propios desde la lengua maya
tseltal para interpelar una “racionalidad indolente”
corazonando posibles caminos para un vivir pleno,
digno y justo a partir del reconocimiento de la
grandeza de los seres vivientes.
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En la razon cercenada, Mariana Favela Calvillo
reflexiona desde los sentimientos méas profundos en
las historias cercenadas por la academia, en la
soledad, de la indiferencia en que vivimos, de lo
mucho que se dice en la academia pero poco de
nosotras, de nuestro ser, por ello resalta que el texto
de Juan LOpez muestra ese senti-pensar que
reivindica un corazén pensante y un pensamiento
latente, corazonado, que nos recuerda que Vivimos
y somos un todo con partes que tenemos que
hilvanar.

Judith Bautista en su texto “Espacios de lucha
contra el racismo y sexismo. Mujeres y vida
cotidiana” reflexiona, a partir de historias de vida de
mujeres, en la vivencia del racismo y el sexismo que
actlan como mecanismos de dominacion y control
no solo étnico sino también de los territorios y
recursos naturales de los pueblos originarios. Bautista
Pérez invita a mirar criticamente las relaciones entre
hombres y mujeres al interior de los pueblos y con
el resto de la sociedad para transformar las relaciones
de poder existentes.

Bajo el titulo “;Racismo y sexismo en México?
Voces de mujeres indigenas desde su cotidianeidad”
Meztli Yoalli Rodriguez Aguilera hace los
comentarios al texto de Judith Bautista donde resalta
las dimensiones en que se vive el racismo, por un
lado en las muestras de afecto, de amor y de cuidado,
ademas de mencionar las situaciones de las mujeres
encarceladas en comparacion a las experiencias de
las mujeres que Judith entrevistd, que al decir
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Rodriguez “son mujeres indigenas que no han sido
encarceladas, pero que, sin embargo, han estado tras
barrotes imaginarios y prisiones invisibles por ser
mujeres y por ser indigenas”.

Sylvia Marcos reflexiona en su texto
“Descolonizando el feminismo: la insurreccion
epistemoldgica de la diferencia” sobre la
construccion del feminismo y la presencia de los
movimientos de mujeres indigenas —con el ejemplo
del movimiento zapatista—, a la vez que rescata los
aportes de los movimientos mundiales de mujeres
en la formacion de posturas criticas frente al racismo,
patriarcalismo y neoliberalismo. Plantea el feminismo
como teoria social critica para cuestionar las
relaciones de poder y desigualdad entre los sexos,
con una perspectiva descolonizada que destaca “la
tradicion intelectual feminista desde abajo y a la
izquierda”.

Mariana Mora en los comentarios al texto de
Sylvia Marcos resalta la reconceptualizacion que hace
la autora de lo que se entiende por propuestas
politicas feministas: la teoria encarnada, que existe
“en el cuerpo mismo, en las acciones en las que el
pensamiento esta inextricablemente implicado”. Una
segunda aportacion es la dualidad, que es la no
jeraquizacion en la produccion de relaciones de
genero que a su vez estan inmersas por relaciones
de poder que se mantienen en disputa y finalmente,
la aportacién de un feminismo indigena que es la
conceptualizacion de una lucha a la par con el varén
y con sus pueblos.
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En el trabajo de Alicia Lemus “La transmision de
la historia a través de la oralidad por mujeres
p’urhepecha de Cherdn” parte desde una perspectiva
occidental sobre la historia oral, que abona a la
reflexion sobre la importancia de la transmision de
los conocimientos que guardan las mujeres ancianas
a las generaciones actuales sobre el cuidado del
bosque, devela la diferencia de perspectivas entre
generos e invita a debatir y analizar la importancia
de la historia en sociedades donde la oralidad es parte
fundamental de su cotidianidad.

Oscar Gonzélez en “Cosmogonia p’urhepecha y su
reactualizacion en la comunidad michoacana de
Cheran” hace los comentarios al texto de Alicia
Lemus y resalta la vision critica de la autora respecto
a la metodologia que usan los historiadores para el
registro de los testimonios. Lemus reflexiona en
como la oralidad forma parte de la vida misma de
las comunidades y “nos presenta que la transmision
actual de la cosmogonia purépecha, se ha convertido
en el fundamento que ha dado nuevo rostro a las
formas de organizaciéon social, es decir, la
reactualizacion de los origenes, su transmision al
interior de la comunidad, son el motor de la accién
politica para defender la cultura y el propio habitat”.

La autorrepresentacion de los pueblos mediante
el ensayo es otro tema importante, especialmente
desde el punto de vista femenino. Ménica Elena Rios,
en su trabajo llamado “ ‘Soy una mujer que habla’:
ensayistas indigenas, ademas de abordar el trabajo
de intelectuales indigenas del siglo XX, historiza la
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presencia y participacion de la mujer indigena en la
literatura desde la época precolombina hasta nuestros
dias destacando la manera en que las mujeres
comenzaron a pensar sobre ellas mismas ya sea de
forma grupal o individual al escribir sus ensayos.

Verdnica Renata Lopez Najera y Cynthia
Gonzélez Cardenas, en los comentarios al trabajo
de Modnica Elena Rios resaltan que con el género de
ensayo las mujeres indigenas se posicionan desde su
propia identidad y se busca exponer su condicion
intentando, mediante la expresion escrita, rasgar el
deber ser que se impone al género femenino.

La literatura se convierte entonces en una
herramienta para expresarse y denunciar y en un
medio para relacionarse y tejer cierta unidad entre
pueblos indigenas del pais y del mundo resaltando
las similitudes en su condicion subalterna como
mujeres indigenas.

Por otro lado, Carolina Mufioz Rodriguez en su
trabajo “Desarrollo de capacidades femeninas, el
caso de las mujeres integrantes de la Sociedad de
Productores Indigenas Ecoldgicos Sierra Negra S.
C.” devela, tanto la situacion de las mujeres que
integran la Sociedad Civil como el papel de diversas
instituciones que han intervenido a lo largo de cuatro
décadas. Aunque las mujeres reflexionan y valoran
el desarrollo de capacidades desde su propio punto
de vista, la marginacion y exclusiéon son vigentes.

En el texto “Pobreza real y desarrollo de
capacidades en mujeres indigenas de la Sierra Negra
de Puebla”, Margara Millan hace sus comentarios al
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texto de Carolina Mufioz, y resalta que se encuentra
la constatacion que las politicas tanto de agencias en
su mayoria como del gobierno no tienen por objetivo
el desarrollo autébnomo de las regiones y
comunidades sino, por el contrario, los proyectos e
intervenciones estan mas interesados en cumplir
requisitos y metas globales de las cuales depende el
financiamiento. El resultado no es la autosuficiencia
de las comunidades sino la reproduccion de su
dependencia. La agencia de las mujeres es visibilizada
por la autora, especialmente en relacién a la
regulacion de la maternidad. Es en este ambito que
se entretejen los aspectos identitarios y comunitarios.

En el texto de Carmen Osorio, “Género y medio
ambiente: entre el discurso y la practica”, se puede
encontrar un analisis entre las corrientes teoricas de
Género y Medio ambiente en donde se resalta el
papel de las mujeres en el manejo de los recursos
naturales. En este aporte, Carmen Osorio da cuenta
de los vacios que existen entre los avances teoricos
y su praxis ademas de que no hay suficientes estudios
sobre la percepcion y significado que mujeres y
hombres dan a estos temas desde su propia realidad
social como pueblos originarios.

El trabajo de Adriana Estrada recoge algunos
puntos centrales de la ponencia de Carmen Osorio,
que fue una sintesis de su trabajo de tesis. Retoma la
critica al ecofeminismo que pareceria indicar que las
mujeres por naturaleza propia son las que conservan
y protegen la naturaleza y pone el acento mas bien
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en los contextos socio-culturales que fortalecen o
diluyen este vinculo.

Debido a la amalgama de tradiciones y
modernidad en que viven hoy en dia las
comunidades, su posibilidad de brindar alternativas
no radica en la pertenencia innata de lo indigena por
su relacion con la naturaleza sino en la experiencia
historica frente a una racionalidad econdmica y su
crisis terminal como modelo civilizatorio patriarcal
basado en el sometimiento de seres humanosy de la
naturaleza.

Este libro refleja el esfuerzo que la Red
Interdisciplinaria de Investigadores de los Pueblos
Indios de México, A. C. y la Red de Feminismos
Descoloniales han impulsado para contribuir al reto
de pensar la academia desde otros parametros que
surgen en la interrelacién entre organizaciones, en
la creacion de alianzas, en donde primen las
estrategias de dialogo, para poner en cuestion la
jerarquia y el racismo, pero sobre todo para analizar
nuestras propias perspectivas de analisis, formacién
y compromisos politico-académicos.

Finalmente, queremos agradecer al equipo del
Programa de Estudios de Género del Centro
Regional de Investigaciones Multidisciplinarias
(CRIM) de la Universidad Nacional Auténoma de
México, su colaboracién como co-organizador con
nosotras/os de este seminario semestral “Repensando
el género desde adentro. Dialogos y reflexiones desde y con los
pensamientos de hombres y mujeres de los pueblos originarios”.
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Su colaboracién entusiasta para suscribir y
desarrollar la tematica asi como el apoyo
infraestructural y financiero para viaticos de las y
los ponentes dispersos por el territorio nacional, fue
clave para el éxito de este seminario. Asi han sido
posibles la riqueza, diversidad y profundidad de
analisis de estos didlogos inter e intra-culturales de
los que dan testimonio los textos aqui reunidos.

San CristObal de Las Casas, enero de 2013
Red-1INPIM A.C.
Red de Feminismos Descoloniales
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Mujeres Mayas-Kichwas
en la apuesta por la
descolonizacion de los

pensamientos y corazones

Georgina Méndez Torres

“Hay un fuerte dolor indigena en todo el
continente que tenemos que sanar”

(Grupo de mujeres mayas KAQLA 2004:
222).

Las reflexiones plasmadas en este texto nacen de la
inquietud que he tenido en los 14 afios que llevo en mi
redescubrimiento como muijer, en repensar mi identidad
y mi sentir como parte de un pueblo, de los pueblos del
Abya Yala. En ese proceso, he puesto mis dudas y mis
cuestionamientos desde mi ser mujer chol ahora, en el
presente. En mi historia y trayectoria he contado con
muchas mujeres que me apoyaron y abonaron a la
reflexion, asi como también de organizaciones y
movimientos de los que aprendi. Me considero un
hibrido de mdltiples experiencias y vivencias.

Durante mi formacion profesional no sabiamos qué
era esa cosa llamada descolonizacion, no lo llamabamos
asi, pero justamente lo estabamos haciendo. Por ahi de
1997 reflexionabamos sobre nuestro lugar en el

“ Antropéloga maya-ch’ol, Chiapas. Socia de la Red
Interdisciplinaria de Investigadores de los Pueblos Indios de
México, Asociacién Civil (Red-1INPIM, A.C.) y cofundadora
del Colectivo Yip Sch’ulel Ko tantik, Chiapas. Correo
electronico: mendezgeorgina@gmail.com
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mundo y pensando qué papel queriamos jugar; qué
estdbamos haciendo para cambiar nuestras realidades
cotidianas, cambiar nosotras, pensar en nuestro
posicionamiento, algunos le llamaban conciencia o
compromiso politico. Es justamente por lo vivido
que parte de mis inquietudes fue conocer los
procesos de mujeres indigenas que han estado dando
su lucha —nuestra lucha- por otras realidades para
nosotras y de las organizaciones.

Existen cientos de mujeres indigenas que estan
discutiendo, analizando, proponiendo estrategias
organizativas en donde el centro de lucha sea la vida,
la vida no s6lo humana, sino la vida del universo,
ademas de discutir la situacion de las mujeres en los
movimientos. *

Por ello, en este trabajo muestro las multiples
estrategias que las mujeres vienen haciendo para
cambiar las realidades de opresion de las mujeres y

! Han sido en los encuentros internacionales tales como el
Encuentro de Mujeres Indigenas de las Primeras Naciones del
Continente celebrado en Ecuador en 1995; el Il Encuentro
Continental de las Mujeres Indigenas de Abya Yala (América),
en México, en 1997; el 111 Encuentro Continental en Panam@; la
Primera Cumbre de Mujeres Indigenas de las Américas realizada
en diciembre de 2002 en el estado de Oaxaca; el IV Encuentro
Continental realizado en Lima en abril de 2004 donde las mujeres
indigenas se han encontrado para poner en comun sus
preocupaciones y sus demandas como mujeres y como
pertenecientes a pueblos indigenas, han analizado temas como
la violencia intrafamiliar, la discriminacion y machismo que viven
en las comunidades (ver “Recomendaciones generales del Foro
Internacional de Mujeres Indigenas. Compartiendo avances para
nuevos retos”, 14-16 de abril de 2008, Lima, Per() pero también
enfatizan en la deuda histérica con sus comunidades de origen.
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de los pueblos. Estas reflexiones surgen de mis
apuestas por los dialogos entre los conocimientos
de los pueblos, porque mas alla de las fronteras
inventadas, compartimos realidades y luchas
comunes, por ello me parece imprescindible conocer
como estan haciendo la lucha los otros pueblos,
cdmo lo estamos haciendo nosotras, como establecer
didlogos y tender puentes entre mujeres; cuales son
las estrategias que las mujeres indigenas han
impulsado para transformar las realidades de
injusticia y desigualdad de los pueblos y de las
mujeres y de qué elementos se nutren.

Conocimiento como poder-conocimiento
con poder

En muchos de los encuentros de mujeres y de los
pueblos hemos estado discutiendo la necesidad de
conducir y asumir nuestro caminar, desde nosotras,
desde nuestras miradas, que seamos nosotras como
mujeres, como pueblos, quienes nos hagamos cargo
de nuestro destino a partir de conocer a profundidad
los conocimientos de nuestros pueblos?; ya sabemos
que los conocimientos de los pueblos han sido
desdefiados desde esta construccion de la geopolitica
del conocimiento, en donde la matriz de poder
legitima ciertos conocimientos en detrimento de

2 Es preciso mencionar que las mujeres indigenas hemos
comenzado a incursionar en la escritura de nuestras historias, a
veces escribiendo con pufio y letra y otras veces, necesitando de
la “intermediacion” de otras mujeres, no precisamente indigenas,
quienes dan a conocer las memorias de lucha y de vida.
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otros y por supuesto que los conocimientos
indigenas han sido usados mas bien estratégicamente
por el poder del sistema, construyendo una inclusién
de la diversidad neutralizandola y vaciandola de
contenido (Viafia, et. al: 2010), usados para reproducir
el mismo esquema del poder pero con el plus de que
ahora es diverso e incluyente. En las distintas
organizaciones, los y las indigenas comienzan a
generar contenidos “situados” acordes a sus
realidades cotidianas, contenidos y formas de trabajo
que contribuyan a la busqueda del objetivo politico
que permita la continuidad de la memoria, de la
historia cotidiana y politica de los movimientos
indigenas. Por lo tanto, las organizaciones indigenas
colocan como apuesta politica un cumulo de
conocimientos ancestrales (los valores espirituales
que muchos pueblos luchan por transmitir), las
historias de colonizacion, de lucha, que nutran los
aprendizajes en sus organizaciones.

Las mujeres indigenas se han constituido como
actoras fundamentales en la historia del movimiento
indigena reciente. En distintas partes de
Latinoamérica las mujeres indigenas se encuentran
cuestionando y recreando sus identidades, sus
diversas posiciones al interior de sus organizaciones,
al mismo tiempo que cuestionan los estereotipos
asignados a ellas desde sus culturas y desde la cultura
no indigena, desde sus lealtades individuales y
colectivas. Cuestionan un proyecto de nacién que
ha sido sustentado en la desigualdad y en la
explotacion, en la marginacion y en el racismo. Ahora,
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las mujeres indigenas comienzan a verse sujetas con
derechos tanto frente a los integrantes de los
movimientos indigenas como frente al Estado-
Nacion.

Descolonizacion

Qué significa la descolonizacion y cuéles son sus
implicaciones, mejor dicho como podemos hacer eso
en la practica cotidiana. Muchas de las reflexiones
que se dan desde la teoria o convertidas en teoria
han venido de los pueblos, de los movimientos,
quienes han resistido y apostado por acabar con la
opresion y sefialado las multiples formas en que han
tenido los pueblos que “acomodarse”,
“acostumbrarse”, “simular” o revertir los patrones
de colonizacion (Kagla, 2004) para lograr sobrevivir.?

En los estudios e investigaciones por la
descolonizacion se habla poco de las mujeres, de las
discusiones que las mujeres desde distintos &mbitos
de luchas vienen haciendo para discutir los enredos
y los sobrecruces de opresiones, las cuales no seran

3 Patricio Guerrero (s/f) ha reflexionado en la insurgencia de
los saberes otros y menciona “sigue siendo un limite que en el
espacio académico, en donde se plantea reconocer a las
“epistemologias otras”, s6lo se estudie textos de la “inteligencia”
occidental o de académicos comprometidos con el proceso de
descolonizacién epistémica; pero las “epistemologias otras”
siguen aun esperando, no s6lo su reconocimiento discursivo, sino
que se reconozca su potencial como fuente de conocimiento
también para el saber académico; por ello creemos que ya es
hora de que sean incorporadas como material de estudio, para
que también podamos aprender de la sabiduria del viejo Antonio,
de Taita Marcos, de José Gualinga, de Joselino Ante, de Condori
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erradicadas sino las pensamos en la interrelacion
entre el sexo, la clase, el racismo y el sexismo, por
mencionar algunas de las aristas del pensamiento
decolonial (Curiel, 2009).

La apuesta por la descolonizacion, adquiere
relevancia politica para la transformacion en la vida
real de las mujeres indigenas y de los pueblos,
significa analizar en todas sus dimensiones las
implicaciones que ha tenido en nuestras vidas la
opresion, laexclusion y el racismo, como lo menciona
Juan Lopez Intzin, tseltal de Tenejapa, Chiapas:

... Insistimos en pensarnos como pueblos,
si como sujetos constructores de nuestra
propia memoria e historia y que tenemos la
posibilidad de transformar las relaciones
asimétricas que vienen de fuera y que al
mismo tiempo surgen desde dentro. Y no
como meros individuos -individualistas-
provenientes de pueblos originarios
insertados en una sociedad global, en donde
las aspiraciones individuales es escalar
tomando como escalafén o plataforma la
dignidad de la otra persona. Pensarnos
como pueblos implica una inmersion
profunda, que nos permita recorrer y andar
de nueva cuenta nuestra memoria e historia

Mamani, de Mama Santos, de Juan Garcia, y de muchos mas,
para que esas sabidurias dialoguen en equidad de condiciones
con Foucault, Bourdieu, Deleuze, etc., y sobre todo con quienes
estan aportando al proceso (des)colonial del saber.
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en nuestros territorios ancestrales.
Pensarnos como pueblos, necesariamente
tenemos que aprender a deconstruir no sélo
el concepto de pueblos, también es un
ejercicio y préactica reconstruir nuestro
sentido de pertenencia como sujetos
colectivos, aun mas cuando el pensamiento
hegemonico de la sociedad occidental nos
tiene colonizados a su manera y modo, es
decir a su imagen y semejanza suya
reproduciendo patrones que oprimen,
alienan, domestican, cercenan, vejan, y que
ha “adiestrado” nuestros pensamientos y
sentimientos al grado que por muy
inconformes que estemos nos quedamos
callados, en parte por la falta de
argumentacion pero sobre todo porque
callarnos y mantenernos en silencio ha sido
una estrategia de sometimiento que hemos
terminado por creernos (L6pez Intzin,
2010)

Hago una amplia citacion de los pensamientos
del compafiero tseltal porque justamente, parte de
las expresiones de lo que ahora Illamamos
descolonizacion, tiene que ver con pensarse desde
el centro de nuestro ser, hacer la reflexion tedrica-
epistémica de la forma en que hemos asumido
nuestro lugar en el mundo. Justamente en la reflexion
de nuestro papel como profesionistas, ahora, como
impulsores de apuestas organizativas es que la fuente
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de pensamientos no tiene que ser ya de “fuera”,
entiendase lo que la academia euro-etno-céntrica ha
reproducido sino pensarse desde los conocimientos
de los pueblos en diadlogo-dialdgico y en alianza con
sectores, movimientos, academia pensada, sentida y
comprometida.

En palabras de una mujer kichwa: “Queremos
cambiar este sistema neoliberal injusto, dejando de
ser espectadoras/es y convirtiéndonos en actoras/
es de nuestra propia liberacion y desarrollo;
cambiemos esta historia excluyente, para lo cual
debemos empoderarnos de los espacios que tenemos
y que por derecho nos corresponden”.?

Por lo tanto, desde este reclamo, las mujeres
indigenas comenzaron a preguntarse por la forma
de impartir la capacitacion segin sus contextos, asi
como en la creacion de metodologias impulsadas por
las mujeres por la busqueda de nuevas relaciones y
cambiando las estructuras de participacion impuestas
en donde el silencio era la norma.

Como han mencionado las estudiosas y estudiosos
de la perspectiva descolonial, la colonialidad se ha
instalado y expresado en los saberes y en los
conocimientos, ya mucho se ha discutido acerca de
los patrones colonialistas y el lugar de los
conocimientos de los pueblos en él.

4 Escuela de liderazgo Dolores Cacuango. Desarrollo de un
nuevo pensum académico Quito, 21 septiembre de 2007 http://
www.ecuarunari.org/es/dolores/no_20070901.html acceso 11
diciembre 2007.
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Mucho ya se ha hablado también de la busqueda
del sumak kawsay® o el lekil kuxlejal, como practicas
de vida surgidas desde los pueblos, una blsqueda
permanente para cambiar los patrones de
pensamiento; sin embargo, aln prima en nuestra vida
cotidiana los conocimientos “cientificos”, universales
y homogéneos. Ligado a ésta, pero no solo, esta la
colonialidad del ser, o lo que es lo mismo, aquella
humillacién, sentimiento que se ha instalado en los
corazones, que lo hemos hecho carne, que circula
en nuestro ser, y sobre las cuales los pueblos han
reflexionado.

Cada vez mas mujeres escriben sobre los
problemas que enfrentan en el proceso organizativo
(LOpez, 2005), del analisis de la violencia institucional
y de los contextos de guerra (Domingo, 2005) las
voces de las mujeres se oyen poco a poco Yy hago
énfasis en este proceso de escritura porque es desde
el analisis del ser mujer que la lucha de los pueblos
es renovada.

Entonces, ;como idear estrategias en donde la
reflexion de los derechos sea cada vez mas impulsada
desde las mismas mujeres indigenas? Antafio los
derechos de las mujeres indigenas no eran parte de
la agenda de las organizaciones indigenas, no era una
prioridad porque se piensa y se pensaba que éstas
formaban parte del conjunto de las demandas como
pueblos. Las problematicas de las mujeres en las
organizaciones no fue una prioridad en contextos

5 Traducido como el buen vivir.
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especificos como en Ecuador o México. No se
pensaba en necesidades especificas, no fue sino en
la formacion politica, en alianzas y en espacios de
reflexion con otras mujeres que la lucha de los
pueblos no podia darse si no se cambiaba o
reflexionaba en la discriminacion y violencia en casa
y en los mismos pueblos, de eso podemos dar cuenta
en las luchas y demandas de las mujeres en la Ley
Revolucionaria de mujeres en Chiapas, en la
movilizacion y participacion activa de mujeres en los
levantamientos en Ecuador, Colombia, Guatemala
por mencionar algunos paises con presencia
indigena.

Es imprescindible conocer, analizar, reflexionar,
discutir, aprender, cuestionar y visibilizar las
estrategias que las mujeres han tenido para despertar
del letargo colonial de opresidn, sin que por ello
niegue las maltiples aristas de la opresion y de la
subalterizacion de los conocimientos. Hoy por hoy,
las mujeres han creado espacios para el dialogo, para
el aprendizaje de otros mundos, han creado
metodologias® desde el sentir, del despertar de la
creatividad, de sentir los sentidos, del corazonar de las
metodologias tales como el Grupo de Mujeres Mayas

& Aln es comin impulsar el trabajo con mujeres indigenas
teniendo como base la concientizacion de sus derechos, es decir
ensefiar a las que no saben, las que no han aprendido, esta
concepcion del trabajo esconde el racismo tan sélo en pensar
que se les daré la luz, se les dara a conocer sus derechos. Existen
experiencias loables de generar este proceso, de mujeres de
buenas iniciativas que buscan generar cambios pero que aln se
niegan a reflexionar en los racismos, ya que tal proceso sigue
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KAQLA en Guatemala, el grupo Fortaleza de la
Mujer Maya en Chiapas y la Escuela de Liderazgo
Dolores Cacuango vienen haciéndolo. Resalto estas
tres organizaciones no porgue sean las Unicas, sino
porgque me anima la voluntad de hacer mérito a los
escritos que las mujeres vienen haciendo desde hace
afios y nos muestran algunos de los modos de hacer
los procesos’.

Estrategias ludico-politicas de mujeres
indigenas

Fortaleza de la Mujer Maya (FOMMA)

Es el resultado de las historias organizativas de
los pueblos indigenas en Chiapas. Este grupo es una
asociacion civil fundada en 1994 en la ciudad de San
Cristébal de las Casas, Chiapas, por dos mujeres
mayas: Petrona Cruz, mujer tsotsil e Isabel Juarez
Espinosa, mujer tseltal.

Las socias de Fortaleza de la Mujer Maya han
construido su organizacion social con base en siete
objetivos, entre los que destacan?:; El fortalecimiento
de la mujer indigena y el respeto a sus derechos. El
fortalecimiento de la cultura maya, pero

considerando a los y las indigenas como atrasados, como sujetos
que necesitan salir de su “salvajismo” para integrarse a la
sociedad occidental.

”No voy a detenerme en el surgimiento de las organizaciones,
sino en la manera en que ellas vienen generando estrategias de
trabajo para impulsar la reflexion y la transformacién de su
situacién como mujeres indigenas.

8 Contenido del folleto de la organizacion con el que se dan
a conocer al publico en general.
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cuestionando severamente todos aquellos aspectos
culturales que afectan la dignidad e integridad de la
mujer. La promocién del teatro y literatura indigena
que contribuyan a crear conciencia y permitan la
expresion de sus problemas a las mujeres indigenas.
Realizar actividades de capacitacion orientadas a
mujeres indigenas para que adquieran nuevas
habilidades para su mejor insercion en el empleo y
la vida urbana de San Cristobal de Las Casas (Lecto-
escritura y capacitacion técnica).

Es en la dindmica de lo urbano donde su trabajo
tiene asidero. Combinan el teatro con actividades
como alfabetizacion a mujeres, clases de tsotsil y
tseltal a nifios, taller de corte y confeccion. El espacio
que ahora tienen les permite posicionarse como un
grupo de mujeres en el escenario urbano.

El teatro y las mujeres y la vida cotidiana

Los temas recurrentes en la escena teatral son
historias, leyendas, cuentos y mitos de los pueblos
indigenas. Sin embargo, el Grupo Fortaleza de la
Mujer Maya coloca en la mesa de debate temas
cotidianos que viven las mujeres indigenas tales como
la violencia intrafamiliar, la falta de trabajo en las
comunidades, el racismo en las ciudades, el desprecio
por los valores y costumbres indigenas. Esta mirada
es una de las caracteristicas fundamentales de este
grupo de mujeres mayas, es decir, colocan los
derechos de las mujeres indigenas como uno de los
temas principales en sus obras de teatro.
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Integrantes del grupo Fortaleza de la Mujer Maya, San
Cristobal de las Casas, Chiapas. De izquierda a derecha: Petrona
de la Cruz Cruz, Victoria Patishtan Gémez, Maria Francisca
Oseguera Cruz, Isabel Juarez Espinosa y Maria Pérez Santis.
Foto tomada de la pagina web http://www.fomma.org/
index.php?option=com_content&view=article&id=53&Itemid=2

Algunas de las obras son La tragedia de Juanita
(2005b) publicado por el Centro Estatal de Lenguas
y Literatura Indigena (CELALI). Es un guion teatral
de Petrona de la Cruz Cruz. Esta obra pone en escena
la “compra” de una nifia de 9 afios por el cacique
del pueblo y finalmente el asesinato de ella por no
cumplir a su edad con las labores domeésticas de una
mujer. Otro guion se llama La Madre olvidada (2005b),
narra la situacion que vive una mujer frente al olvido
de sus hijas e hijos. Una mujer viuda que queda bajo
el “mando” de su hijo quien por “usos y costumbres”
es considerado como el duefio de las tierras, dejando
a sus hermanas fuera del reparto. Esta obra toca
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temas sensibles para la vida de las mujeres tales como
ser madre soltera; resalta ademas la solidaridad entre
mujeres. Las risas de Pascuala publicada en 2005, es
una obra de Isabel Juarez. Muestra las diversas
formas en que las mujeres enfrentan las condiciones
de pobreza asi como los obstaculos que por su
condicion de indigenas y mujeres sufren en la ciudad.
Esta obra narra las vicisitudes que enfrentan dos
mujeres indigenas para la venta de sus artesanias.

Las mujeres de FOMMA articulan la satisfaccion
de las necesidades basicas como comer, vestir de las
mujeres, junto al despertar de las capacidades artisticas,
por ello idearon la estrategia de combinar la
capacitacion en proyectos que generen, a corto o
largo plazo, la independencia de las mujeres como
los cursos de panaderia y corte y confeccion. Su
trabajo consiste, entonces, en apoyar a mujeres de
bajos recursos, a nifios y jovenes, con diversos talleres
productivos, culturales y educativos. Esta estrategia
permite a las mujeres que aprendan habilidades para
su beneficio propio, ya que son conscientes que las
mujeres que llegan a FOMMA no buscan
precisamente incorporarse al trabajo en el teatro sino
a capacitarse en algo mas practico y remunerativo.
Si bien, los talleres en parte siguen vinculando a las
mujeres en actividades que han sido consideradas
del ambito familiar, no por ello es menos importante
ya que comienzan a generar sus propios ingresos y
eso ha significado la posibilidad de sostenerse y tener
margenes de libertad en sus hogares.
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El teatro ha cambiado la vida de estas mujeres.
Ha sido un lugar de aprendizaje en el manejo del
cuerpo, un espacio para perder el miedo a participar,
hablar y actuar, formacion dificil si pensamos que el
miedo ha obligado a las mujeres a no participar y
salir de sus comunidades.

El teatro ha sido un encuentro consigo mismas,
que les da la oportunidad de decir su palabra, un
espacio para visibilizar sus problemas como mujeres,
ademas que les permite escribir sus obras desde sus
propias experiencias. Al respecto Petrona de la Cruz
Cruz nos dice:

...nacen los textos del coraje mio, de lo que
CON0zCo...yo tuve una experiencia de
adolescente muy problematica y yo no
encontraba a la persona de confianza que
yo le pudiera contar mi dolor, lo que me
pasaba, asi que cuando llegué al teatro lo
hice, me puse a escribir y a sacarlo todo
(2005¢: 33).

Las fundadoras del grupo reconocen que su vida
ha cambiado, piensan que de no haber salido de la
comunidad hubieran tenido muchos hijos y quizas
dedicarse solamente al cuidado del marido y los hijos,
sin poder experimentar y conocer cosas nuevas (Cfr.
Albaladejo, 2005).

Maria Francisca Oseguera ilustra el significado del
teatro para las mujeres ya que trastoca la concepcion
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del cuerpo, de la mente y los valores que han
aprendido:

El teatro es la herramienta donde se
levanta la cabeza y mirar de frente, hablar
ante la sociedad, dejar atras esa cabeza
agachada y hablar despacio, con miedo, a
escondidas, dejar atras ese miedo a las burlas,
a las criticas que lastiman nuestra alma®...

El teatro ha sido una ventana para vencer la
timidez, muchas mujeres indigenas agachan la cabeza
en las calles, donde han sido victimas de racismo.
No ha sido facil llegar a ser una actriz donde se exige
no solo levantar la voz, mover el cuerpo sino que
significa trastocar los modelos de género donde las
mujeres indigenas son las encargadas de la
reproduccion cultural, entonces el teatro ha sido una
forma de trastocar la vida misma de las mujeres
indigenas de este grupo.

... a mi me ha servido mucho, ahora soy
timida pero antes era mucho mas, si nos ha
ayudado porque expresas lo que sientes y
lo que ves, lo que pasa en la familia... (Maria
Pérez Santis, entrevista, octubre de 2008).

® Maria Francisca Oseguera Cruz, mujer emprendedora de
FOMMA (Fortaleza de la Mujer Maya), charla impartida en el
Primer Coloquio sobre los diferentes Feminismos, “El
movimiento de las mujeres y su aporte a la lucha social”, 22 y 23
de mayo de 2008, San Cristdbal de las Casas, Chiapas.
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Grupo de Mujeres Mayas KAQLA,
Guatemala

KAQLA es una organizacion de mujeres
indigenas nacida a finales de 1996 en Guatemala. El
espacio que han construido las mujeres integrantes
de esta organizacion es diverso. Ellas mencionan:

“Fue en este espacio en el que nos dimos cuenta
que a pesar de nuestras diferencias a nivel de ideas,
trabajo y de participacion teniamos vivencias y
experiencias comunes, en cuanto a situaciones
vivenciales sobre las dimensiones de opresion de
género, etnia y clase.”

KAQLA, palabra geq’chi” que significa arco iris,
representa segln sus integrantes la diversidad de
mujeres, ideas, experiencias, aportes, espacios y
trabajos en que estan involucradas las mujeres mayas
en Guatemala. Una caracteristica de este grupo de

10 Plan estratégico de KAQLA, 1999. Periodo de enero de
2000 a diciembre de 2002
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mujeres mayas es el compartir historias como
mujeres indigenas que las han llevado a construir
una metodologia de trabajo para “sanar” las
opresiones de género, clase y etnia partiendo de la
filosofia de vida y basqueda de la armonia y respeto
por toda la vida en el universo™.

L as palabras y el sentir de las mujeres mayas de KAQLA

Pocas veces podemos estudiarnos entre nosotras
y el libro Las palabras y el sentir de las mujeres mayas de
KAQLA (2004) nos habla de mujeres que han
trasgredido los espacios adjudicados, temas como la
identidad, el racismo, la sexualidad, la solidaridad son
algunos de los ejes de discusion y analisis. Quiero
detenerme en lo que ellas llaman la internalizacion
del opresor y el sindrome de la victima.

Internalizacidn de la opresion

Las mujeres mayas de KAQLA reflexionan en
como la historia de los pueblos indigenas fue
marcada por ideologias racistas donde los diversos
pueblos indigenas fueron sometidos a diversas
instituciones coloniales como el repartimiento y la
encomienda, bajo el argumento de su “civilizacion”
y de la eliminacidn de practicas consideradas paganas.
La religion jugd un papel fundamental en la sujecion
de los pueblos indigenas “estos pensamientos y
discursos construidos sobre la supuesta inferioridad

11 Recientemente publicaron un documento donde dan cuenta
de su larga trayectoria en la construccion metodoldgica de su
hacer y quehacer politico, social y filoséfico (Mujeres mayas
KAQLA, 2010).
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de los indigenas, permitieron y facilitaron la
dominacion” (KAQLA, 2006:10)

Desde esta vision KAQLA propone descolonizar
el pensamiento de las mujeres, ser mas libres, ya que
“lo ideoldgico tiene un peso muy fuerte en nuestras
vida” nos mencionan. Esta ideologia tiene que ver
con los modelos de género, de clase y etnia que
hemos aprendido. Proponen:

La internalizacion del opresor o
internalizacion de la opresion, se refiere a
la consecuencia de la dominacién, por
medio de la cual en una parte de la poblacion
oprimida se producen admiracion e
imitacion de las y los opresores, hasta olvidar
la identidad y el bienestar colectivos,
convirtiéndose muchos en verdugos de su
propia gente. Otra parte de la poblacion,
para sobrevivir, cred diferentes formas de
resistencia y de astucia: hacerse cristianos,
acercarse a la iglesia a su propia manera,
presentarse siempre de manera sumisa, etc.
Pero de tanto representar sumision por
tantos afios y de tanto asumir las
representaciones simbolicas de los
invasores, la sumision se metio en el corazon
y dejo de ser disimulo, echd raices, aprisiono
los cuerpos, entorpecio los movimientos y
los pensamientos, llevdo a mucha gente a
admirar a las y los opresores, a copiar sus

45



costumbres para tener trabajo, para evitar
las humillaciones (KAQLA, 2009).

El sindrome de la victima

Es sentirse culpable, es “pensar que los pueblos
indigenas, los campesinos, las mujeres somos
culpables de la problematica que nos afecta” (lbid.:
16). Es la sensacion internalizada de que muchas de
las cosas que nos pasan es nuestra culpa. Asi
mencionan que este sentimiento nos hace pensar en
que no hay que cambiarlo porque genera impotencia.
El ejemplo que mejor describe este sindrome es el
siguiente:

...es frecuente encontrar a mujeres que son

abusadas y golpeadas por el marido. Y si
éste es llevado a juicio. Ellas los defienden
y Se acusan a si mismas por “portarse mal”,
“por no cumplir con sus obligaciones”.
Muchas mujeres se atreven a acusar al
marido de malos tratos en los juzgados, pero
al poco tiempo las golpean y piden los
liberen, argumentando que se han dado
cuenta que en realidad “ellas eran las
culpables por no obedecer al marido”, por
no atenderlo bien (lbid.: 16-17).

Estos dos temas son los mas trabajados por el

Grupo de Mujeres Mayas KAQLA 'y ponen el “dedo
en la llaga” tanto en la revelacion de las opresiones
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de género como la de etnia. Ellas reflexionan desde
lo que han sentido en su cuerpo de mujer.

El grupo de mujeres mayas de KAQLA han
construido una metodologia de trabajo a través de
lo que ellas llaman la sanacion de las opresiones. Esta
metodologia se nutre de la espiritualidad maya, de
los conocimientos de las abuelas y abuelos mayas en
torno al universo y equilibrio con la madre tierra,
ademas han incorporado otros conocimientos que
vienen a retroalimentar esos saberes, como el Seemorg
Matrix*? que son terapias de sanacion energética que
permiten tener conciencia del cuerpo y sus dolores.
Esta metodologia les ha permitido a las mujeres
integrantes del grupo “soltar” sus miedos, recrearse
en las experiencias de otras mujeres, hacer conciente
que el cuerpo internaliza la subordinacion.

Comentan que al discutir las soluciones a la
opresion de género, etnia y clase que viven las
mujeres indigenas, mencionan:

Nos dimos cuenta que la experiencia
provocaba emociones y sentimientos de
rabia, impotencia, tristeza, violencia. Ante
esta situacion, incorporamos terapias

12Una definicion de esta terapia es la siguiente: “Esta terapia
mas que un método es un viaje profundo a las areas olvidadas de
nuestro subconsciente y literalmente retira los bloqueos
relacionados con emociones traumaticas, creencias, patrones
traumaticos y matrices que han quedado impregnados en nuestra
energia. Através de este método se hace una valiente travesia a
lo largo de nuestra vida presente y nuestras vidas pasadas y lo
mas importante es que se reincorporan nuevos patrones, nuevas
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grupales para hablar sobre estas emociones,
ya que no era suficiente realizar analisis
tedricos y politicos para solucionar la
situacion de opresion (KAQLA, 2004: 07).

Uno de los temas que las mujeres mayas trabajan
es la opresion, el racismo y la violencia que han
sufrido las mujeres durante el periodo de la guerra'y
posguerra en Guatemala. Ellas parten de la base de
repensarse como mujeres diversas y romper el
silencio de “los grandes secretos de las mujeres
mayas” (KAQLA, 2006). Secretos que tienen que
ver con la opresion, con la sexualidad, con los amores,
temas sin duda ausentes en el debate tedrico-politico.
Han sido las mujeres mayas de KAQLA las que han
llevado estos temas al espacio publico-politico
costandoles la descalificacion y el sefialamiento por
parte de otras mujeres y hombres mayas.

Las terapias de sanacién, la formacion y
capacitacion tedrico-politico-metodologico,
humanistico y espiritual fortalecio el liderazgo de
estas mujeres.

Un aporte fundamental, en el terreno de la
investigacion, es que estas mujeres han echado a andar
en la practica sus propias investigaciones, han roto
con aquello de que otras escriban sobre ellas. La
muestra de este rompimiento son los libros que han

creencias y nuevas maneras de vivir”. http://
www.bioenergeticayradiestesia.com/bion/
index.php?option=com_content&task=view&id=67&Itemid=78
visitado 20-03-2011
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escrito, entre los que se encuentran: Los colores del
arco iris (2003), Las palabras y el sentir de las muijeres
mayas de KAQLA (2004) y, actualmente la
investigacion y publicacion llamada Tramas y
trascendencias. Reconstruyendo historias de nuestras abuelas
y madres (2011). Su apuesta esta en hacer el registro
de sus procesos, de escribir con “pufio y letra” sus
historias, la de sus tias, hermanas, madres y abuelas.
En su dltimo libro mencionan:

Esta investigacion nos permitira saber
qué hilos de la red y del tejido estan rotos,
para saber lo que tenemos que reconstruir,
0 remendar quizas, nos permitira saber que
es mejor comenzar a tejer nuestro propio
tejido con nuestros propios hilos y colores.
Es cierto que no podemos romper
totalmente con este sistema porque ahora
necesitamos gasolina, comida, medicinas,
viajamos en los aviones y buses y algunos
medios tecnoldgicos nos ayudan a acceder
a conocimientos amplios. Pero es
imprescindible saber como funciona el
sistemay como estamos insertos en él, para
saber como vamos a ir disminuyendo
nuestra dependencia. E ir viendo qué cosas
podemos sustituir por otras.
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Escuela de Formaciéon de Lideres Dolores
Cacuango, Ecuador®

ESCUELA DE LIDERESAS

“Nosotros somos como el grano de quinua, Si estamos
solos, el viento nos lleva lejos pero si estamos unidos en
un costal, nada hace el viento, bamboleard, pero no nos
hara caer.

A natural solo, patrén patea y ultraja. Es como
hebra de poncho que facilmente se rompe. A natural
unidos como poncho tejido, patron no podra doblegar”

Dolores Cacuango.

Las mujeres participan activamente en los pueblos,
asambleas, en las movilizaciones pero tenian poca
presencia en las dirigencias y los espacios politicos

13 Dolores Cacuango fue una mujer lider aguerrida que
traspasé las barreras sociales de género para transformar las
historias de explotacidn, racismoy esclavismo en que vivian los
pueblos. Dolores Cacuango veia en el acceso a la educacién la
apuesta politica. En las escuelas bilinglies de Cayambe, provincia
de Imbabura, Dolores Cacuango fue una fuerte impulsora, ya
que creia que la educacion era una de las herramientas
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que el movimiento indigena iba logrando en su lucha
y demanda con el Estado (Cfr. ECUARUNARI,
2005). Por ello en 1997 se crea la Escuela de
Formacion de Lideres Dolores Cacuango bajo la
coordinacion de la dirigencia de la mujer de la
Confederacion Kichwa del Ecuador-Ecuador
Runacunapak Rikcharimui. *4

Algunos de los objetivos (ECUARUNARI, 2008)
de la escuela son:

* La recuperacion critica y re-creadora de los
conocimientos de los Pueblos Indigenas.

* La recuperacion del sentido identitario de
comunidad y de pertenencia a un pueblo indigena /
organizacion popular.

* La revalorizacion de la identidad de mujeres
indigenas y campesinas.

* La adquisicion de conocimientos de manera
reciproca entre los actores de la Escuela.

fundamentales para dotar a los indigenas de conocimientos que
los hacendados consideraban de su privilegio.

Dolores Cacuango y Transito Amaguafia siguen siendo
referentes de luchas, para no olvidar y recordar en la memoria
colectiva que los logros del movimiento indigena ecuatoriano
no fueron gratuitos. Desde el movimiento indigena, el
silenciamiento de la memoria se resiste a quedar callada, por
ello en proyectos politicos y sociales los pensamientos de estas
mujeres son fuentes de inspiracién para continuar con sus
legados. Una de estas obras ha sido la Escuela de Liderazgo
Dolores Cacuango y la Unidad Intercultural Bilingue Transito
Amaguaha.

4 E| despertar del indio ecuatoriano.
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» La capacitacion en liderazgo politico y
organizativo.

e Capacitacion en destrezas basicas de
comunicacion publica e interpersonal.

* Fortalecimiento de los procesos formativos de
las organizaciones.

Funciona a nivel regional y cuentan con el
programa de formacion a nivel nacional. El nivel
regional funciona por regiones: Sierra norte, Sierra
centro, Sierra sur y Costa; el programa consta de
tres afios cada uno con tres ciclos con una duracion
de tres dias. Y el nivel nacional funciona en Quito
con una duracion de tres afios.

La escuela de lideres es un trabajo que ha
permitido a las mujeres capacitarse y posicionarse
como actoras en el movimiento indigena. Proceso
que no ha sido facil ya que muchas de ellas han tenido
que sortear no solo las dificultades que implica tener
una familia y ser madre sino ademas en las
negociaciones con los hombres para trabajar con las
mujeres.

El trabajo de muchas mujeres, acompafiadas y
acompafando en este camino que el movimiento
indigena ha ido construyendo durante afios de
resistencia, ha ido fructificando. Una necesidad
apremiante para las mujeres era la de formarnos
mejor, capacitarnos como lideres, tener elementos
para poder aportar en mejor manera ala comunidad,
la organizacion y la crianza de los hijos. Sin embargo,
siempre nos ibamos quedando rezagadas de la
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educacion, de la participacidn mas activa; cargando
a los hijos ibamos a las acciones, a las mingas, a las
reuniones; pero, éramos cada vez mas conscientes
de que nos faltaba una preparacion. Estas
consideraciones llevaron a que las mujeres quichuas,
agrupadas en la Ecuarunari, empezasemos a
experimentar propuestas de formacién politica,
desde el afio 1996 (Chuma y Lema, 2000).

Uno de los aportes fundamentales del trabajo que
las mujeres han impulsado desde la escuela de
liderazgo es posicionar a las mujeres indigenas con
voces propias. La mayor parte de la presencia
organizada de las mujeres ha sido impulsada por la
escuela que les ha permitido estar en distintos
eventos a nivel internacional como por ejemplo:
movilizacion contra el ALCA en 2004 y hace dos
afos en la organizacion de la I Cumbre de mujeres
indigenas celebrada en Puno, Pert en 2009. En la
cual la dirigencia de la mujer y la escuela de formacion
fueron las organizaciones que impulsaron el
encuentro con las mujeres indigenas de otras regiones
del Abya Yala.

Otro de los frutos del trabajo de formacién ha
sido la presencia cada vez mas visible de las mujeres
en cargos de eleccion popular, tales como concejalas,
liderando organizaciones de mujeres en las distintas
provincias. Estos logros han sido posibles por el
protagonismo de esta escuela pero también por el
acceso de las mujeres a la educacion superior.

Los temas (ECUARUNARI, 2008) que se
reflexionan en la escuela de liderazgo son:
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Las raices historicas: raices de la época preinca,
los principios politicos de los pueblos originarios, la
invasion espafiola y el sistema feudal; las luchas
historicas de los pueblos; el proceso de constitucion
de las organizaciones; la imposicion de los estados
uninacionales y el proyecto de estado plurinacional.

La cosmovision: La cosmovision de la pacha
mama, los origenes de la pacha mama, la religiosidad
de los pueblos originarios, la complementariedad
(kari-warmi) y reciprocidad.

La tecnologia: La tecnologia de los pueblos
originarios, la vida comunitaria, la sabiduria
nutricional de los ancestros.

Los derechos: Los derechos de la allpa mama,
los derechos de los pueblos, los derechos humanos
y universales, y los derechos de la mujer indigena.

La historia actual: Se hace anélisis de coyuntura
y realidad actual.

Estos temas son analizados con el propdsito de
fortalecer los conocimientos de los pueblos con la
retroalimentacion de las experiencias de los hombres
y mujeres. Se trata de desmenuzar la cotidianidad de
los pueblos y hacerlos parte de los posicionamientos
en el espacio publico-politico.

La escuela Dolores Cacuango ha sido un espacio
que las mujeres han creado para ellas. En 2009 se
decidio que del 100 por ciento de alumnas de la
escuela el 30% seria con presencia de hombres, tal
decision se debe a que también a los hombres hay
que capacitarlos en derechos y sepan cuéles son las
luchas de las mujeres. Pero también, otro argumento
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esgrimido, es que las mujeres una vez capacitadas
postulan a cargos de eleccién popular pero fuera del
movimiento indigena, lo cual puso en dificultades
los espacios de formacion para mujeres. La creacion
de espacios para mujeres sigue siendo una tension,
ya que la participacion de las mujeres solamente es
respaldada si pertenece a las estructuras de las
organizaciones; sin embargo, a pesar de ello, no
constituye una garantia de apoyo para el
fortalecimiento ya que las mujeres no solo tienen
que estar negociando constantemente con los
liderazgos de los hombres sino que el trabajo con
las mujeres sigue estando en segundo orden, frente
a los problemas supuestamente mayores que se
enfrentan como pueblos.

A modo de conclusion: metodologias desde
las mujeres mayas y kichwas. Construyendo los
puentes de comunicacion entre mujeres

Conocer las estrategias que las mujeres vienen
impulsando desde sus territorios y organizaciones
nos permite ver que han sido procesos colectivos,
donde las situaciones de opresion como pueblos y
mujeres son similares, por no decir iguales. Sus
procesos e iniciativas responden a realidades
concretas, sin embargo pueden ser retomadas y
retroalimentadas en otros espacios para fortalecer a
las mujeres. No se trata de traer recetas de como le
vamos a hacer para repensarnos o impensarnos,
muchos pueblos u organizaciones encontraran sus
caminos, sus modos de hacer y pensar los lenguajes
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desde adentro con todas las aristas que puede tener
la construccion colectiva de pensamientos e ideas,
la minga o tequio de pensamiento, donde no sélo quepa
la lucha de las mujeres indigenas. Las mujeres
indigenas dejan en claro la lucha conjunta que
realizan como pueblos, sin dejar de lado que es
necesaria la lucha por los derechos como mujeres al
interior de los grupos de origen. Este es quizas uno
de los mayores problemas a los que nos hemos
enfrentado las mujeres indigenas, al sentir la
necesidad de especificar que la lucha se da como
pueblos y no tan sélo como mujeres, ya que se piensa
que demandar derechos como mujeres pone en
peligro la unidad del movimiento indigena o de las
organizaciones. Por ello, la vulneracion de los
derechos de las mujeres rompe con el equilibrio en
que se ha sustentado la cosmovision indigena y que
constituye uno de los principales argumentos de las
mujeres que avala la necesidad de una mayor
participacion de ellas.

Las reflexiones han pasado por evidenciar la
necesidad de tener mayor acceso a la informacion y
a la posibilidad de decidir en las comunidades. Esto
lo han logrado con mayor triunfo las mujeres que se
han destacado por su militancia, su trayectoria en la
organizacion y otras que han combinado esto con el
acceso a la educacién superior.

El respeto y el ejercicio de los derechos de las
mujeres indigenas son necesarios y fundamentales
para el equilibrio de la sociedad en general y de la
cultura indigena en particular. Los derechos
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especificos de las mujeres poco a poco se vuelven
parte de la cotidianidad y de la lucha conjunta de
hombres y mujeres; los aportes y la palabra de las
mujeres indigenas poco a poco son escuchados con
respeto, sin miedos y como lo recalcan
continuamente las mujeres, estas soluciones “tienen
que ser elementos que nos fortalezcan, pero tienen
que nacer de nuestras necesidades, desde nuestro
pensamiento, para que los cambios estén acordes a
nuestros ritmos y sean parte activa de nuestras
organizaciones en lo regional y en lo nacional”
(ONIC, 2002: 16).

El conocimiento significa poder y el poder
necesita del saber. Las mujeres indigenas proponen
y trabajan en metodologias surgidas desde sus
didlogos y experiencias, asi pues revierten la
ventriloquia colonial y ese distanciamiento de seguir
estudiando al “otro”, pues “la ciencia moderna se
ha asumido en un soliloquio en los cuales ella misma
se daba los fundamentos de su verdad y sus
categorias siempre eran autorreferenciales” (Davalos,
2002: 97). En ese surgir de lenguajes y propuestas
desde las mujeres hacen fisuras a esta ciencia
autorreferencial.

Estas apuestas metodologicas de las mujeres
indigenas buscan ubicar el saber, los conocimientos
y formas de mirar el mundo de las mujeres indigenas
sin la necesidad del ventriloquismo. Por lo tanto, no
puede haber una liberacion solo del pensamiento y
los corazones si no cambiamos la estructura
econdmica de dependencia en que vivimos. Si a pesar
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de las luchas de los pueblos continuamos con la
sumision a los poderes del Estado sera dificil la
construccién autonOomica de los procesos
organizativos. Sin embargo, un paso fundamental en
el proceso del pensarse y hacerse cargo de las propias
historias pasa por hacer el anélisis tedrico-politico
de las valoraciones que hemos asumido y que estas
organizaciones de mujeres indigenas abonan para la
transformacion.
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Comentarios al texto “Mujeres
Mayas-Kichwas
en la apuesta por la
descolonizacion de los
pensamientos y los corazones”

Rosalva Aida Hernandez Castillo”

Para mi es un privilegio comentar la ponencia de
Georgina Méndez, a quien he conocido por varios
afios y la he visto crecer intelectual y politicamente y
convertirse en un puente entre las luchas de las
mujeres indigenas de Abya Yala (término dado por
el pueblo Kuna de Colombia y Panama para lo que
actualmente se conoce como continente americano).
Su experiencia trabajando con mujeres indigenas en
Colombia, Ecuador, Guatemala y Chiapas, le permite
tener una perspectiva transcontinental que pocas
intelectuales indigenas y no indigenas tienen. Su
conocimiento es producto no sélo de una inquietud
intelectual, sino de un compromiso politico con las
luchas de resistencia y descolonizacion de los pueblos
indigenas a nivel mas amplio y de las mujeres
indigenas de manera mas especifica.

Su ponencia aborda de manera frontal el tema
que le da titulo a nuestra Red: La Descolonizacion. Y
creo gue en este sentido abre el espacio para el debate,

* Profesora-Investigadora de CIESAS, integrante de la Red
de Feminismos Descoloniales y co-coordinadora de la Colectiva
Editorial de Mujeres en Prision.
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sobre la pertinencia 0 no de utilizar este concepto
para las realidades latinoamericanas y de manera mas
especifica para los feminismos latinoamericanos.
Georgina nos recuerda que el colonialismo no es
una etapa historica superada para los pueblos
indigenas de Abya Yala, después de los procesos
independentistas, Sino un proceso vigente que se ha
actualizado y que se manifiesta no sélo en formas
de subordinacion politica y econdmica hacia los
pueblos indigenas, sino también en las
jerarquizaciones del conocimiento y en la manera
en que el eurocentrismo ha silenciado y marginado
los saberes de los pueblos indigenas. En este sentido
recuperar las estrategias de resistencia de las mujeres
indigenas de Chiapas, Guatemala y Ecuador, es una
forma de descolonizar nuestros feminismos y
recordarnos que una agenda feminista que se centre
solo en confrontar las desigualdades de género y no
desestabilice las jerarquias raciales y clasistas, esta
dejando intactas las bases del patriarcado.
Recientemente en Guatemala, en el Congreso de
Estudios de Geénero y Feministas en Mesoamérica, * una
académica mestiza sefialaba que hablar de
descolonizacion era una moda extranjerizante que
no surgia de los debates politicos de América Latina
y que desviaba la atencién de los problemas
contemporaneos al poner el énfasis en las raices
historicas de la opresion. Ante esta descalificacion,

! Se trata del 1l Encuentro Mesoamericano de Estudios de
Géneroy Feminismo Avances y retos de una década: 2001-2011
realizado en Ciudad de Guatemalael 4, 5y 6 de mayo de 2011.

64



la feminista maya Aura Cumes, respondio diciendo
que para los pueblos indigenas de Guatemala y de
todo el continente la descolonizacidon es una
necesidad politica que ha estado en la agenda de lucha
mucho antes que Walter Mignolo y los tedricos de la
colonialidad la describieran y que lo paradojico es
que sus voces y teorizaciones no se escucharan hasta
que reflexiones similares fueran popularizadas por
unaacademia mestiza latinoamericana en dialogo con
la academia angloparlante. El llamado a la
descolonizacidn, la critica al colonialismo interno en
su dimension politica y cultural, es profundamente
latinoamericano en sus genealogias teoricas y
politicas, y las mujeres indigenas han traido este
debate al feminismo, con diferentes lenguajes,
estrategias textuales y discursivas, pero siempre
sefialando que una agenda feminista que no sea
antirracista esta reproduciendo las jerarquias raciales
excluyentes que silencian y excluyen a las mujeres
indigenas y afrodescendientes.

El trabajo de Georgina nos acerca a estas practicas
y teorizaciones descoloniales a través de un
acercamiento a tres experiencias organizativas de
mujeres indigenas que se proponen desestabilizar las
jerarquias de género en las comunidades indigenas y
las jerarquias raciales en las sociedades mestizas y
occidentalizantes.

Su ponencia nos habla de una doble hermenéutica,
por un lado una reflexion en torno a su propia
experiencia y posicionamiento como muijer indigena
Maya-CH"ol que trabaja desde un proceso personal
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y colectivo en la descolonizacién de sus propias
opresiones internalizadas, para quien los dialogos y
metodologias de trabajo de las mujeres mayas de
Guatemala y Chiapas y Kichwas de Ecuador, le
permiten re-pensarse como mujer, como indigenay
como académica. Pero paralelamente a ese proceso
de auto-reflexion, Georgina se acerca a la
reconstruccion de las experiencias y busquedas de
tres proyectos politico-culturales de mujeres
indigenas: un proyecto de mujeres escritoras-
dramaturgas, FOMMA, para quienes el teatro es una
forma de expresion y creacion de conciencia; un
proyecto terapéutico y de empoderamiento de las
mujeres, para quienes la espiritualidad y la
cosmovision maya son una herramienta para sanar
las heridas de la opresion; y una escuela de formacion
politica, en donde los derechos de las mujeres son
replanteados en el marco de los derechos colectivos
de los pueblos.

Cada una de estas experiencias da cuenta de
distintas maneras de ser mujer indigena y de
imaginarse en el mundo y construir las estrategias
de lucha. Las genealogias politicas y organizativas
de las integrantes de cada proyecto influyeron en la
manera en que han planteado sus agendas de lucha.
Para las compafieras de FOMMA, los dialogos con
los feminismos civiles o rurales, han sido
fundamentales para poner los derechos de las
mujeres y la violencia doméstica en el centro de su
trabajo de educacion y sensibilizacion. Yo tuve la
suerte de poder trabajar con Petrona de la Cruz,
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fundadora de FOMMA, a principio de los afios
noventas en la elaboracion del video-taller jYa No
Mas! Siete Historias de Violencia Doméstica, en donde
ambas participamos como guionistas y actrices. Ya
en aquel entonces las alianzas de FOMMA con las
organizaciones feministas se materializaron en varias
obras de teatro y videos. De estos dialogos surgio
una critica al racismo que marca la vida de las mujeres
indigenas, que llevé a varias de nosotras a cuestionar
nuestras visiones “universalistas” de la violencia hacia
las mujeres.

Las mujeres de KAQLA por su parte iniciaron
su trabajo con las mujeres indigenas desde una
perspectiva bastante critica a los esencialismos y
exclusiones del movimiento maya de Guatemala, que
en nombre de la cosmovision y la complemen-
tariedad se negaba a ver la manera en que las
desigualdades de genero y la violencia domeéstica
seguia marcando las dindmicas sociales de los mayas
contemporaneos. Desde un purismo cultural que
acusaba de “aculturadas” a todas aquellas mujeres
mayas que se atrevieran a denunciar la violencia
patriarcal y el machismo de sus compafieros
indigenas, un sector masculino influyente del
movimiento maya mantuvo durante varios afios el
tema de las desigualdades entre hombres y mujeres
fuera de su agenda politica. Ante esta realidad,
KAQLA se dio a la tarea de denunciar el machismo
y los peligros de los purismos culturales. Con un
afan transgresor que se proponia confrontar a los
conservadurismos indigenas publicaron en su libro
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La Palabra y el Sentir de las Mujeres Mayas de KAQLA
citado por Georgina, unas fotografias de las
integrantes de la organizacion con piernas y pechos
desnudos. Esta audacia les trajo muchas criticas y
descalificaciones de los lideres del movimiento maya,
pero también la admiracién de muchas mujeres
indigenas jovenes que vieron en ellas unas aliadas
en sus criticas a las normas morales y sexuales de
los sectores conservadores de sus comunidades,
marcados por la moral judeocristiana colonial y
neocolonial.

A esta etapa de transgresion, siguié una segunda
etapa en la que las integrantes de KAQLA se
acercaron a la espiritualidad y la cosmovisién, como
una herramienta para la sanacion de la violenciay el
dolor que traia a sus vidas la opresion clasista, racista
y de género. Rompiendo con los esencialismos, no
planteaban el equilibrio y la complementariedad
como una realidad dada en las comunidades
indigenas, sino como un valor e ideal a construir a
través de la practica. Al respecto, Alma Lopez, mujer
Maya-Kiché, integrante de KAQLA y exconsejala
del departamento guatemalteco de Quezaltenango
nos hablaba de la necesidad de regresar a estos
valores de la cosmovision para construir un
feminismo indigena que parta de la cultura propia:
“EI movimiento feminista que viene de la academia
pOocCo tienen que ver con nosotras, por qué aprender
algo que no tiene nada que ver con tu realidad ni
con tu cultura, pienso que es necesario reconstruir
el feminismo de las mujeres indigenas. Entre todas
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tenemos que construir esto sin apartarnos de los
argumentos historicos y teoricos. Los principios
filosoficos que yo recuperaria de mi cultura son la
equidad, la complementariedad entre hombres y
mujeres, entre mujeres y mujeres, y entre hombres y
hombres. Actualmente esa famosa complemen-
tariedad de la cultura maya no existe, y afirmar lo
contrario resulta una agresion. Sélo se quedo en la
historia, ahora lo que hay es una total desigualdad,
pero la complementariedad y la equidad se pueden
construir.

“Recuperaria también la doble mirada, la idea del
cabawil, el que al mismo tiempo puede ver adelante y
puede ver atras, puede ver hacia un lado y hacia el
otro, mira negro y mira blanco. Recuperar este
referente pensando en las mujeres implica
reconocerme con todo lo triste y terrible que puede
ser mi realidad de mujer y reconstruirme con todo
lo bueno que tengo; reconocer que hay mujeres
distintas a mi, que hay ladinas e indigenas, que hay
negras, que hay urbanas y campesinas.”?

Georgina Méndez se acercaa KAQLA y nos trae
sus propuestas tedricas y epistemologicas dandonos
elementos para descolonizar nuestros propios
feminismos y desestabilizar nuestras certezas en
torno a las desigualdades de género. Lo que nos
presentd hoy es sélo una parte de un trabajo mas
amplio en torno a sus propuestas metodoldgicas y

2 Entrevista realizada por Ixkic Duarte, mayo 2001 a
publicarse en la revista Estudios Latinoamericanos de la Facultad
de Ciencias Politicas de la UNAM.
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estrategias de lucha, que estoy segura nos aportara
mucho para replantear nuestras agendas feministas.

En lo que respecta a la Escuela de Lideresas
Dolores Cacuango, las genealogias politicas de sus
integrantes estan estrechamente vinculadas a la
historia del movimiento indigena del Ecuador, y de
manera mas especifica al ECUARUNARI, por lo
que de las tres experiencias analizadas por Georgina,
es la que mas énfasis hace en las demandas colectivas
de los pueblos indigenas y en la necesidad de formar
cuadros politicos femeninos para estas luchas.
Aunque las demandas especificas de las mujeres si
estan en la curricula de la escuela de lideresas, estos
derechos son siempre pensados y ensefiados en el
marco de los derechos indigenas, lo cual se ve muy
claro en los objetivos de la escuela descritos por
Georgina. La prioridad de la Escuela es formar a
mujeres indigenas que puedan ejercer cargos
politicos en el movimiento, no llevar la agenda de
las mujeres a la agenda nacional de ECUARUNARI.
Sin embargo, al crear un espacio para compartir
experiencias entre mujeres indigenas de distintas
regiones del Ecuador, la Escuela de Lideresas
Dolores Cacuango ha contribuido a formar nuevas
generaciones de mujeres indigenas que empiezan a
cuestionar el machismo de sus compafieros y
demandar derechos especificos como mujeres.

A pesar de las diferencias historicas, geograficas
y politicas entre las tres experiencias que analiza
Georgina Méndez, es evidente que estas mujeres
diversas y transgresoras estan desestabilizando tanto
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el machismo de los movimientos indigenas de sus
paises como los etnocentrismos de los movimientos
feministas. La investigacion de Georgina Méndez,
de la que esta ponencia es un avance, sera
fundamental para construir puentes transnacionales
y visibilizar a estas actoras sociales, cuyos aportes
no han sido lo suficientemente reconocidos por las
historias académicas de los movimientos indigenas
y de los movimientos feministas.

Georgina nos ha recordado una vez mas que las
mujeres indigenas del continente, de Abya Yala, junto
con las integrantes de KAQLA, FOMMA y de la
Escuela de Lideresas Dolores Cacuango estan
construyendo sus propias propuestas epistemo-
|6gicas y proyectos politicos, de los que tendriamos
mucho que aprender quienes desde la academia y el
activismo estamos trabajando por un mundo mas
justo para hombres y mujeres. El cuestionamiento a
nuestros propios etnocentrismos y racismos es un
primer paso para establecer didlogos constructivos
y alianzas politicas, a partir de lo que compartimos,
pero reconociendo las diferencias y visiones del
mundo.
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Ich’el ta muk’; la tramaen la
construccion del Lekil kuxlejal
(vida plena-digna-justa)

Juan Lépez Intzin®

El sujeto no se desdomestica si el conocimiento no se
descoloniza y viceversa, mientras el sujeto esta domesticado
seguira reproduciendo la colonialidad del ser y del saber, su
propio yugo que lo oprime. Para ello hay que conocer la historia
para mantener la memoria, aunque para algunos hermanos y
hermanas esta postura es regresar al pasado, melancolia de lo
que fue. La memoria y el pasado en donde muchos de nuestros
hermanos ya no quieren volver la vista, porque sus aspiraciones
es mirar hacia arriba, ser el otro que nunca han sido, y por la
introyeccion de su dominador-colonizador quieren ser como él
para dejar de ser dominados. A esto le llamo indolencia,
desmemoria y olvido, suicidio cultural y negacion de nuestras
constelaciones antihegemonicas y arcoiris de saberes.

Xuno Lopez

Slijkibal-yochibal k’op (Introduccién)
A manera de introduccién quiero decir que este
escrito esta sentido y pensado desde un mundo otro

* Maya-tseltal, cofundador e integrante del Colectivo Yip
Sch’ulel Ko'tantik; Red de Comunicadores Comunitarios, Artistas
y Antropologos de Chiapas (RACCACH) y Oxlajunti’, S.C.
Correo electronico: juanlopez712@gmail.com

1 Como se vera a lo largo del presente escrito, estaremos
hablando desde el nosotros-jo’otik incluyente en tseltal, pues
como ocurre normalmente en nuestra cultura y pensamiento, por
lo menos desde la lengua existe una nocion colectiva o nosétrica
en el pensar y hablar. Por lo que he decidido retomar esta posicion
nosétrica en este ensayo y no de acuerdo a los usos y costumbres
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que busca tender puentes y lazos de didlogo. No
buscamos? ser pretenciosos al yo'taninel snopel, es decir
corazonar su pensada o pensarlo desde el corazon.?

Asimismo, este yo'taninel snopel camina y emana
desde lo multidimensional concebido a partir del sit
yelaw (ojos-rostros), ya'yel-snopel ya'yel-sna’el yu'un
mach’atik alan ayik (su sentir-pensar y sentir-saber de

de la academia en donde se sobrepone una voz omnisciente
desdibujando aparentemente al sujeto o autor del texto.

2En nuestra lenguay cultura maya tseltal, en la actualidad el
O’tan-corazon tiene una preeminencia en el lenguaje cotidiano.
Incluso existe un saludo ceremonial que se encuentra presente
en varios pueblos tseltales de Chiapas que se llama Pat O’tan.
Este saludo ceremonial se empleaba en diversas circunstancias
como: pedida de novia, saludo entre dos personas, saludo entre
autoridades, etc. Hoy en dia el uso del saludo ceremonial Pat
O’tan en Tenejapa, Chiapas, se ha reducido su empleo entre las
autoridades religiosas tradicionales y civiles. Por ejemplo, en
este municipio, existe un ritual que se realiza durante los tres
primeros jueves de enero y julio para pedir por la salud de la
gente del pueblo; el “guia ritual” efectda el Pat Otan que tiene
una duracion de cinco horas. Hoy en dia el Pat O’tan, también
se le denomina al saludo en general.

La palabra Otan esta presente en el lenguaje cotidiano nuestro
de diversos modos, por eso podemos encontrar frases y conceptos
como: p’ijil O’tan (sabiduria del corazén), smuk’ul O’tan
(grandeza del corazon), stse’elil O’tan (la risa del corazon,
alegria), slekil o yutsil Otan (la bondad del corazén), mel Otan
(surcar el corazon, preocupacion o tristeza), sujtesel O’tan (hacer
volver el corazdn, volver al camino andado), ich’ Otan (recibir
el corazon pero que se refiere en realidad a aprender o educarse
mediante castigo como trabajo forzado, golpe y cércel) kux Otan
(descansar el corazén, tomar un descanso, dormir), ch’ay O’tan
(perder el corazon, olvido). Podriamos seguir enumerando mas
frases, expresiones y conceptos que aluden al O’tan-corazén que
nos ha permitido pensar que éste es un concepto central en nuestro
pensamiento y cultura como ejemplo de una racionalidad otra.
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quienes estan abajo), mach’atik pek’el stalel skuxlejalik
(de quienes son humildes con el porvenir de su vida),
ma’ch’atik ayik ta ye'tal kuxlejal sok balumilal (de quienes
estan de su debajo de los de abajo), mach’atik k’ax
pech’bilik ta tek’el (de los mas oprimidos y pisoteados),
mach’atik pat-xujketik (de quienes estan en su atras y
su lado del otro), mach'atik neel-patil ayik (de quienes
adelante y atras estan de una-uno), mach’atik ayik ta
kolilaltik (de los que estan en nuestro en medio).

Estas palabras nuestras se sitlan y emanan desde
el ya'yel-snopel ya'yel-sna’el (sentir-pensar — sentir-saber) del
Yip Sch'ulel yo'tan sk’op lum (fuerza-espiritu del corazon
de la palabra del pueblo), interpelando desde luego
te ka'teltik-jpasemaltik ta ayinel (nuestro-actuar-ser en
el estar) y te ya'tel spasemalik ta ayinel mach’atik ayik ta
kajal-ajk’ol (su actuar-ser en el estar de los que penden
arriba).

Otra base de lo que aqui presentamos es el stalel
jtaleltik (devenir de nuestro ser-estar) y stalel jkuxlejaltik
(advenir de nuestra vida), es decir el modo de ser
nuestros, de concebir el mundo, la vida, lo bueno de
nuestras tradiciones y costumbres, ese legado de
nuestras madres-padres y de la sociedad. Dicho de
otro modo, el stalel como continuum del jts’umbaltik,
nuestra raiz cultural como mayas y pueblos con
nuestros propios modos de ser-estar o existir en el
universo, nuestro Stalel-Nuestra existencia. El
cuestionamiento del sistema construido desde arriba,
desde los centros de poder hegemadnicos, la
incomodidad de ver y saber como gente de afuera y
el Estado se aprovechan de la pobrezay opresion de
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los de abajo. Y gente de adentro que también se vale
de las circunstancias socioculturales de su propio
pueblo (nuestro pueblo) porque esta en una posicién
privilegiada dentro del sistema reproduciendo los
esquemas de poder y dominacion. También forma
parte de nuestra motivacion para in-pensar.
¢Queda algo por decir, hay algo por hacer para
que hagamos nacer otro mundo y que ese continuum
anhelo de la humanidad de tener un nuevo vivir pleno
y digno se pueda alcanzar? Por la incomodidad de
las incomodadas y los incomodados, la gente que
busca la des-domesticacion o des-acostumbramiento
de los sujetos, la gente que aln sigue sofiando, que
aun tiene esperanzas que alimentar, que aun tiene
una dosis de amor propio y al projimo, respeto a la
humanidad y a la naturaleza, al cosmos del que somos
parte, decimos que si. Toca entonces, como decimos
en maya tseltal xcha’ sujtesel ko'tanik yu'un ya yich” yip
sch’ulel ko'tantik—hacer volver nuestro corazon para
que se fortalezca su espiritu y re-in-surgir desde
adentro con “rabia”. A medida que se cultive, se
despierte 0 hagamos llegar el ch’ulel,® se emancipen
los sujetos (nosotras-nosotros) desde la colectividad,
escuchen y respeten otras voces entonces
despertaremos y re-in-surgiremos como mujeres
verdaderas y hombres verdaderos. Sujetos nuevos

3 Ch’ulel en esta dimension y acepcidn lo entendemos como
el proceso de adquisicién y desarrollo del lenguaje, del habla y
la conciencia. Como normalmente decimos en maya tseltal: “Ya
xwijk’ jsitik™, despertarnos o abrir nuestro ojos a una realidad,
de darnos cuenta de las cosas que nos gustan y de las que no,
que las queremos cambiar.
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para un mundo nuevo en donde no existe laamnesia
sociocultural e histdrica.

Con este espiritu nos presentamos para compartir
la palabra cosechada y charlada en el camino, en la
milpa, en la comunidad, en la ermita, en la fiesta sok
te jme’'tik jtatik, me’el mamal, olil jch’iel jkolel, alnich’an
(con nuestro madre-padre, anciana-anciano, los que
van creciendo, con las hijas-hijos). Con ello apostar
a la re-in-surgencia intelectual pensado y reflexionado
desde ese centro del pensamiento y saber del pueblo
tseltal: el O’tan-corazén para corazonarnos como
seres humanos.

Compartir y diseminar el pensamiento y saberes
del corazén de la palabra del pueblo. Sacar a la luz la
“explosion del pensamiento” que pueden ser muy
otros ante los nuevos retos que nos plantean los
momentos actuales de aparente luminosidad y un
abanico de oportunidades que no hacen mas que
cegar a los sujetos, confunden el corazén y sofocan
la mente. La humanidad, nosotras-nosotros, estamos
en crisis gracias a la razon “irracional e indolente”
del pensamiento depredador, extractivo, colonizador
y hegemdnico. Sin duda que de esta “racionalidad
irracional e indolente” hay cosas y avances que estan
al “servicio de la humanidad”.

Compartir las filosofias de vida, los saberes del
corazon, las constelaciones del pensamiento de
nuestras madres-padres, el arco iris de saberes son
los principios de nuestro andar e incursionamiento
en estos espacios. Tomamaos en cuenta, también, los
destellos de luz que iluminan nuestro veredear en
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estos caminos, observando otras miradas, re-
conociendo otros pensamientos y sentires, y junto
con esos resplandores construir otro mundo desde
distintas logicas y visiones. Un mundo que sea
equitativo y justo en donde el reconocimiento de la
grandeza de cada ser humano, es decir el Ich’el ta
muk’, sea la base fundamental de las relaciones
sociales y de mujeres entre mujeres, hombres entre
hombres, mujer a hombre y hombre a mujer;
permitiéndonos asi construir el lekilal, el lekil kuxlejal,
esa vida en donde los seres humanos vivamos de
manera plena, digna y armoniosa, estado ideal de la
humanidad. Otro mundo en donde no medie el
poder o si el poder ser o el poder sentisaber-
sentipensar.

La busqueda del Lekilal-Lekil kuxlejal

Snopel stamel-stsobel. Aprendiendo a pepenar-
recoger. En el caminar vamos aprendiendo a vivir,
en él también a pepenar, algo similar a como hacen
algunos de nuestros madres-padres o los nifios y
nifias cuando se tapisca el maiz o se recolecta el frijol
o el café; mientras los adultos y jovenes van
recolectando, otras-otros vienen atras levantando los
granos caidos en la tierra. Es frecuente que la mama
0 el papa vuelvan otra vez con calma y cautela para
ver si no ha quedado ninguna semilla tirada.* La

4 Este ejemplo, ademas de sefialar un modo de aprehender,
es vigente en muchas familias que aln trabajan la tierra; desde
luego, la gente que ha migrado, que vive y trabaja en la ciudad o
esasalariada, ha modificado su practica en el mundo de su vida.
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accion de recoger y juntar la semilla tiene que ver
con dos aspectos: 1) El grano es vital para la
subsistencia del ser humano, por lo tanto no hay que
desperdigarlo ni desperdiciarlo. 2) Al igual que el ser
humano, en la concepcion del mundo maya tseltal,
el grano es ts’akal-kuxul sok ay sch’ulel, es decir es un
grano completo, pleno, tiene vida y espiritu. También
es jme’tik-jchu’tik, madre y pecho o leche nuestros que
nos alimenta.

El snopel stamel-stsobel (aprender a pepenar-recoger)
es un saber y ensefianza-aprendizaje de vida en el
campo. Sea la semilla que fuere, hay que pepenarla'y
requiere del kanantayel (cuidados) porque de éstos
depende gran parte de la subsistencia y continuidad
de la vida familiar y comunitaria. Algo similar a un
parto en donde la partera aplica sus conocimientos
y experiencia de vida para recibir o recoger y cuidar
el nuevo brote de la semilla: el bebé. El snopel stsobel,
aprender a juntar-recolectar, también tiene que ver
con el sna’el k’inal-"saber el universo-conocer el
mundo” concretado una parte en el sna’el stsobel, saber
cosechar la semilla, la palabra, la informacién y los
sentires para ponerlos en coman.

Por ejemplo dofia Maria Intzin,> cuando comienza
a seleccionar las mazorcas de maiz que le serviran
de semilla para el afio préximo, las observa y sabe

> Anciana del municipio de Tenejapa, Chiapas, con la que
dialogamos sobre ciertos saberes y creencias sobre el maiz en
2009. Su testimonio fue incluido en un video cultural para
aprender tseltal publicado por el Centro Estatal de Lenguas, Arte
y Literatura Indigenas en 2010.
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que tal o cual mazorca sirve para dar continuidad a
la vida del maiz y del ser humano. Llegado el
momento para sembrar, toma las mazorcas que
selecciono un afo atras; a pesar de que es mazorca
escogida, cuando desgrana el maiz, vuelve a escoger
las mejores semillas. Una vez seleccionada la semilla
y colocada en un canasto o costal, ya spuj ja'ta, le
sopla agua, humedece la semilla. Simbdlicamente le
ha dado vida y aliento. Los granos estan preparados
para ser enterrados, el ch’ulel-ch’ulelal del maiz re-in-
surgira desde la entrafia oscura del ch’ul lumk’inal,
sagrado cosmos-tierra.

Como comentamos al inicio, hoy algunas personas
pepenamos las palabras desde nuestra lengua maya
como las semillas del maiz, las colocamos en el
semillero, las observamos y analizamos con cuidado,
las frotamos y en el frotar surge su fuego, su ch’ulel-
ch'ulelal, es decir su espiritu que nos anima y calienta
el corazén y que hasta nos puede quemar. Si nos
quema habréa que saber re-insurgir desde el mismo
fuego de la palabra ya transformados ante una nueva
realidad aparente o un sujeto nuevo en una misma
realidad. Entonces, ¢la realidad cambia o los sujetos
se transforman y hacen que la realidad sea otra? ;O
ambas cosas?

Las palabras-semillas quiza sean como el aire que
alli estd, no lo vemos pero lo inhalamos. Las palabras-
semillas también alli estdn y de por si han estado alli,
las oimos pero no les prestamos atencion a pesar de
que permea nuestro ser, nuestro ch’ulel-conciencia, son
parte de nuestra memoria y actualidad, las

80



escuchamos desde el vientre de nuestra madre. Nos
sembramos y nacemos desde los susurros y gritos
de la oralidad, aunque después hagamos de la cultura
escrita parte de nuestro ser; de todos modos
seguimos siendo personas y pueblos primordial-
mente orales. Desde la oralidad y vivencialidad de
cada palabra escuchada, también le vamos dando
significados y sentidos, ademas de los que ya ha
adquirido de manera colectiva. Ahora, los
significados y sentidos de dichas palabras son
nutridos por nuestra propia vivencialidad.

Asi pues, a partir del habla cotidiana de hombres
y mujeres de mi pueblo natal, Tenejapa, y de otros
pueblos maya tseltales y tsotsiles de Chiapas, a lo
largo de algunos afios hemos pepenado palabras de
saberes y conocimientos, y actitudes de vida. Con
ellas hemos caminado, hemos preguntado, las hemos
reflexionado y analizado, y hemos intentado darles
una “cepillada a contra pelo”, confrontando con la
vivencia diaria en la comunidad y pueblo, incluso
con nuestros mundos de vida (maya-tseltal y cultura
urbana kaxlana, mestiza-ladina). Dichas palabras estan
concatenadas entre si, se entre-tejen como la
urdimbre y la trama que forman un telar, pero como
sabemos, para la formacién de un telar es
fundamental que los hilos que componen la
urdimbre, desde un inicio estén entrecruzados. Este
mecanismo de entrecruzamiento de la urdimbre, ese
hilo que va hilvanando el tejido, no s6lo ha requerido
la habilidad manual y agudeza visual de nuestras
abuelas-madres o abuelos-padres, sino un
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conocimiento profundo, un saber agudo del jol-o'tanil,
mente-corazon.

Los instrumentos o partes que forman un telar,
sin duda son fundamentales, por lo que no basta
con tener una gran cantidad de hilos formando la
urdimbre y tener una trama. Si faltan algunos
elementos que son indispensables para la elaboracion
de un telar de cintura, el trabajo sera harto dificil o
simplemente no se podra llevar a cabo. Tanto los
hilos, los palitos, como el kuchupat o mecapal, que le
permitiran la tejedora o tejedor estar dentro del telar
de cintura también forman una unidad, que entre si
comulgan para formar un cuerpo, una comunidad.
El hilo se deja tejer, la trama no se enreda. - Maba ya
schuk sha yakan (No se enredan los pies del telar),
dicen las abuelas y abuelos, madres-padres. Las
manos danzan y acarician cada parte del telar. Al
final de la jornada, se presenta el trabajo concluido.
Hay armonia porque el corazon se rie, la comunidad
se viste de flor en cada ocasion especial. Por ejemplo,
solemos escuchar lo siguiente en tseltal:

Que ropa florida lleva esa mujer, qué
calzdn florido lleva ese hombre. ;A donde
vas con tan floreada ropa que llevas puesta?
o (A dbonde va con ropa bordada
ostentosamente?

Estos comentarios se dan gracias al trabajo de las
mujeres que tejen, urden e hilvanan formas y figuras
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con su saber, inteligenciay amor, y que forman parte
de la memoria y la historia de nuestros pueblos.

El tejido, entonces, como un trabajo concluido
es la realizacion maxime de la tejedora, portado y
presumido por los miembros de la comunidad.
Embriaga su corazén de risa, ya stse’en yo'tan, ak’ol
K'inal ya ya'i, siente que el medio ambiente, el universo
se estd dando para ella. Asi nos compartio una
tejedora® de la comunidad de Majosik’, municipio
de Tenejapa, cuando concluyo el huipil que se le
ofrendo a la Gran Madre de la laguna en 2008:

Se ha concluido mi bordadito hermanito
mayor, se ve galante su ropa nuestra
Madrecita. Esta es una sagrada tela, sagrado
bordado. Ha pasado el sufrimiento, rie
nuestro corazén porque se ha terminado,
siento cOmo se exacerba y se me da la
bondad del universo.

Este es uno de tantos ejemplos que podemos
encontrar del estado de vida armonica, un aspecto
del Lekil kuxlejal. En este caso la tejedora se expresa
segun como siente su corazén y que por la felicidad
que experimenta le permite percibir como el medio
ambiente y el universo se entregan para ella.

¢ Tejedora de la comunidad de Majosik’, municipio de
Tenejapa, Chiapas; elegida a los 18 afios de edad para fungir
como Wixil ants, cargo de por vida para tejer cada tres afios la
ofrenda que depositan ancianas y ancianos tseltales en una laguna,
santuario de una deidad ancestral. Con ella dialogamos en el

2008 cuando elaboramos un videodocumental de la ceremonia.
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Un caso contrario es lo que nos compartié la
jme'tik Petrona Lopez,” de aproximadamente 77 afios,
que en el proceso de elaboracion de su tejido
avanzaba poco, nos dijo que su corazon se ponia
triste:

No sé qué pasa conmigo 0 no sé qué
hago, mi telar no quiere caminar, tal vez
escucha que mi corazén no siente ni un
poquito de la bondad abundante del
universo-tierra, no esta bien mi vivir, no esta
bien mi vida, no hay plenitud o bondad que
yo sienta.

Con lo que ella dice, entendemos que su corazén
y su vida no estan en armonia, no esta bien, no se
siente bien y el tejido no quiere avanzar porque
percibe que existe una anomalia, un descontento en
la otra parte, en la jme'tik Petrona. ;Pero por qué su
corazdn esta en desarmonia, por qué no esta bien su
vivir, por qué no hay plenitud ni bondad que sienta,
cuales son las circunstancias por las que se siente de
ese modo y quién o quienes no le permiten sentir
bondad y estar con una vida plena? De estos
cuestionamientos lo abordaremos mas adelante.

El campo-espacio y el telar
Compararemos el campo con el telar y viceversa,
la comunidad, el pueblo y la sociedad en donde se

” Anciana tejedora del municipio de Tenejapa, Chiapas.
Dialogamos con ella el 12 de junio de 2010.
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entretejen las relaciones socioculturales, politicas,
economicas, ideoldgicas, religiosas y saberes. Y
muchas veces en donde nos entretejen con la fuerza
del poder, desde la asimetria, hegemonia del ser-
actuar-saber-decir-tener. Es decir desde un stalel o
modo de existencia dominante y hegemonica.

El campo como el telar es un lugar en donde se
hilvana la memoria y la historia con los
conocimientos ancestrales y actuales, otros saberes
y conocimientos muy otros, algunos vigentes aunque
trastocados y otros olvidados. Pero en el lenguaje
cotidiano, el campo semantico en donde veredean
(de hacer veredas y caminar en veredas), como dicen
los tokiol o mam de Chiapas, las palabras originarias
con su “humanismo olvidado” se encuentran
presentes valores y sabidurias. Ese lenguaje en donde
serpentea la trama de los significados primordiales
del Ich’el ta muk’ (la grandeza de lo existente o ser), el
bats'il K'op (la palabra verdadera que transforma, la
palabra verdadera de los de abajo). El sk’op jol-o'tanil
(la palabra de la mente y del corazon, el sentipensar).
El sjultesel sch’ulel-ch’ulelal (hacer llegar la conciencia,
volver la memoria, revivir el espiritu). EI yip sch’ulel
o'tanil (la fuerza transformadora desde el espiritu del
corazén fortalecido). El utsilal-lekilal (la bondad en
abundancia,). El lekil kuxlejal (la buena vida, lo mero
bueno, la vida digna-justay plena) o el lekil skuxintayel
kuxinel (vivir buenamente, adecuada y en armonia la
vida). Estas son algunas de las palabras-semillas,
palabras-urdimbre-trama que nos encontramos
repensando desde dentro, re-in-pensado para in-surgir
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fortalecidos y transformados como mujeres
verdaderas y hombres verdaderos que nos permita
proclamar y anunciar el p'ijil bats’il k’op, el sp’ijol sjol
yo'tan del p’ijil bats’il ants-winik (las palabras sabias de
los corazones y mentes de hombres y mujeres sabios
primigenios).

Veredear por estos campos, sin duda puede
parecer absurdo, ilusorio y mera utopia ante las
nuevas realidades de este mundo desbocado y cadtico
en donde todo lo injusto y lo indigno se ha vuelto
casi “normal”, pues jichnanix, binti k’an kutik, ja’ jich
ay, stalel-"no hay mucho que hacer, las cosas son asi,
caso hay otro modo”, dicen algunos. O en el mundo
en donde la razon de la sin razon y el consumismo
vil que depreda nuestras conciencias se vuelve
instrumento de alineacion y opresion.

Quiza sea una utopia en donde cada dia se
fortalece un espiritu perverso que pisotea la dignidad
de hombres y mujeres, que aliena su ch’ulel-
conciencia-espiritu, domestica corazones, mentes y
cuerpos que considera salvajes porgue luchan contra
los fines de “aquel” super poderoso y omnipresente.
O porque algunos siguen creyendo que los
paradigmas hegemonicos (occidentales desde un
punto de vista, orientales desde la dptica de las
primeras nacionalidades del gran Abya Yala-Ameérica)
son los unicos caminos para explicar, analizar,
interpretar y transformar las realidades de nuestros
pueblos.

Sin duda, algunos saberes occidentales sirven y
otros habra que cuestionarlos en el nuevo campo-
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telar y entramado de saberes que de por si han estado
alli pero que in-surgen ahora, desde la voz de los y las
sin voz con su filosofia y ética de vida, su memoria e
historia. Es decir desde las otras ldgicas, desde el
sentipensar y sentisaber con el ser-sentir-actuar-saber-
decir-tener-poder y fortaleza de los de abajo del abajo
engendrando su propia emancipacion.

Monel-k’ajtesel, jelonel sok kolelal
(acostumbramiento, domesticacion,
entrenamiento, cambio y liberacion)

El monel-k’ajtesel tiene varias acepciones como
muchas otras palabras. Va desde entretener para
distraer la atencidon de alguien, hacer olvidar el
corazén y hacer perder la conciencia. Por ejemplo
cuando decimos: Ch’ayem yo'tan sok baen sch’ulel ta
monel-K’ajtesel alal ta nop jun (Esta perdido su corazon
y esta ida su conciencia en el entretenimiento para
ser acostumbrado o entrenado la nifia o el nifio en
aprender a leer). Esto se relaciona con una accién
concreta con la nifia o nifio a la que estan
“instruyendo” y que esta concentrado en la
ensefianza o proceso de entrenamiento. Como
sabemos, la accion de entrenar o educar implica un
proceso paulatino de transformacion o cambio en
el sujeto. Asi escuchamos el decir, por ejemplo, del
Tatik Antonio Intzin®, para con los jovenes escolares:

® Ts’unojel-sembrador de vida y guia ritual de Tenejapa,
dialogamos con él sobre cambios culturales y el consumo ritual
del tabaco. 6 de marzo de 20009.
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Estamos en agonia, estamos viendo que
cambia el corazon de las hijas-hijos que
crecen, que mutuamente no toman asi
mismo su grandeza (ma Xjech ich’ shaik ta
muk’), ya no saben recibir con grandeza a
los demas porque dicen que ya tienen
derechos. Pareciera como si ya no tuvieran
ch’ulel-espiritu, se ha vuelto piedra su
corazén. Esta bien que salgan, les abriria la
mente. Asi nos estamos transformando, no
vayas a pensar que esta haciendo buena
nuestra vida, no porque es muy otro lo que
estan estérilmente aprendiendo.

Tatik Antonio Intzin comenta lo anterior a partir
de los cambios que observa en el corazon y espiritu
de los jovenes. El no se opone a que los jovenes
salgan de su pueblo y estudien en otros lados, pues
supone que salir abriria la mente de ellos conociendo
otros mundos. Pero lo que aprenden y les ensefian
es esteril porque no produce ni reproduce el Stalel
Jkuxlejaltik, es decir, los habitos o costumbres,
pensamientos, filosofias de vida y del corazon de
nuestros pueblos.

Detengamos un poquito en el tonoben yo'tanik o
“se ha vuelto piedra su corazon” de los jovenes.
Cuando escuchamos al Tatik Ts'unojel-Padre
Sembrador de vida, le preguntamos por qué
considera que el corazon de los jovenes se ha vuelto
piedra. Nos respondid: “Pareciera que nada les
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importa y nada les duele. Caminan sin rumbo como
autdmatas”.

En este mismo sentido nos coment6 Rosa Lépez,°
que vive en la cabecera municipal de Tenejapa,
Chiapas, cuando le preguntamos qué “pensaba su
corazon” respecto a que su hijo habia dejado de
estudiar, pues la esperanza de ella sobre el Ich’el ta
muk’ y lekilal, la habia fincado en su hijo pero también
en el tipo de educacién que llevaria:

No sabemos qué le pasaa mi hijo, cuando
salio de su otra ensefianza [educacion oficial]
dijo que queria ir alla arriba [escuela
autonoma], pero sélo quince dias durd alla.
Se sali6, no le dio importancia de aprender
a pensar y que le hagan llegar su ch’ulel-
conciencia. Y ya le dije: ;Por qué no quieres
que te hagan llegar tu ch’ulel que no ves que
vivimos momentos dolorosos? “Y como es
que no siento ese dolor”, me respondio.

Ante esta aseveracion sobre su hijo, nos comenté
que

En realidad se estan viviendo momentos
de dolor y agonia que pocos jovenes ven.
Son pocos los que no estan cegados por las
cosas que llegan desde fuera... el reto seria

® Dialogamos con ella el dia 24 de julio de 2010, en Tenejapa,
Chiapas.
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combatir las cosas malas que llegan de fuera
y transformar las que haya que realizar aqui
adentro. Por eso en nuestra lucha, en nuestra
organizacion tenemos que transformar
cosas, si nuestro modo de vida o costumbre
(jtaleltik) es malo hay que hacerlo bueno, es
necesario el cambio porque todas y todos
tenemos ch’ulel-espiritu, la mujer, el
hombre, las hijas-hijos y todo lo que existe.
Sabiendo eso podemos vivir parejo y
encontraremos la vida plena y digna-Lekil
kuxlejal.

Ante la indolencia de la razon imperante que ha
permeado el ch’ulel-conciencia, también dice la jMe"tik
Rosa que hay que desacostumbrarse a lo que estamos
de por si acostumbrados a hacer, vivir y decir (ya
sk’an ya jel jk'aemaltik). Que la tarea es
transformarnos, que ése es nuestro destino.

Veredeando e hilvanando con la Me'tik Rosa,
catequista en alguin momento y en otro tiempo
promotora de salud comunitaria, nos siguié hablando
del k’ajtesel-jelonel, es decir, del acostumbramiento y
cambio:

El acostumbramiento (monel-K’ajtesel) a
que nos han tenido desde hace muchos afios
y ese cambio que hemos sufrido como
mujeres-hombres porque por igual hemos
sufrido, ha traspasado nuestros huesos, esta
muy metido hasta en nuestras médulas.
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Incluso nuestro ch'ulel esta agachado, asi nos
parieron también nuestros madres-padres,
pero todo esto mucho tiene que ver desde
que llegaron los espafioles. Nos
transformaron. Por eso creemos que los
cambios son necesarios y eso se hace
luchando. La lucha esta en todas partes, la
tenemos que hacer fuera y dentro de la casa,
empezar con los hijos. Por ejemplo si dice
el muchacho: “maméa quiero pozol” y
nosotras como madres les decimos: “hijito
alli esta la masa, tienes tus manos y tus o0jos,
preparalo”. Asi vamos cambiando poco a
poco el mundo. La lucha por fuera es que
tenemos que decirle al mal gobierno y los
ricos que tienen que cambiar, que tiene que
haber justicia y respeto-ich’el ta muk’. Que
no escucha o no quiere cambiar, el pueblo
sabe como. Cuesta trabajo pero se puede.

Al fin formada catequista, pero retirada, también
cuestiona el quehacer de otros agentes sociales al
decir que

[Lo que] predican muchos catequistas y
sacerdotes que solo dicen misay ya, pero si
Dios dice: Ayudate que yo te voy a ayudar,
entonces si Nos damos cuenta que nos estan
chingando, ni modos que nos vamos a dejar
y seguir agachados, no. O creer que el lekil
kuxlejal esta en el cielo, no. Como vamos a
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vivir con el corazon contento alla si vivimos
aqui tristes y pobres o con injusticia. No se
vale.

Del mismo modo nos comento que no cree que
la mujer provenga de la costilla del hombre, pues no
puede haber hijos o hijas que estén arriba o abajo,
pues tanto hombres como mujeres valemos iguales,
pajal ay kich’eltik ta muk’-por igual tenemos nuestras
propias grandezas y dignidad.

A mis hijos los quiero por igual. Nadie
es menos o alguien es mas. No como dicen
que la mujer salinos de una costilla del
hombre, eso es mentira o es verdad para
que nNOS miren mMenos, Nos traten como Ssi
valemos poco. Pero sabemos por la lucha
que eso es mentira, no es verdad. Pero los
hombres que han sido educados asi, les
cuesta trabajo cambiar, pero decimos que
tiene que haber Ich’el ta muk’ yu’un pajalotik
(respeto porque somos iguales) y entonces
tienen que cambiar, porque queremos pues
que nuestros corazones se rian de alegria-ya
jk’antik ya ste’e ko'tantik.

El ichel ta muk’ desde la perspectiva de la
Me’tik Rosa

La Me'tik Rosa lo mismo nos hablo de historia de
la religion y de la conquista. Para el primer caso nos
comentd que un hombre ensefid amar al préjimo,
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de no ver la paja en el 0jo ajeno si no la viga que esta
en el propio. Que recomendo hacer la vidaen comdn,
formar comunidad y hermanarnos entre mujeres y
hombres. Formar la red y el tejido de la comunidad.
Que cambid las cosas, es decir que establecio un
nuevo orden contradiciendo a su propio padre al
instituir la equidad reconociendo la grandeza de cada
ser humano (hombre-mujer): el Ich’el ta muk’ cimiento
de lo mero bueno o bondad méaxime de la vida en
vida, de la dignidad para estar en armonia, en el lekilal
o lekil kuxlejal. Y que por eso también dijo: “Si alguien
esta libre de su culpa que tire la piedra a esa mujer”.
Con este pensamiento, dice que antes que la ley y las
costumbres que oprimen, primero esta el Ich’el ta muk’
y el Lekilal, la dignidad humana, la vida. Cambi0 las
leyes mostrando una transgresion generacional al
contradecir los mandatos y leyes supuestamente
instituidos por su madre-padre.

Entonces, el nuevo orden establecido por el
alnich’an (hija-hijo) que opta por lo humano, por su
existencia antes que las leyes, reinstituye las
aspiraciones de la mujer primordial, sba ants, que
desperto al hombre de un profundo suefio, incluso
de su ignorancia. Como dice la jMe’tik Rosa que la
mujer La sjambe sit sok la sjulteshe sch’ulel te winike — le
abrio los ojos, le hizo llegar su espiritu-conciencia,
le dio la libertad al hombre. Es decir le dio la vida y
continuidad. Ella transgredié un orden primordial
para construir su lekil kuxlejal a partir de que se da
cuenta de su propia grandeza. Que debio haberse
instituido como la Jmuk’ul Me'tik, Gran Madre.
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La jMe'tik Rosa Lopez después de la catedra que
nos dio sobre su punto de vista del Ich’el ta muk’,
también nos habl6 de la invasion y exterminio que
sufrieron las primeras nacionalidades, es decir
nuestros pueblos. De esto sabemos que con el nuevo
orden y expansion que vivia Europa (especialmente
Espafia, Portugal, Francia, Gran Bretafiay Holanda)
conquistaron e invadieron territorios de las primeras
nacionalidades. Expansion territorial, econdmica,
politica y religiosa fueron las caracteristicas de las
invasiones militares que sufrieron los pueblos. ;Por
qué acentuar en este ensayo la invasién de los
europeos, es decir, del mundo viejo y no las guerras
que se estaban librando entre los pueblos en el
“nuevo mundo’?

Las guerras que se daban en este supuesto “nuevo
mundo”, ancestral para nosotras-os —y no por
justificar ni aceptar la dominacion y el sistema
tributario en que estaban sometidos varios pueblos—
, en esencia la vision del mundo de los pueblos no
cambiaba. Los sistemas de gobierno, religioso que
existian y los intercambios de productos que se
hacian, partian de otras logicas, asi como hoy
continuamos con nuestras propias ldgicas, sin negar
los “injertos culturales” que ahora tenemos en
nuestra matriz cultural. Pero el sometimiento al que
estuvieron nuestros pueblos, como resultado de la
expansion-invasion por parte de los espafioles,
trastocO una parte de nuestro sistema de
pensamiento y vision del mundo. Trajo consigo la
domesticacion-colonizacion de las mentes, corazones
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y ch'ulel de los pueblos desde diferentes esferas como
son: la politica, sistemas de organizacion, la
educacion, la religion entre otras, y pese a ello,
subsisten valores y conocimientos que estan
encriptados en nuestro lenguaje cotidiano y que
esperan ser redescubiertos.

El sojuzgamiento que hemos vivido, las politicas
incorporacionistas y asimilacionistas que se han
implementado para con nuestros pueblos, sin duda
nos ha modificado un esquema de pensamiento,
hemos asimilado modos de vida nacionales de corte
occidental.’® A pesar de todo, el ch’ulel colonizado y
domesticado suele ser la montafia donde yace el
corazén del fuego y que en ciertos momentos de la
historia, se deja saber y sentir con la lava de su fuerza,
esa resistencia activa y acumulada a lo largo de 518
afios como lo ocurrido en 1994 con el levantamiento
del Ejercito Zapatista de Liberacion Nacional por
mencionar un ejemplo de impacto nacional e
internacional.

10 Con esto no queremos decir que los mundos de vida
indigenas sean el mejor, buenos o perfectos y el mundo mestizo-
ladino, cruzado por la cultura occidental, sea el peor. Al contrario,
reconocemos los aportes que hemos recibido del mundo
occidental y también denunciamos que los modos de co6mo se
nos transmiten los conocimientos y cultura occidentales son
altamente agresivos, porque de entrada el sistema no reconoce
nuestra propia racionalidad. Aun no existe una formacion
académica que reconozca la racionalidad de los pueblos
originarios, existen personas que intentan formar retomando las
epistemologias propias de los pueblos pero finalmente recaen en
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Sujtesel O’tanil sok sjultesel ch’ulel-ch’ulelal*
(Hacer volver-regresar el corazon y despertar la
conciencia)

Uno de los elementos y fuentes de nuestro
pensamiento como mayas tseltales es el corazon. Es

los formalismos tradicionales de la academia. Otro ejemplo es:

con la aparente posibilidad que ahora se tiene en las comunidades,
podemos encontrar un televisor en la mayoria de las casas. Este
aparato hemos observado que ha desplazado el papel de los papas
0 abuelos en la transmision de relatos propios de los pueblos;
ahora los nifios son atrapados por programas televisivos que nada
tienen que ver con nuestra cultura, mas bien interiorizan iméagenes
y modelos que nos blangquean. Dicho de otro modo, los jévenes
(mujeres y hombres) copian o imitan ideologias que interiorizan
rompiendo con nuestro pensamiento y cultura porque hoy mas
que nunca, en la poblacién indigena existe una actitud e ideologia
de blanqueamiento mental y fisico por el alto impacto que tienen
los programas de sefial abierta. Asi podemos ver a jovencitas
comprando cremas para verse mas blanquitas como las chicas
de la televisién o los chavos con peinados o al estilo de artistas
que han visto en sus programas favoritos.

Otro caso que conocemos es el mal entendido de los derechos.
Tanto el Estado como diferentes organismos promotores de los
derechos no suele ser bien entendidos por la poblacién juvenil
ya que son transmitidos desde los parametros culturales y
cosmovisionales del mundo occidental. La apropiacién de tales
derechos son interiorizados y ejercidos de maneras no adecuados.
Asi hemos escuchado jévenes mujeres y hombres que tienen
derecho a vivir como quieren y sobre todo en lo que atafien al
ejercicio de su sexualidad. Como el resultado del ejercicio de
sus derechos suele ser embarazos no deseados a temprana edad,
infecciones de transmisién sexual, entre otros.

1 Hasta ahora no he desmenuzado para complejizar el ch’ulel-
ch’ulelal. El corazén o madre (raiz) de la palabra ch’ulel-al es
ch’ul. Ch’ul es lo sagrado, lo divino, aquello inexplicable que
escapa a lo racional, es la no materia, el no corpus e intangible.
También lo podemos entender como la esencia primaria de la
existencia, lo que de por si existe, es aquello que esta alli y no se
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un centro dinamizador de nuestro sentisaber,
sentipensar y el ch’ulel. Todo emana de alli y todo
tiene corazon y ch'ulel.

Asi, para nosotros todo tiene corazon y ch'ulelal-
alma-ch’ulel-espiritu-conciencia o pixan. El ser
humano, las plantas, animales, minerales, cerros, rios
y todo lo que existe en el universo, tiene ch’ulel-ch’ulelal.
Por lo tanto, todo tiene su propio lenguaje, hablan,
sienten, lloran, su corazon piensa. Todo es parte de
lo viviente y de lo sagrado.

De las ensefianzas, pensamientos y conocimientos
de las abuelas-abuelos es la existencia del ch’ulel en
todo lo que existe en el mundo y cosmos. EI ch'ulel
es lo que vertebra nuestras relaciones, nuestra
existencia e intercomunicacion con el cosmos. El
ch'ulel es lo que nos hace ser con el cosmos y este
con nosotros, somos entonces diminutas 0 macro
constelaciones o polvos estelares en potencia
intercomunicados mediante el ch’ulel. A partir de esta
concepcion del mundo de la vida se desprenden otros
aspectos para ir construyendo las relaciones

ve, es el poder invisible, es el aire o0 viento que acaricia el cabello,
se siente y solo se ve el movimiento del cabello, el aliento del
espiritu, es el espiritu mismo, pensamiento infinitoy el brillo de
una inteligencia primordial y el grado mas alto que aspiramos
como seres humanos. EI Ch’ul, entonces es el primer aliento
que los dioses o espiritus depositaron en las mujeres y hombres
de maiz, nos hizo semejante a ellos, obtuvimos el grado maxime
de inteligencia y visién de las cosas. Al ser depositarios del primer
aliento, se convirtié en Ch’ulel, es decir el espiritu divino que
poseemos, que nos da movilidad y cuando sale de su casa divina
se convierte en ch’ulelal y hay personas que han desarrollado
otros sentidos, alcanzan a verlo pero no lo pueden tocar.

97



interpersonales y el cosmos-tierra con armonia,
respeto, dignidad, justicia y ejercicio de todos los
derechos a plenitud como seres humanos, es decir
un real y verdadero Ich’el ta muk’.

Las dimensiones del ch’ulel

El ch’ulel animico o aliento primordial. Una
primera acepcion del ch’ulel es la parte animica, en el
entendido de que todo tiene algo que los mueve
como la energia, el alma o espiritu que nos permite
gobernarnos a nosotros mismos. Somos autbnomos
pues. “Haz lo que quiera y diga tu corazon, en eso
no puedo intervenir, para eso esta llegando tu ch’ulel”,
nos dicen.

Sobre la existencia del ch’ulel en todo, Don Alonso
Lopez de Tenejapa, Chiapas al respecto comenta:

Ah! todo tiene ch'ulel, no vayas a pensar que
Nno sienten tu corazon, si tienes dos o dividido
el corazén o tienes mucha histeria, coraje o
envidia, también lo sienten. Se requiere estar
en armonia con uno para estar en paz con todo
y asi buscar y logar la buena vida.

El ch’ulel como primer elemento en el pensamiento
y creencia de nuestros pueblos, es fundamental para
entender y comprender la existencia de todo lo
demas. El ch'ulel es lo que hace posible para que
podamos percibirnos y comunicarnos entre los
humanos y los otros seres pero hay que estar en
armonia con uno y solo asi poder estar en paz con
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los deméas y conseguir la buena vida—Lekil Kuxlejal
con todo lo existente.

El ch’ulel como lenguaje y conciencia de lucha. En
lineas anteriores hemos mencionado a grosso modo
de la dimension animica del ch’ulel, como el primer
aliento que tenemos los seres vivos y potencia de
nuestra propia existencia. Pero por otro lado, el ch’ulel
tienen una dimensioén colectiva, comunitaria o social
que tienen que ver con los procesos de aprendizaje
y adquisicion de habilidad en las personas. Aungue
la llegada del ch’ulel o sjulel ch’ulel, no solo atarie a las
personas, sino también asi decimos cuando los
animales crecen y desarrollan habilidades o destrezas.

Lo que nos atafie en esta parte del ensayo es el
ch’ulel en cuanto a proceso para darse cuenta de algo,
es decir cuando la persona es consciente de sus
hechos u otros sucesos. La llegada del ch’ulel o sjulel
ch’'ulel como decimos en maya tseltal, esta
intimamente vinculado al Ich’el ta muk’, decir y
escuchar la palabra, tomar en cuenta a los demas,
respetar y darse a respetar. En este proceso pues, s
un transito constante hacia el reconocimiento de la
grandeza y dignidad de uno mismo y a las deméas
personas.

El sjulel ch’ulel e Ich’el ta muk’ es entonces desde la
mutualidad como refiere la Jme'tik Rosa en distintos
ambitos y niveles de la sociedad al decir que

Es necesario respetarnos, tomar en

cuenta la grandeza de cada quien (kich’ bajtik
ta muk’), que se acabe la opresion, la
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discriminacion, el desprecio y que no nos
estén probando el corazdn para ver cuanta
paciencia y resistencia hay. Pero todo esto
debe comenzar a vivirse en casa, con los
vecinos que estan adelante, los que estan
atras y con los de al lado. Hacernos llegar el
ch’ulel entre todos es nuestra tarea para
darnos cuenta de las cosas que no nos
gustan y que hay que cambiarlas. Y a la
medida que entre a su oido, a su corazon y
entienda el mal gobierno y comience
verdaderamente a respetarnos (smelelil ich’el
ta muk’), tomarnos en cuenta y apreciar
nuestras grandezas estariamos caminando
hacia la construccion de un vida digna y
plena, la buena vida-Lekil kuxgjal.

El no respeto, no reconocimiento a la grandeza
del otro-otra en la sociedad y en el entorno familiar,
la buena voluntad y actuar de quienes gobiernan
obstaculizan el caminar hacia el Lekil kuxlejal. Por
eso, como dice tatik Alonso Lépez, despertar el otro
ch’ulel del sujeto para que se emancipe, es una
necesidad

...eS muy importante despertar nuestro
ch’ulel-conciencia, porque en verdad la vida
es dura, si no nos damos cuenta de que hay
engafio y acostumbramiento entonces no
se va volver bueno el vivir.
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Por otro lado, la jme’tik Maria Intzin nos habla de
la necesidad de trabajar de manera conjunta en el
proceso de despertar la conciencia-ch’ulel, entre
mujeres y hombres para construir el Lekil kuxlejal:

...€s necesario que nos respetemos, que Nos
dolamos y nos traspasemos en el corazén,*
si la mujer aun no le ha llegado su ch’ulel-
conciencia, se requiere que el hombre le
despierte a su esposa conciencia, si el
hombre aun no le ha llegado, se requiere
que la esposa lo haga, porque el trabajo que
se necesita para hacer buena nuestra vida
con nuestro pueblo, no es un trabajo
individual, se hace de dos en dos, en
colectivo, en grupos de tal modo que asi
esta completo nuestro vivir, asi hay fortaleza
al caminar, porque si s6lo una persona
trabaja para buscar el Lekil kuxlejal, es como
si estuviera cojo y manco.

Con lo que dice la jme’tik Maria, es
responsabilidad tanto de la mujer y el hombre
despertarse mutuamente la conciencia-ch’ulel. No
basta entonces que el ch’ulel-ch’ulelal, la parte animica
que dinamiza e incluso gobierna la vida de todo lo
que existe y que es parte de lo sagrado esté alli
presente.

12 Doler o traspasar en el corazdn, se entiende asi el amar a
una persona.
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Es necesario que la memoria-ch’ulel-conciencia, ese
constructo social en donde cada individuo mediante
su interaccion con el mundo que lo rodea, se
despierte y se emancipe dia a dia a través de todos
los sentidos. Esta es la otra dimension del ch’ulel como
conciencia de los sujetos colectivos que pueden hacer
que la historia sea de otro modo.

Por otro lado, el Lekil kuxlejal, cuya base es el
Ich’el ta muk’, como experiencia de lo sagrado y
aspiracion al grado excelso de la bondad en
abundancia Utsilal-Lekilal, tiene una base material y
espiritual desde nuestros pueblos. El reconocimiento
y respeto a la grandeza entre los seres vivos y con
los entes sobrenaturales nos traera paz y armonia en
el corazon y vida en plenitud (Lekil kuxlejal), pues a
medida en que somos corresponsables y reciprocos,
nuestro corazon se reira de alegria como
manifestacion de lo pleno y digno.

La parte material en donde también se ancla el
Lekil Kuxlejal e Ich’el ta muk’ tiene que ver con la no
exclusion, la erradicacion de la pobreza, el
reconocimiento real a las otras y otros, el didlogo
sincero, el ejercicio a plenitud de todos los derechos,
la justicia real, verdadera y no simulada, y la equidad
para todas y todos. Por eso la jme'tik Petrona, la
tejedora, que no queria avanzar su tejido, era porque
no podia concentrar su corazon en ese trabajo,
porgue no estaba bien su vivir, no habia plenitud o
bondad que sintiera por el estado de pobreza y
abandono en que se encuentra.
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Palabras finales

A modo de conclusion, podemos decir que el
Lekil kuxlejal no solo es producto de las relaciones
armonicas con la naturaleza, no es un hecho dado,
hay que colaborar de manera conjunta para su
consecucion. Si el Lekilal-Utsilal, como el grado sumo
de la bondad humana-divina, su transitar, la trama
que hilvana el tejido de la buena viday del vivir bueno,
pleno, digno y justo sera posible mediante el ejercicio
real del Ich’el ta muk’, el reconocimiento a la grandeza
de cada ser humano que nos permitird construir
relaciones mas justas y equitativas entre mujeres y
hombres, entre los pueblos y el estado, y entre la
humanidad y la naturaleza. Para ello tenemos que
repensar nuestro actuar y nuestro stalel jkuxlejaltik,
el modo de vida y las relaciones que construimos
con las mujeres.

El desafio a la “razon indolente” es nuestro propio
desafio, nuestra propia confrontacion porgue nos
ha envuelto. La crisis que estamos sufriendo
actualmente nos invita a buscar nuevos sentidos de
la vida y de nuestra propia humanidad. El
pensamiento y la palabra re-in-surgidos desde los
pueblos, son solo algunas posibilidades pero nos
pueden invitar a realizar una inmersion profunda en
las diversas constelaciones de nuestros Stalel Kuxlejal
para in-surgir con la palabra verdadera, el bats'il K’'op
que transformara este mundo. O por lo menos
palabra verdadera otra, la encubierta, negada e
invisibilizada que siempre ha estado alli.
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En este sentido, la inmersion profunda, requiere
pues caminar hacia “las venas profundas”, hacia el
sk’ubili o’tan-infinitud e intimidad del corazon de
nuestros pueblos, recorrer nuestra memoria,
reconocer nuestro ch’ulel como potencia de nuestro
ser-estar-actuar, estar alli en donde esta la insurgencia
de las palabras semillas, es volver a ser lo que hemos
sido sin olvidar nuestro presente.

Nuestra inmersion profunda es hacer volver el
corazdn al cosmos y universo olvidados, es pues, el
acto de mirarse asi mismo, realizar una inmersion al
centro de nuestro corazon como un hecho necesario
y consiente de sujetos-pueblos, sujetos-colectivos.
Re-conocer y re-tomar los valores éticos y
emancipatorios de nuestra cultura y hacer llegar o
despertar nuestro ch’ulel, también es nuestro desafio.
Es necesario re-in-pensarnos, sentipensarnos,
sentisabernos sujetos histdricos que nos permita re-
insurgir como seres humanos y para ello,
desaprehender lo aprehendido y despensar el sistema,
fuera de €l o de otro modo.

El Lekil kuxlejal no es un regalo que tan sélo
desearlo llegara, no se impone a la fuerza, no es el
Lekil kuxlejal de los de arriba, o de los centros
bancarios o0 modelos econdmicos, no es un suefio
imposible, es una constante edificacion en donde
participan mujeres y hombres reconociendo y
tomando en cuenta sus grandezas, su Ichel ta muk’.
Es un veredear y serpentear diario en el huerto de la
semilla palabra, es limpiar a diario las malezas en
donde la palabra semilla del Ich’el ta muk’ es encubierta
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por aparentes bondades del sistema, un buen vivir
hueco o alimentado por el consumismo o un tomar
en cuenta a los/nuestros pueblos de forma simulada.
Corazonémonos para hacer posible nuestras
esperanzas, escuchemos las voces de nuestras
abuelas, madres, hijas, hermanas, comparieras que
nos estan gritando como quieren vivir, cOmo
podemos vivir de manera justay equitativa. Si somos
pilares de la humanidad, complementarios, no solo
basta proclamar, actuemos golpeando las estructuras
que hemos interiorizado, rompamos las cadenas de
opresion tanto las de adentro como las de afuera.

Silos pueblos llevamos 518 afios oprimidos, parte
de nuestro corazon, de nuestra esencia, nuestro
complemento, que como hombres nos hacen plenos,
completos, LA MUJER (mi madre, mi hermana y
mi compafriera) que quiza esta subyugada desde los
origenes de la humanidad, nosotros los hombres
sumemonos a los actos de su/nuestra liberacion para
liberarnos mutuamente. Por lo que las luchas de los
pueblos y nuestras reflexiones no deben estar
pensados desde y s6lo para hombres sino incluir los
anhelos de las mujeres modificando el stalel
jkuxlejaltik como hombres y el stalel de la estructura,
del Estado y del sistema.

Busquemos y aportemos lo mejor de nosotras-
nosotros, encontremos la bondad maxima de cada
cultura y civilizacion, reconozcamos nuestras
grandezas para transformary reconfigurar el mundo.
El grito de la madre tierra-gea-pachamama es nuestro
dolor, la ceguera y el egoismo de unos cuantos es

105



nuestra muerte. In-surgemos de nuestras
constelaciones anti hegemonicas y emancipatorias
para un Ich’el ta muk’ real que nos permita construir
el Lekil kuxlejal (vida plena-digna-justa).
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La razén cercenada
Comentarios al texto “Ich’el ta muk’:
la trama en la construccion del Lekil

kuxlejal (vida plena-digna)”

Mariana Favela Calvillo®

La palabra de Juan Lopez da pretexto para pensar
un sentimiento que tengo. El de sentirme cercenada.
Cortada por esa “razon irracional e indolente”.

Desde nifia escucho decir que somos partes. Parte
de la sociedad o parte del cuerpo, pero para serlo
nos han partido. En la escuela y en la vida, que es la
verdadera escuela, cortamos y recortamos todo el
dia. Cortamos para saber “mejor”, cortamos parar
curar, cortamos lazos “para crecer”, cortamos y
recortamos sin saber sembrar. Creemos posible
crecer sin raiz ni tierra. De uno en uno, cercenados
hasta el limite quedamos encerrados en un silencio
sordo, no escuchador sino frio e indiferente.
Indiferente quiza porque no es capaz de mirar mas
alla, de una parte. Un silencio que mas que silencio
es un vacio solitario, un trozo que solo, carece de
sentido.

Esa domesticacion que calla al corazon, que lo
petrifica, nos hace estériles, incapaces de vivir la vida.

* Maestra en Filosofia de la Ciencia por la Universidad
Nacional Autonoma de México, estudia el doctorado en el mismo
Posgrado y pertenece a la Red de Feminismos Descoloniales.
Correo electronico favela_mariana@yahoo.com.mx
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Cercenados, escindidos por fronteras artificiales de
nombres cada vez mas largos y rebuscados. Palabras
tan largas donde cabe tan poco; entre epistemologias,
fenomenologias y filosofias, quitamos el filo que
quiere, el que siente y ama, para quedarnos solo con
el filo que corta.

Un muro indigno es el que nos rebané la mente y
el cuerpo, negando que el saber son esas afecciones
que se sienten profundas y vivas en la piel, en el
corazén. Enajenadas en la objetividad y neutralidad
del conocimiento nos perdemos sin darnos cuenta
de su esterilidad. Cuando escucho a Juan, lo que mas
me gusta, es ese senti-pensar que reivindica un
corazOn pensante y un pensamiento latente,
corazonado. La verdad es que el que piensa que
pensar no es sentir, tampoco piensa, solo habla y
habla solo.

Y ya me habia puesto a hacer una lista de
malestares que sonaba a tarea de geologia de tantas
piedras y petrificaciones, aunque a mi las piedras me
parecen mas tibias, cuando me miro el corazon frio
y solo, lo veo mas como metal, pero bueno. Estaba
ya encarrerada en la mineralogia del corazén y en la
carniceria del pensamiento, nombrando cortes de
saberes cuando me di cuenta de la felicidad que me
despierta leer la esperanza. Creo que esa es la parte
mas rica de lo que acad se ha hablado. Porque
podriamos hundirnos a hablar de la esterilidad de
nuestras filosofias recortantes o atender la matriz
creadora de la palabra.
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La palabra de Juan es una savia porque viene de
lejos, de lejos en el tiempo y en la memoria. De ahi,
del tiempo hecho memoria se puede in-surgir. Porque
no se puede insurgir de la nada, del vacio, de la
soledad. Yo creo que aca se nos ha olvidado como
tejer porque ya sélo nos vemos partes, nos vemos
unos. No nos vemos pares ni paridos. Nos vemos
muchos pero nos vemos solos. Sin percibir que el
puente mas firme, el hilo que nos teje es la palabra,
que el futuro que crece es la palabra-semilla, no el de
la esterilidad solitaria. Esa que puede ir y venir, no
recto, sino veredeando. Esa palabra que hace y
encuentra camino porque siente. Y no siente pena
de ser también espiritu, porque la domesticacion
empez6 cuando nos convencimos de que el espiritu
es cosa privada, de cada quien. Nos pasamos la vida
negando al espiritu y haciéndonos nudo el corazon.

Hemaos de aprender a pepenar escuchando, darnos
cuenta de que nada se adquiere sino que se siembra,
pero lo haremos encontrando nuestro ritmo, como
las manos que danzan acariciando el telar, como nos
cuenta Juan. Ese ritmo cuando es prisa es que
cercena, que se enreda en vez de tejer. Tejemos
suefios porque los suefios también son posibles, no
son lugares inalcanzables o fantasias irreales. Ojala
pensemos que todos tenemos costumbre y que esta
no siempre es buena. Yo quisiera hilvanar este cuerpo
cercenado arbitraria y absurdamente, recortado en
partes inconexas y autarquicas, funcionalizado hasta
la demencia. Empezar en la academia, donde
decimos mucho y nos complicamos mas para ver
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como decimos lo menos de nosotras. Reconocer la
miopia de esta cultura incapaz de mirarse a si misma
como particular, como una entre otras. Empezar por
mirarnos y recordarnos el corazon, empezar por
sentir.
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Espacios de lucha contra
el racismo y sexismo
Mujeres y vida cotidiana

Judith Bautista Pérez*

El sentido de presentar a continuacion un esbozo
de las historias de vida de Elia, Rosa y Rubi, es para
realizar un ejercicio reflexivo en el que los
testimonios son una herramienta para el analisis del
racismo y el sexismo en México; en este caso
concreto, el de mujeres indigenas desenvolviéndose
en espacios laborales y familiares diferentes pero con
historias de vida en las que el comdn denominador
de este acercamiento, es la experiencia de cada una
de ellas en torno a estos dos mecanismos de
dominacion.

Por tanto, la técnica de los testimonios orales a
través de entrevistas no estructuradas como
herramienta cualitativa, me permitié obtener el
objetivo de construir la realidad social a partir de las
voces de mujeres que al mismo tiempo, también
estan determinadas por las circunstancias de un
sector de la sociedad, puesto que “el hecho es que

* Zapoteca de la Sierra Norte del Estado de Oaxaca. Integrante
de la Mesa Directiva de la Red Interdisciplinaria de
Investigadores de los Pueblos Indios de México, Asociacion Civil
(Red-1INPIM, A.C.) con el cargo de Presidenta. Correo
electronico: judith_bautista_perez@yahoo.com.mx
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en las historias de vida siempre se proyectan las
relaciones individuo-sociedad, pues las historias de
vida no se dan en el vacio” (De Garay, 1997:6). Sin
embargo, este escrito no pretende ser s6lo un analisis
con objetivos académicos sino una mirada y un
testimonio en la vida y los espacios en los que las
mujeres indigenas somos estructuralmente
coercionadas para ser funcionales al sistema
capitalista basado en mecanismos sexistas, racistas y
clasistas; y las maneras en cdmo desde la vida
cotidiana, se aprende a vivir y a sortear los retos que
estos mecanismos implican. Por medio de esos
mecanismos, por siglos nuestras abuelas han sido
forzadas a perder las estructuras familiares que tienen
como pueblos originarios, a perder sus tierras y
nuestras lenguas; y en los que los hombres
concentran todos los miedos al genocidio historico
del que hemos sido objeto como pueblos y con ello
se realiza una idealizacion cultural en el que las
mujeres somos erotizadas o desexualizadas. Pero
sobre todo, este escrito nos permite mirar como
tejemos alianzas espirituales y fisicas, como
ejercemos nuestras practicas politicas (ya sean
publicas 0 no), cOmo transmitimos nuestras
tradiciones y formas de vida; y como rompemos con
estereotipos que tienen que ver con mujeres
abnegadas y “sujetas” a la historia escrita, que no
hecha solo por hombres.

En este trabajo se observan mujeres que dan
cuenta de la compleja relacion en situaciones de
dominacion en los que la coercion y el consenso son
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una constante entre ellas y los espacios en los que
conviven de manera cotidiana. La narracion de las
experiencias cotidianas muestra experiencias veladas,
ocultas pero determinantes al momento de situarse
en las oportunidades de hacerse de herramientas para
la vida. Lo anterior es importante sefialarlo, pues estas
tres mujeres, a través de su vida mantienen una
constante lucha. Lo anterior visibiliza el poder de
las poblaciones subalternas, lo cual no significa que
acaben con las desventajas sociales que les son
impuestas para mantenerlas como poblaciones
subordinadas.

Por lo tanto, a continuacion se exponen pequefias
muestran de estas tres grandes historias de mujeres
y los testimonios de ellas que de manera sultil, casi
imperceptible, mantienen viva la lucha de sus pueblos
y Sus memorias; y que no es abiertamente activista
pero que transforman dia a dia sus vidas para heredar
a su descendencia, espacios cada vez menos
agresivos. También ubicar estas percepciones y
testimonio en un espacio temporal y espacial, son
fundamentales para entender las ideas de tradiciony
cambio que nuestras mujeres representan en un
grupo social determinado. Estos pequefios
acercamientos a Elia, Rosa y Rubi como mujeres en
distintos escenarios: trabajadoras, inmigrantes en la
Ciudad de Mexico y mujeres indigenas nos permite
realizar “un recorrido de itinerarios complejos y de
lecturas cripticas y multiples, y obliga al investigador
a apoyarse en enfoques interdisciplinarios y técnicas
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modernas que le proporcionen indicios para el
analisis y la construccion de sentidos”, (Ibid., 1997:8).

Elia!

Cuando Elia llegé a la Ciudad de México apenas
podia articular algunas palabras en espafiol, tenia en
ese entonces 8 afios y recuerda que sefialaba su
estomago y decia “duele cabeza”. Pas6 muchas
semanas llorando la ausencia de sus padres y sin
entender lo que sus patrones le decian. Comenzo a
trabajar 2 realizando actividades basicas de limpieza
en casas en las que a cambio de sus labores, le daban
comida y un lugar donde dormir: barria el patio,
lavaba algunos trastes, su ropa, y le encargaban jugar
con la nifia de la casa, con la que por cierto, un dia
termino peleandose y a la que mordid con todas sus
fuerzas después de que se canso de que ésta le jalara
las trenzas. Cuando entendid lo que significaba “india
mugrosa” junto con el jalon de trenzas, no pudo mas
y la agarré a golpes soltandole toda la letania de
groserias que se sabia en zapoteco, su lengua
materna. Despues de ese incidente, aprendio el
significado de “india salvaje”.

! Los nombres de las mujeres entrevistadas fueron cambiados
para proteger su privacidad.

2 Aunque en el presente texto los tres testimonios hacen
referencia a las actividades laborales que desempefian las mujeres
entrevistadas, este factor laboral no lo profundizo por cuestiones
de espacio; sin embargo, las actividades que desempefia cada
una —distintas entres si-, dan cuenta del contexto en el que ellas
se desenvuelven pero que de una u otra manera, el racismo y
sexismo sigue estando presente en sus vidas.
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...a mi, me pegaron, porque no sabia hacer
las cosas, porque no sabia hablar, no sabia. ..
pero como Yyo sabia el zapoteco, pues los
insultaba en zapoteco, a mi me valia. Si me
entendieron 0 no me entendieron, pero yo
insultaba. Pues ya poco a poco agarré valor,
empecé a hablar y pues me defendi. 3

Elia regreso a su pueblo muchas casas y afios
despueés, con una hija en brazos de la que el padre
no se hizo responsable. De hecho, no sabia que
estaba embarazada sino hasta que estaba en los
ultimos meses del embarazo y sus patrones lo
dedujeron. Yaen su tierra, el estigma de haber tenido
una hija “sin padre” la ha perseguido siempre, y el
haber salido de casa tan pequefia la hizo cambiar
muchos codigos de lenguaje y conducta con los que
podia sobrevivir y desenvolverse tanto en la Cd. de
México como en su pueblo. Ayud6 a muchas mujeres
de su comunidad a encontrar trabajos dignos como
empleadas del hogar que en ese entonces recuerda
ella: “no nos llamaban asi, nos decian sirvientas, gatas;
y yo decia, bueno, si, soy gata pero de angora”. Elia
fungié un papel primordial en la construccion de

3 En este primer testimonio oral, dado como un encuentro
caraa cara, Elia bosqueja a grandes rasgos lo que posteriormente
desarrollara como una historia de su vida. A lo largo de su
testimonio Elia va detallando experiencias que especifican
actitudes y comportamientos que reflejan una forma de percibir
la realidad a partir de su quehacer laboral y su vida entre su
pueblo y la Ciudad de México. Entrevista a Elia, Ciudad de
México, 2006.
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una red laboral para las mujeres y hombres de su
pueblo. Las ayudaba a negociar su salario, si no le
gustaba como les pagaban o si sufrian maltratos.
Nunca le gusto trabajar en casas en las que por
ejemplo, le apartaran los platos para comer.

También estuve en un trabajo en donde
se apartaba el plato, los cubiertos, las tazas
de la servidumbre. Y yo pienso que eso esta
mal, porque ;,como es? Que si se apartan
las cosas ¢quiere decir que estamos
enfermas 0 qué?, y estamos sirviendo alli,
yo no entiendo por qué apartan los trastes
a donde uno come.

¢Que quiere decir, qué cosa? Para mi eso
es una humillacion, una ofensa. Porque si
yo estoy alli vengo siendo parte de esa
familia, porque estoy alli. Pero entonces
porgue me apartan los cubiertos, porque me
partan el plato y la taza. Y si tengo una
enfermedad entonces que me lo digan. —
TU estas enferma y no trabajes aqui.

Elia aprendio sobre la marcha el significado del
racismo, comenz0 a percibir un trato diferente hacia
ella y hacia los que lucian como ella, también se dio
cuenta a lo largo de su vida que las prestaciones
laborales que otras tenian en trabajos formalmente
establecidos y en sus propias palabras “trabajos de
escuela”, haciendo referencia a aquellos empleos en
los que era requisito tener un nivel minimo de
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escolaridad, estaban lejos de su alcance y que tendria
que ver la forma de cubrir ella misma esas ausencias
laborales. Actualmente, esta por concluir la
construccién de una casa en el lugar en el que esta
enterrado su ombligo. Quiere ir a cuidar a su mama
y vivir el resto de sus dias alla. A sus hijos les tocara
absorber lo que el sistema laboral no cubrira. Elia
no tiene seguro de vida, ni de salud, y por lo tanto
no cuenta con pension alguna. Después de 54 afios
de trabajo seguird viviendo los mecanismos de un
sistema en el que ser empleada del hogar y haber
vivido fuera de su comunidad se mezclan para juntos
endurecer las condiciones de vida de una mujer
indigena.* Sin embargo, Elia mantiene la esperanza
de que su hijo en el “norte” y su hija quien estudid
en la universidad, tengan mejores oportunidades de
vida que ella. Se siente orgullosa de haber logrado
muchas cosas en su vida, se siente pues duefia de su
propia historia.

4 Dentro de los rubros en los que las mujeres se emplean en
el trabajo informal en México, el del denominado Trabajo
Domeéstico Remunerado representa el 92.62% de ocupacion sobre
otras actividades informales. Lo que significa que segun el
concepto de Trabajo Informal de la OIT (http://www.ilo.org/)
que “las personas que desde su condicién actuante como
generadores de bienes y servicios, no deriva la cobertura de la
seguridad social ni emana la posibilidad de ejercer derechos”.
Segln estimaciones del Centro de Investigacién en Economiay
Negocios del Instituto Tecnol6gico de Estudios Superiores de
Monterrey (ITESM), 12.7 millones de personas se emplean en
el sector informal. (http://www.eluniversal.com.mx/primera/
36840.html).
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Rosa

Rosa trabaja en uno de los institutos de
investigaciones de la UNAM en el rea administrativa
como Profesionista Titulada. Cuando ella llegé a la
Ciudad de México trabajo como empleada del hogar
y realiz6 aqui la secundaria y preparatoria. Ella tratd
de ingresar a las preparatorias de la UNAM pero
fue rechazada, asi que estudio en la Prepa popular.
Entr6 como capturista de datos, fue ascendiendo
como analista y actualmente esta por tramitar una
reubicacion como profesionista con estudios de
posgrado. Posee el titulo de licenciatura por la
ENAH y una maestria por la UAM. Lleg6 a la Ciudad
de México y su hermana la ayudo a colocarse como
trabajadora del hogar; y sus empleadores le
“permitieron” estudiar la secundaria.

Al preguntar como fue su experiencia en la
escuela, Rosa manifiesta haberse percibido
claramente diferente.

Pues es que, yo creo que quienes
venimos de provincia se nos nota, es algo
que no podemos negar, ademas tu bagaje
cultural es diferente, siempre, y se nota”.
“Digo, hoy lo sé, lo veo asi, hoy a distancia
lo veo asi. Pues las actitudes, ;no? No te
decian, pero ademas también tiene que ver
como te asumes td ;no? Mi actitud era como
mas aislada... me cuesta relacionarme con
la gente, si sentia como ciertas
diferenciaciones, si lo percibia. Creo que...
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aparentemente no lo sufria, aparentemente.
Pero si sentia esas diferencias. Claro que yo
también, estaba en una escuela que era para
trabajadores... pues tal vez, si habia ciertas,
asi como muy tenue, la diferencia... Y lo
he percibido siempre...>

Las personas con la que Rosa comienza a trabajar
fueron “buenas” con ella, le “permitieron” ir a la
escuela, y posteriormente (la empleadora de Rosa es
investigadora en la UNAM) la invitaron a colaborar
en la universidad. Sus condiciones laborales en la
UNAM reflejaban el esfuerzo extra que Rosa hacia
por sentirse una “buena” empleada. Su labor era
recortar noticias de periodicos y el trabajo lo podia
hacer en su casa; sin embargo, a diferencia de sus
comparieros, Rosa realizaba su trabajo en el propio
instituto con horarios fijos aunque le pagaban igual
que a los que no iban. Cuando se le presento la
oportunidad de regularizarse como empleada
administrativa por medio de uno de los comparieros
que conocid en esa oficina, lo hizo, no sin haber
tenido una ruptura con las personas que en primera
instancia la habian llevado ahi.

Ella les expuso a sus antiguos “patrones” la
posibilidad de ayudarlaa obtener una plaza de trabajo
fija en el Instituto, pero estos le respondieron que

% Entrevista realizada a Rosa en la Ciudad de México, 2007.
Esta y la entrevista a Rubi fueron hechas para la realizacién de
mi tesis de maestria en Sociologia en la Universidad

Iberoamericana, Ciudad de México.
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verian que podrian hacer, las semanas pasaban y Rosa
no obtenia respuesta asi que decidio responder a la
invitacion del otro compafriero y tramité su plaza en
la UNAM. A este gesto, sus “protectores” lo vieron
como una falta de respeto, ella ignord su
“proteccion”y decidid buscar otras posibilidades de
mejorar sus condiciones de trabajo. Lo anterior
significo una ruptura; y Rosa se sintio muy triste por
el enojo de sus ex-patrones, sentia que les “debia”
mucho de alguna manera; sin embargo, reconoce
claramente que ella también correspondia con
trabajo, era buena trabajadora; en sus palabras la
relacion era justa; ellos le brindaban apoyo y ciertas
consideraciones y a cambio, Rosa se esmeraba en su
trabajo y era frecuente realizar mas trabajo del que
le correspondia, por supuesto que sin recibir un pago
econdmico extra a cambio. Rosa percibio haberse
salido del “huacal” ella era la sirvienta de quien no
esperaban mas que ayudar a recortar noticias. Estos
sucesos en palabras de Carmen Martinez demuestran
una “construccion de los indigenas como inferiores,
y contribuye a reproducir su dominacion. Sin
embargo, este racismo no se manifiesta en forma de
odio u hostilidad, sino de amor” (Martinez, 1998:9).
El ingreso como empleada administrativa a la
universidad significo un panorama distinto para
Rosa, sus ingresos eran mayores y dejé de realizar el
trabajo domeéstico que hasta el momento era parte
de sus principales ingresos. Cuando entro a laborar
en la UNAM ella ya tenia la preparatoria terminada
pero esto no le significO quedar exenta de
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discriminacién por parte de sus compafieros,
acadéemicos y otros trabajadores del Instituto.

Un dia que tomé un curso de inglés, ya
habia salido de la licenciatura y todo, me
dice —Ay, es que cuando llegaste nosotros
pensamos que tu eras una analfabeta-.
“...pero tiene que ver con eso, ella se sentia
diferente, ella si me ve dice, esta es una
analfabeta. Porque tiene que ver con todo,
yo no puedo negar la cruz de mi
parroquia... tiene que ver con ser indigena
0 no ser indigena, porgue tengo los rasgos
y ademas me asumo; o0 sea en ese sentido
no tengo problemas en asumirme, en decir
que hablo una lengua [indigena].

La actitud de Rosa a estos comentarios era de
aclaracion e ironia, era buscar la manera de como
defenderse cuando los comentarios venian de
compafieras con un nivel académico mas bajo que
el de Rosa. No asi, también de sus colegas
investigadores recibe un trato diferenciado, unas
VeCes reconocen su “avance” y otras, la mayoria, ella
percibe ser tratada de manera paternalista.

Rosa esta interesada en seguirse desarrollando en
el ambito profesional, tiene una perspectiva muy clara
de sus recursos. Se siente discriminada por su
condicion de indigena y su condicion de empleada
administrativa. Tiene muy clara la manera en la que
es apreciada o depreciada en sus capacidades
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intelectuales, pues hay muchos académicos que no
la toman en cuenta. Aunque en los hechos se dedica
a labores académicas, ve dificil incursionar al medio
de manera “formal”. Por otra parte, aunque su vida
la realiza toda en la Ciudad de México, sigue
considerandose de fuera, puede dejar de ir a su
comunidad pero ella no se siente de aqui. Es decir,
se ha sentido migrante toda su vida.

Rubi

Rubi actualmente es profesora-investigadora de
una universidad en la Ciudad de México. Vive en
una colonia de clase media y su comparfiero es
también profesor-investigador, tienen dos hijos.
Cuando ella llego a la Cd. de México, dia con dia le
pedia a su padre que regresaran a su pueblo. Vivian
sus 7 hermanos, su madrey su padre, en una modesta
colonia al sur de la ciudad al lado de una familia de
pepenadores, de quienes eran agredidos por hablar
“un dialecto”. Rubi llegé a la ciudad después de
terminar su secundaria; y sabia muy claramente la
diferencia entre la vida del pueblo y la que llevaba
aqui en medio de tratos despectivos, como comer
las sobras de las casas en donde trabajaban. Un dia
le pidi6 a su padre que retornaran a su pueblo pues
unas vecinas le dijeron que en vez de hablar, ladraba.
Su padre le respondio: “no te preocupes hija, tu
horizonte es mas amplio, yo te garantizo que ellas se
van a quedar aqui y ta vas a volar®. Sin embargo,

6 Entrevista realizada en la Ciudad de México, 2007.
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Rubi cuenta que poco a poco dejo de hablar su
lengua. Ella narra que un dia una de sus hermanas
argumentaba que en realidad era “mas blanquita”
de lo que parecia, mostraba desesperada una parte
de su brazo en la que el reloj ocultaba su piel o cuando
una costra se le caia. Estasy otras referencias, explica
Rubi por medio de la entrevista, una manera muy
concreta y objetiva de mirar su vida en perspectiva;
e identifica, las agresiones y alusiones racistas a sus
rasgos fisicos y manifestaciones culturales propias
de su familia, como la lengua, el vestido y sus formas
de convivencia.

...cuando yo tengo la edad de 9 afios; y ser
de alguna manera sefialado como alguien
que trae trenzas, habla diferente... a pesar
de mi cortaedad, alo mejor no fue tan fuerte
pero si era como sentirte ajeno a algo que
no era tuyo. Eso es por un lado. La habilidad
con la que ta te pudieras mover también te
hacia como marcado, marginado, o sefialado
porque no tienes las destrezas de estar en lo
que hoy se ha conocido o tantas veces se ha
dicho como la gran civilizacion o la
modernizacion o el término que se le quiera
poner. Fue como el ejemplo que yo te ponia
cuando los pepenadores vivian pues ahi, en
condiciones infrahumanas al lado de donde
yo vivia con mi familia; y sin embargo, o
sea, nos sefialaban como los que estaban
morenos, como los que tenian una abuelita
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con naguas, que traia veinte faldas, como esos
que veniamos como indios.

Rubi expresa claramente como es percibida en
estos espacios; sin embargo, de los tres testimonios
expuestos en este escrito, es en este en el que el tema
del cuerpo es tomado con un mayor detalle, lo que
hace evidente, las maneras en las que la vida cotidiana
de Rubi es claramente marcada por el racismo y el
sexismo.

Rubi toco el tema de su cuerpo y como era
percibida; por ejemplo, en la escuela privada de sus
hijos, o en el circulo familiar de su compafiero.
Expreso que era algo de lo que no habia hablado
nunca pero que ha tenido presente todos los dias de
su vida. Cuando se cas0, Rubi narra que afronto uno
de los espacios mas violentos de opresion por parte
de la familia de su compafiero pues él en sus palabras:

si es mas claro, si es mas blanco, su padre es
de ojos azules y muchos de sus hermanos
son morenos claros pero... sus rasgos no
son tan toscos como nosotros, €l es alto...
y lo que me qued6 marcado es que me
invitan a una excursion y me presentan
como la novia formal... y entonces pues si
se genera mucha expectativa porque si
esperan que la novia de alguien como mi
compafiero... era que tuviera una novia con
unas caracteristicas similares, obviamente es
mucha la expectativa... no hay caras feas
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pero irénicamente yo me entero... y si es
doloroso, si es triste porque aunque dicen
que se casa una con la pareja, lo cierto es
que se convive con la familia, y alguien
menciond que jcomo mi marido se habia
casado con alguien con esas (haciendo
alusion hacia si misma) caracteristicas!

Esa afirmacion tan escuchada en México de que
“no hay racismo porque todos tenemos algo de
sangre india”, expone una de las dificultades para
abordar este tema desde un analisis en la experiencia
de vida de las personas. No obstante, en las
entrevistas que realicé para abordar este tema en
mujeres indigenas viviendo en la Ciudad de México,
el tema del cuerpo y como son percibidas, es una
constante aunque no de manera tan clara como el
caso de Rubi. La entrevista se interrumpio en esta
parte, puesto que el tema era tan fuerte para ella,
que no pudo continuar hablando de ello.

Rubi no ha regresado a su pueblo a vivir pero se
ha mantenido informada de lo que sucede all, sobre
todo en cuestiones politicas; incluso hace algunos
afnos, fue integrante de un comité en defensa del
territorio de su pueblo. Ella junto con otros paisanos,
lograron echar atras un proyecto de expropiacion
territorial. Sin embargo, después de tantos afios de
haber salido de su pueblo, tal vez no regrese nunca a
radicar alla de nuevo. Actualmente, Rubi va
esporadicamente a su pueblo pero mantiene ese lazo
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con lo que ella llama sus origenes a través de su
relacion con su madre y hermanos.

El racismo en México

El racismo en México se le ha revestido de
practicas muy eficientes de dominacion que en el
fondo siguen manteniendo el poder de poblaciones
humanas sobre otras. El caso de las poblaciones
originarias es especialmente dificil de abordar, ya que
a la “cuestion indigena” se le ha encerrado en una
cuestion de tipo cultural; lo que en consecuencia trae
ignorar el racismo del que esta poblacion es objeto.
De esta manera, caracteristicas culturales (en el
sentido mas amplio de esta categoria) han sido
asignadas como naturales de las poblaciones
originarias. Y aunque las caracteristicas fisicas sigue
siendo uno de los ejes condicionantes del racismo,
la cultura es usada como un eje condicionante de
este mecanismo de opresion.

El otro factor por el que es dificil hablar del
racismo en Meéxico, es porque a pesar de que hay
expresiones de violencia fisica y simbdlica
directamente relacionada con el racismo, estas
expresiones son de menor intensidad que los
comportamientos, expresiones e ideas internalizadas
en la mayoria de las mujeres y hombres de este pais.
Lo anterior se debe basicamente a que en México el
mito del mestizaje ha sido uno de los pilares de la
construccién nacional; y por lo tanto, la idea de que
“todos tenemos un poco de sangre india” (asi como
también espafiola y faltaria considerar la sangre
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“negra”) es generalizada, asi que como ofenderse
por esta “raiz” fisica y cultural. Aunque en la practica,
este afan de blanqueamiento no solo fisico, sino
social, cultural, politico y econdémico sea un deseo
aspiracional constante y nunca alcanzado a cabalidad.

Lo anterior no significa que el racismo no tenga
aristas que demuestren la fuerza con las que es
desplegado. Los insultos de los cuales los grupos
racialmente subordinados son objeto se muestran
claros y contundentes. Cuando la fuerza fisica, los
insultos verbales, los ademanes o cualquier signo de
agresion evidencian la fuerza del grupo dominante
es mas facil hablar de racismo. Sin embargo, en
palabras de Mary Jackman (1994) aunque las sefiales
racistas “contundentes” son necesarias para
mantener el dominio de un grupo sobre otro, los
grupos dominantes necesitan mecanismos que se
internen en las vidas de las poblaciones subordinadas
y que mantengan de manera cotidiana el dominio.
Bajo esta afirmacion es que entonces podemos
analizar como el racismo sera revestido de amor para
asi no dar espacio al cuestionamiento y a la
confrontacion por parte de los grupos subordinados.
Por lo tanto, en un pais donde el racismo es negado,
las expresiones de su practica son vistas como e
conductas sutiles expresadas a traves de afecto,
cuidado, conmiseracion y amor; pero con las que no
se deja de reafirmar, posicionar, catalogar y sefialar
a la mujer indigena (en este caso) como un ser
inferior, incapaz; es decir se sigue manteniendo una
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estructura de dominacion en la que las indigenas
siguen siendo el objeto de esta dominacion.

El sexismo

Mujeres y hombres viven a diario las
consecuencias de una sociedad sexista. Hablo de
sexismo, para referirme a las maneras en que en este
sistema capitalista se les otorga roles a las mujeres 'y
a los hombres en las que algun rasgo bioldgico es
usado como pretexto para ser oprimidas. También
uso el sexismo, para hablar en particular de la
situacion de las mujeres indigenas en el contexto de
una sociedad basada en una idea de nacion. De esta
manera, ambas condicionantes (la “raza” y el “sexo”),
concretan la existencia de mecanismos Opresivos:
racismo y sexismo resultan elementos determinantes
y complementarios para mantener un sistema de
dominacion capitalista, patriarcal y blanco.

En el caso de México, la construccién del Estado-
nacion ha traido consigo distintos mecanismos para
consolidar la “unificacion” del perfil de las mujeres;
sin embargo, estos mecanismos mantienen,
contradictoriamente, diferencias entre los distintos
sujetos colectivos en los espacios sociales y culturales.
Ser mujer indigena en este contexto conlleva una
serie de condicionamientos que determinan y
delimitan los roles y campos en los que nosotras
podemos relacionarnos.

En las comunidades indigenas, sobre todo en la
mia, desde la que puedo hacer referencia, las mujeres
hemos tenido un papel fundamental en la
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transmision de muchas expresiones culturales,
sociales y politicas. Nuestro trabajo si bien no es
“pagado” desde una manera occidental de ver las
sociedades (sobre todo la basada en clases sociales),
es altamente valorado. Las practica politicas por
ejemplo, se dan en los espacios privados 0 en espacios
solo de mujeres, no es de asombrarse el saber quée
decisiones determinantes de un pueblo son tomadas
en los lechos maritales o en los molinos de nixtamal
(aun recuerdo a mi madre dandole consejos a mi
padre sobre decisiones fundamentales que habia que
tomar en el cabildo, recuerdo también como se ech6
para atras un proyecto carretero porque las mujeres
no estaban de acuerdo).

Sin embargo, estas expresiones y practicas
también se expresan por medio de otros mecanismos
con los que a las mujeres se les oprime fisica y
simbolicamente. Instituciones como la iglesia han
jugado un papel primordial para atacar las
expresiones cognitivas, “morales”, sexuales, politicas,
economicas, sociales y culturales de muchas mujeres.
De esta manera, la violencia fisica y simbolica, la
invalidacion de nuestro pensamiento, el control de
nuestros cuerpos (como por ejemplo la virginidad o
el acto de parir) y la descalificacion mutua se han
vuelto mecanismos de opresion por medio de los
cuales las sociedades y el Estado, mantiene la
capacidad de “gestionar la vida”.

“La sexualidad (y la “raza”) se sitla exactamente
en el entrecruzamiento del cuerpo y de la poblacion”
(Foucault, 1992:255, 261). Dicho proceso se concreta

129



en politicas gubernamentales del control de la
natalidad, en la creacion y el fortalecimiento de mitos
fundacionales como el de la Virgen de Guadalupe.
Y entre otras acciones, en la definicién del
comportamiento y el ideal fisico de la mujer como
principal reproductora biologica y cultural de la
nacion mexicana.

Racismo y sexismo

Ahora, ;por qué abordar las categorias de racismo
y sexismo?, ¢y por qué acercarme a reflexionar sobre
las vidas de mujeres indigenas? En palabras de
Macleod (2011:229) “Un punto clave que emerge
de la investigacion es que las mujeres insisten en la
importancia de articular todas las opresiones y las
resistencias de las mujeres y que no se debe aislar ni
priorizar la opresion de género por encima de otras,
como el racismo, la pobreza material y la
descalificacion cultural”. Es decir, a lo largo de los
tres testimonios aqui expuestos, esta dualidad raza-
Sex0 es una constante en la tematica a la que se hace
referencia; por supuesto, cada una desde los espacios
especificos en los que estan situadas.

La atencidn esta puesta porque a lo largo de sus
vidas, Elia, Rosa y Rubi van mostrando las maneras
en las que fueron moldeando, adaptando,
confrontando, transformando o sencillamente
adoptando las pautas de comportamiento, los
estigmas y prejuicios que cada una de ellas tuvieron
en su vida por ser mujeres indigenas. Quiero recalcar
que la vida de las tres se encuentra inmersa en una
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lucha constante de confrontacion por algunas veces
afirmar, otras negar, el papel que en el proceso de
conformacion y existencia del estado mexicano les
ha concernido adoptar. Raza y sexo, son items
inseparables al momento de comprender la
constitucion del estado mexicano y con ello, para
entender el sistema capitalista. Estudios recientes
sobre el racismo, el mestizaje y el género (Moreno,
2007; Castellanos, 2000; Gomez, 2005; Ruiz 2001;
Saldivar, 2008; entre otros), han enriquecido este
acercamiento desde la academia; y aunado a la lucha
cotidiana de las mujeres y hombres indigenas como
sujetos racializados, el panorama social de la
poblacion originaria se va matizando aunque cabe
sefialar que asi mismo “el racismo se manifiesta en
todas sus formas elementales y en distintos niveles, hasta
alcanzar la violencia fisica y simbolica y la eliminacion
selectiva del Otro segun el contexto regional,
constituyendo un potencial de conflictividad social,
con diversas estrategias de ocultamiento por el poder
y las instituciones y mecanismos de reproduccion
que perpetdan la dominacion” (Van Dijk, 2007:324).

La otra razon fundamental, es que las
interacciones cotidianas entre los pueblos originarios
y las sociedades no indigenas han sido una constante
pero en los ultimos afios, la necesidad de control
sobre nuestros territorios y nuestros recursos
naturales se ha traducido en mecanismos opresivos
y de control que mantienen el genocidio histérico
hacia nuestros pueblos.
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Por lo tanto, es importante reflexionar sobre las
formas en las que como pueblos, podemos enfrentar
y seguir luchando por nuestras vidas, lo que conlleva
necesariamente mirar criticamente nuestras
relaciones entre mujeres y hombres; y entre pueblos
originarios y las instituciones o la poblacion no
indigena.
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¢Racismo y sexismo en México?
Voces de mujeres indigenas
desde su cotidianeidad

Meztli Yoalli Rodriguez Aguilera®

Una noche anterior a que Judith presentara su
ponencia en el CRIM de Cuernavaca, Morelos, Sylvia
Marcos me prestd un texto de Judith donde venia
parte de su biografia. Comencé a leerlo y me atrapo
desde el principio. Fue sorprendente leer cémo Judith
ha vivido el racismo y el sexismo a lo largo de su
vida, no sélo en el trajin de la vida cotidiana, sino
incluso en la propia Academia, dentro del salon de
clases. Las mismas compafieras universitarias,
estudiantes la mayoria de ciencias sociales, lanzaban
comentarios racistas hacia ella.

Y es que Judith no solo teoriza y analiza en voces
de otras mujeres el racismo de México, ella lo ha
sufrido en carne propia; en ese sentido es una
observadora privilegiada que comprende y analiza
desde una posicion testimonial; es decir, de quien
ha vivido el sexismo y racismo desde adentro.

Elia, Rosa y Rubi son tres mujeres que alzaron la
voz y caminaron a través de las palabras de Judith.
Mujeres indigenas que han recorrido distintos
caminos pero que, a la vez, estan unidas por ejes

* Estudiante de maestria en Antropologia Social y Miembro
de la Red de Feminismos Descoloniales.
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comunes. Son historias de mujeres indigenas que
narran como llegaron a la Ciudad de México en
busqueda de mejores oportunidades de vida. Las tres
mujeres que Judith entrevisto llegaron a la Ciudad
de México para convertirse en trabajadoras del hogar.
Es necesario subrayar que muchas empleadas
domeésticas sufren maltrato fisico, sexual y/o
explotacion laboral dentro de los hogares donde
laboran, pues hasta la fecha esa actividad no esta
reconocida como empleo formal y, en la inmensa
mayoria de los casos, carecen de leyes y derechos
que las protejan.

Como es sabido, el trabajo del hogar esta
historicamente ligado a las mujeres y es enmarcado
dentro de las ideologias sexo-genéricas de la sociedad
que asignan a la mujer el papel de “responsables”
del arreglo y cuidado de la casa.

Las historias orales de Elia, Rosa y Rubi, mujeres
indigenas que viven en la capital de México, nos dan
una muestra de como las categorias socialmente
construidas de “clase”, “raza” y “género”,
respectivamente, se interrelacionan para crear lo que
bell hooks llamé un *“sobrecruzamiento de
opresiones” (2004:60).

Es importante recalcar que el racismo ha sido
considerado un tema “tabu” no sélo en la estructura
social, sino incluso dentro de la Academia.

En este marco, la Academia cambid el concepto
de razay lo sustituyé por el de cultura, pero el racismo
nunca desaparecié y vive disfrazado de muy variadas
formas en el contexto actual neoliberal. En el caso
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especifico de México, durante la configuracion
historica del Estado-nacion, éste adopto la creencia
y el discurso de que “el mestizo”, entendida como la
fusion de lo indigena y lo espafiol (en términos
simplistas), era la base del pais y lo que nos unia a
todos. Sin embargo, no hay que olvidar que el
proyecto del Estado de hecho era el mestizaje o
blanqueamiento, pues se creia que los indigenas solo
traian atraso y no permitian el “avance civilizatorio”
de la nacion en su conjunto.

En la época contemporanea, la relacion del Estado
con los pueblos indigenas se ha modificado al
declararse al pais como multicultural. Sin embargo,
habria que reflexionar qué es el multiculturalismo y
de qué forma se lleva a cabo este reconocimiento de
la diversidad. México introdujo, a partir del afio 2001
una serie de reformas constitucionales en las que se
reconocian formalmente los derechos de los pueblos
indigenas, se creia que a partir de la modificacion a
las leyes desaparecerian las diferentes formas de
exclusion. No obstante, dichas reformas juridicas se
reducen a politicas culturales. No implican derechos
politicos (como ejemplo serian los procesos
autondmicos) y econdmicos (acceso a recursos
naturales, propiedad de la tierra, entre otros). Dicho
de otro modo, estas reformas son una
“culturalizacion de la diferencia”, que reproduce
puntualmente el sistema de desigualdad y es incapaz
de eliminar las estructuras histéricamente opresivas.

En otras palabras, estamos frente a un
“multiculturalismo neoliberal” (Charles Hale: 2002).
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Lo perverso de este sistema es que por una parte
presume a nivel internacional el discurso del
reconocimiento de la diferencia y, por otro lado,
responde a politicas neoliberales de construccion de
identidades culturales, legitimando y naturalizando
asi el uso de la violencia, el miedo y la explotacion.
Ademas, el concepto de multiculturalismo, en el
proceso de defensa de la diversidad, puede tender a
crear un concepto estatico y esencialista de “cultura”.

En este sentido, creo que el concepto de cultura
debe de ser cuestionado y reconstruido. Responde
también a una construccién socio-histérica que
puede resultar confusa al presentarse como
homogénea y monolitica. De esta forma, bajo el
discurso publico de reconocimiento de la diversidad
cultural, pero, por otro lado, con una jerarquia etno-
racial establecida en México, el Estado naturaliza e
invisibiliza el racismo cotidiano.

“Espacios de lucha contra el racismo y el sexismo.
Muijeres y vida cotidiana”, la ponencia de Judith, le
pone nombre y cara a lo que ocurre en el pais,
denunciando asi lo que se ha invisibilizado y
naturalizado. Hay que subrayar que Judith introduce
una nueva forma de mirar el racismo que pocas veces
se considera como dimension de observacion: ella
registra las muestras de amor, de afecto y de cuidado.
Lo interesante del caso es que a pesar de que estas
muestras, que a simple vista parecerian “positivas”,
la posicién subordinada no sale del imaginario social.

Para Albert Memmi existe una relacion intrinseca
entre racismo y dominacion, no existe el uno sin el
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otro. El racismo se genera en un contexto
colonizador donde la diferencia del Otro es usado
en su contra por parte del dominador para
subordinarlo. En este sentido: “No es siempre la
diferencia la que crea el racismo, sino que es el
racismo quien utiliza la diferencia” (Memmi, 1972).
Es importante sefialar que el racismo que fluye y se
huele en el aire es reproducido por el sistema estatal.
Se trata del racismo de Estado; es decir, un racismo
institucionalizado y legitimado por el sistema.

En el caso de las mujeres indigenas la categoria
de genero aumenta las diferencias acumuladas para
ser aln mas violentadas y discriminadas por el
sistema hegemaonico.

Personalmente observé el racismo de Estado
durante la realizacion de mi trabajo de campo en
una prision del pais. Tuve la oportunidad de trabajar
con mujeres indigenas encarceladas. Los resultados
estan en mi tesis de licenciatura. Eran mujeres
indigenas que no sabian ni de que se les acusaba,
pues no contaron con un traductor que hablara su
lengua y les explicara lo que ocurria; otras fueron
violentadas por los cuerpos policiacos y obligadas a
firmar documentos que ignoraban, pues muchas de
ellas no cuentan con el privilegio de la lectura y la
escritura. Ademas, los policias, custodios, y hasta las
propias comparfieras no-indigenas de la carcel les
decian “india cochina pata-rajada”, “floja, huevona”
“sirvienta, para eso sirves” entre muchas otras frases.

Me parece que las mujeres indigenas encarceladas
son un ejemplo de como las condicionantes de etnia,
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clase y género se interseccionan para generar un
modelo represivo. Elvia, Rosa y Rubi son mujeres
indigenas que no han sido encarceladas, pero que,
sin embargo, han estado tras barrotes imaginarios y
prisiones invisibles por ser mujeres y por ser
indigenas.

No hay que olvidar tampoco las otras formas de
racismo y sexismo de Estado, como las masacres y
violaciones sexuales por parte de militares a mujeres
indigenas en sus comunidades. Dos casos
significativos de lo que se reproduce en ese aspecto
a lo largo del territorio del pais son el de Inés
Fernandez, mujer mee"pha de Guerrero, que el 22
de marzo de 2002 fue violada por militares en su
propia casa; y el de Valentina Rosendo, mujer
mee’pha, que también fue violada por dos militares
en el arroyo de su comunidad en febrero de 2002.
Ambos casos fueron llevados a la Corte
Interamericana de Derechos Humanos (CIDH). En
ambos la CIDH emitié una condena en la que
encontré al Estado mexicano como culpable de
violaciones a la integridad personal, la dignidad, la
vida privada, los derechos del nifio, las garantias de
acceso a la justicia y a la proteccién judicial
(Coordinacion General del Programa para Equidad
de Género del Poder Judicial de la Federacion, 2010).

Lo cierto es que a pesar de que se gano el juicio
contra el Estado mexicano, la violencia continta y
se va disfrazando en nombre de la seguridad nacional.
Queda claro que la participacion activa de las mujeres
indigenas en su comunidad se ha convertido en un
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simbolo de amenazas a las estructuras tradicionales
de poder y, por ello, han sufrido directamente el
hostigamiento por parte de grupos paramilitares y
militares (Hernandez, 1998).

El racismo, entonces, tiene una relacion organica
con el sexismo que facilita y promueve el orden
hegemonico del poder. Judith Bautista analiza el
sexismo que se vive cotidianamente. La autora
contextualiza las relaciones de poder y dominacion
que se le adjudican a los roles de géneros dentro de
un sistema patriarcal, neoliberal, de clase altay blanco.
Los rasgos fenotipicos son usados como referencia
para justificar o no la opresion de la otredad. En el
caso de las mujeres indigenas, se les otorgan roles y
caracteristicas esencializadas, que se les adjudica
naturalmente a ellas, homogéneamente, sin tomar
en cuenta las diferencias que existen dentro de ellas.

Los testimonios que recoge la autora constituyen
una forma de descolonizar la vida cotidiana, si nos
referimos al término de Mohanty (2008) de
“colonialismo discursivo”, donde se borran voces e
historias particulares del lenguaje coloquial y, mas
alla, a la Academia.

Judith nos muestra en su articulo como el racismo
y el sexismo, unidos como sistema opresivo, se
naturalizan dia a dia a traves de palabras, gestos, o
actitudes paternalistas para asi intentar tener a las
mujeres indigenas en una posicion subordinada.

A través de las voces de Elia, Rosa y Rubi
visualizamos y le ponemos rostro e historia, en lugar
de s6lo nimeros, al racismo y al sexismo estructural

141



que se vive cotidianamente en la sociedad mexicana.
La violencia ejercida contra las mujeres y, en
especifico, contra las mujeres indigenas, esta
legitimada como una forma de colonialismo.

En los testimonios que nos presenta Judith
sobresalen ejes comunes como la violencia fisica y
verbal. En este sentido, es en el cuerpo donde se
oprime, se violenta, se sanciona y se controla no sélo
cotidianamente por la pareja o la familia sino también
por instituciones como la Iglesia y el Estado. En el
caso de Elia, Rosa y Rubi cuestionan incluso a
instituciones académicas que, supuesta vy
normalmente, son instituciones de pensamiento
critico; no obstante, en los hechos reproducen el
racismo dentro de los salones de clase.

Elia, Rosa y Rubi hablan y expresan su sentir y
sus pensamientos. Ellas construyen sus identidades
narrativas, es decir, es a través del discurso que ellas
se identifican, se piensan, se definen en la semejanza
y en la diferencia con las otras y los otros. Pero
también, son sus palabras las que desafian y
denuncian la violencia y la discriminacion que han
experimentado a lo largo de sus vidas.

El articulo de Judith pretende descolonizar al
romper con el esencialismo que se ha construido en
torno a las mujeres indigenas como sumisas y pasivas.
Todo lo contrario. A través de las voces que Judith
relata y de sus propios analisis, escuchamos y leemos
a mujeres que han sido protagonistas de su propia
historia. Ellas luchan por la reivindicacion de sus
derechos y denuncian abiertamente el racismo y
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sexismo que han experimentado. Ademas, buscan
una reinterpretacion de una historia que las
invisibiliza y de una tradicion que les impone un
sistema racista.

Son tres mujeres que salieron de su comunidad y
que ahora tienen una vida académica. Si tomamos
en cuenta que sélo el 20% de los jovenes
provenientes de los hogares con menores ingresos
en México tiene acceso a la educacion superior (La
Jornada, 2011) y que, de este porcentaje, la mayoria
es perteneciente a algin pueblo indigena, debido a
las estructuras de pobreza, marginacion y exclusion
que viven en sus comunidades, sabemos que Elia,
Rosa y Rubi han luchado contra estereotipos
culturales, genéricos y clasistas para ir trazando sus
propios caminos.

Queda claro que ahora, mas que nunca, debemos
cuestionar los sistemas opresores y enfrentarlos
unidas y unidos, siempre y cuando se tengan
presentes las relaciones de poder y dominacion que
existen entre los sujetos. Asi, pienso en la urgencia
de crear méas espacios de dialogo y alianza entre
mujeres y hombres, entre mujeres indigenas y no
indigenas, entre jovenes y adultos, donde se
cuestionen, se debatan y se desaprendan conceptos,
historias, estereotipos y esencialismos.

Este seminario permitio el intercambio de
palabras, caminos, conocimientos, entre mujeres y
hombres diversos. Ojala que esta iniciativa sea solo
la semilla de la cual germinen nuevos y mejores
frutos.
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Descolonizando el feminismo: la
insurreccion epistemoldgica
de la diferencia

Sylvia Marcos”

...Ese caracter esencialmente local supone,
de hecho, hablar de algo que seria suerte de
produccidn tedrica autbnoma, no centralizada,
es decir, no necesitada de una aceptacion desde
el régimen comun para establecer su validez.

Sub Comandante Insurgente Marcos,

Cologuio Homenaje a Andrés Aubry, 2007

Introduccion

Los discursos y propuestas feministas de los
ultimos afios empiezan a incorporar perspectivas
provenientes desde los emergentes movimientos
indigenas en las Américas. Nos enriquecen con sus
propuestas y reflexiones, pero, no son facilmente
comprensibles a profundidad. Esas posiciones
feministas e “Indigenas” estan frecuentemente
marcadas por influencias filos6ficas mesoamericanas,
andinas u originarias del cono sur o las riberas del
Amazonas.

Existe una profusion de visiones, creencias y
practicas que desestabilizan las certezas de una

“Fundadora e integrante del seminario permanente Géneroy
Antropologia, 1A UNAM, y Red de feminismos descoloniales,
www.sylviamarcos.wordpress.com, smarcost@gmail.com.
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emancipacion femenina de corte individualista y
liberal. Esa profusion es un reto a algunos de los
propasitos feministas clasicos de estos afios. Estos
han sido forjados por influencias filosoficas del
Norte geopolitico que tienden a definir la lucha
feminista como una exigencia de igualdad de género
universal.

Una revision panoramica de algunas de las etapas
del feminismo de izquierda en México nos induce
a identificar resignificaciones subversivas de los
feminismos indigenas emergentes. Estos pueden
ofrecernos otras modalidades de teorizacion
feminista descolonizada y anclada en mundos de
colectividad, del nosotros, y de la defensa del sujeto
“madre tierra”.

El feminismo como teoria social critica

El concepto de género, que aparece sustituyendo
y ampliando el de la “situacion de las mujeres” o de
los “roles y estereotipos sociales” (Marcos, 1977) a
principios de los afios noventa, tiempos de la creacion
del Programa Universitario de Estudios de Genero, PUEG,
de la UNAM, confirma la evidencia de relaciones
de poder y desigualdad estructural entre los sexos,
cuyas manifestaciones alcanzan todas las esferas de
la vida social y privada, a tal punto que su erradicacion
es parte de los compromisos éticos impostergables,
no solo de las sociedades, sino sobre todo de los
movimientos comprometidos con la articulacion de
propuestas alternativas al despojo de las mayorias
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avalado por las sociedades “modernas” neoliberales.(
Lamus, 2007)

En este nuevo dominio, se empez0 a teorizar
sobre las “relaciones de género” en sociedades
patriarcales. Estas son también relaciones de poder
y se refieren a sometimientos, subordinaciones,
desequilibrios entre hombres y mujeres. Es
importante conocer las formas en que la
construccion social y cultural de las relaciones de
genero permite, a través de la socializacion, que los
mandatos sociales sean internalizados y considerados
“naturales”. Hablo de lo que he llamado la
“naturalizacion” del género (Marcos, 2000). Asi, en
el ambito académico, el concepto de género en tanto
categoria analitica sirvio de base para la subsiguiente
teorizacion. La delimitacion de este util analitico
permitio estudiar las diferencias socioculturales
atribuibles a la diferencia entre hombres y mujeres 'y
volver ésta extensiva a la comprension de otras
categorias sociales que marcan diferencias y
jerarquizan las relaciones de los seres sociales tales
como la raza, la clase, la etnia, la preferencia sexual.
Asi se empez0 a elaborar una nueva perspectiva
tedrica en el feminismo: la teoria de las intersecciones
(Hill, 1998; Lugones, 2008). Se habla asi de una
“matriz de dominacién” en la cual se encuentran
interconectadas todas esas otras formas de exclusion
y despojo. Se requiere una configuracion feminista
en la cual el género sea una variable tedrica mas,
pero que no debe ser separada de otros ejes de
opresion. Los esfuerzos tedricos y las propuestas
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practicas y organizativas en torno las intersecciones
complican, pluralizan y particularizan el significado
del concepto “mujer”. Este es el desafio que
enfrentan hoy en dia las investigadoras y activistas
de izquierda que quieren forjar, proponery construir
articulaciones estratégicas por encima de las
diferencias tedricas y politicas fundadas en
diferencias de raza, etnia, clase y preferencia sexual,
para desafiar las definiciones mismas del discurso
intelectual, académico y hegemonico sobre el género.

Este “quiebre epistémico” (Lamus, 2009:114), que
abre a una nueva comprension del feminismo, se
inicia con los planteamientos del feminismo cultural
norteamericano con sus llamados a la diversidad, en
rechazo al feminismo de los setentas al que considera
monolitico, elitista y poco abierto a la pluralidad racial
y economica. Las analistas y activistas denunciaron
el “etnocentrismo clasista” de la teoria feminista
dominante (Alarcon, 1990), exigiendo recono-
cimiento, poder y respeto para las perspectivas
emanadas desde las situaciones sociales y economicas
desfavorecidas de las mujeres “de color” e instaladas
en el imperio (Anzaldua, 1987; Lorde, 1984; Trinh,
1989).

Los movimientos de mujeres indigenas:
feminismos abajo y a la izquierda

Rescatar la tradicion intelectual feminista, desde
“abajo y a la izquierda”, implica mucho mas que
elaborar un analisis feminista utilizando las
referencias y criterios epistemoldgicos establecidos.
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Se requiere de una epistemologia feminista
descolonizada.

Es crucial reinventar nuevas herramientas
conceptuales que den cuenta de las formas
especificas que cobra la opresion de género en
contextos como el de las indigenas Mayas, Kichuas,
Aymaras, Mapuches, por ejemplo. Ademas, cabe
plantear varias preguntas: ;Qué puede aportar el
saber producido por un movimiento indigena al
feminismo en tanto que teoria social critica? ;De
qué manera el vinculo entre identidad/fusion
comunitaria e identidad de género marca derroteros
sobre un movimiento indigena? Esas preguntas
invitan a poner a debate el lugar otorgado al genero
en las agendas politicas de los movimientos sociales
que reivindican sus raigambres ancestrales.

Conjuntamente a la redaccion de los documentos
de la Primera Cumbre de Mujeres Indigenas de América
(Memoria, 2003), las mujeres indigenas organizadas,
produjeron colectivamente un documento intitulado
“Género desde la vision de las mujeres indigenas”.
El analisis de este documento -como de otro
intitulado “El empoderamiento para garantizar la
plena, activa y propositiva participacion de las
mujeres indigenas”- da pautas para rastrear raices
filosoficas culturales ancestrales a la vez que para
revisar las re-conceptualizaciones y resignificaciones
de ciertos términos feministas que las mujeres
indigenas van haciendo. Es un proceso de
intercambio pero sobre todo de apropiaciones
filosoficas multidimensionales (Marcos, 2009 b).
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La afirmacion arrogante de la superioridad de
unas formas de conocer sobre otras -y ya no solo de
una raza sobre otra, prevaleciente desde la conquista
y la colonizacién de México- esta implicita en el
“borramiento epistémico y politico” (Mignolo, 2003)
de las formas locales de aprehender el mundo que
perviven en las cosmovisiones: maya, en particular;
y de las Américas, en general. En contraposicion a
estas pretensiones hegemanicas, el movimiento
social y politico més relevante de nuestro tiempo, el
zapatismo, ha construido sus propuestas politicas,
sus formas de autonomia y autogobierno, sus
objetivos de lucha sobre una re-creacion de saberes
ancestrales mesoamericanos. Como lo reconociera
José Saramago en el acto final de una reunién con la
comandancia del EZLN, “su propuesta politica es
otra”.

No es de extrafiar que, justamente para el
zapatismo, la inclusién de las mujeres y su
participacion equitativa en los puestos de autoridad,
su capacidad de asumir responsabilidades en sus
comunidades a la par con los varones y su exigencia
de un trato digno y respetuoso hacia ellas sean la
propuesta politica zapatista, en el sentido de que no
es “una mas” entre prioridades organizadas
jerarquicamente. “No sostenemos que la lucha por
|la tierra es prioritaria sobre la lucha de género” como
lo sefialara el Subcomandante Marcos (Marcos
Subcomandante, 2009:230).

Desde una perspectiva social critica, lo que emerge
del zapatismo en sus préacticas politicas es un
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principio segun el cual todos los énfasis son
necesarios y estan imbricados unos en otros, se
interconectan y se yuxtaponen. No se organizan en
pirdmides jerarquicas ni tampoco en esquemas
binarios, asi se logran evadir los esquemas teoricos
basados en las oposiciones centro y periferia o
superior e inferior y otras clases de categorias
polarizadas que subrepticiamente se reproducen
influidas por tradiciones filosoficas occidentales
dominantes. “Habria que desalambrar la teoria y
hacerlo con la préctica” (Subcomandante Marcos,
2009:33). “Las grandes transformaciones no
empiezan arriba ni con hechos monumentales y
épicos, sino con movimientos pequefos en su forma
y que aparecen como irrelevantes para el politico y
analista de arriba...” (Idem: 33).

Esta es la propuesta politica que le da al zapatismo
su color y su sabor y se manifiesta como el meollo
de una postura que caracteriza los “nuevos”
movimientos sociales. Al irrumpir, en la sociedad y
en los imaginarios politicos de entonces, a fines de
1993, el zapatismo incluia en su primer boletin, una
Ley Revolucionaria de Muijeres que, en su parquedad,
no deja resquicios para los machismos ni
androcentrismos institucionales o cotidianos. A
través de los afos, esta ley ha sido retomada, re-
enfatizada e implementada, con persistencia, para
no desviar la atencion y el esfuerzo colectivo de esa
propuesta zapatista por “otro mundo y otro camino”
con las mujeres como eje.
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Llegamos asi, a finales del 2007, a los testimonios
de las 150 mujeres autoridades zapatistas que
compartieron sus experiencias en la Garrucha. Nos
hablaron de sus dificultades, y de ese perpetuo caer
y volver a levantarse, para seguir con ese proyecto
politico tan suyo, tan complejo y tan nuevo. Se ha
recorrido un largo camino, ya trazado desde el inicio
con la Ley Revolucionaria de mujeres.

Pero tampoco es la propuesta zapatista una
propuesta estrictamente feminista. Es, sobre todo,
una propuesta politica. Las mujeres de “color” en
los Estados Unidos habian elaborado terminologias,
conceptos y demandas que hacian justicia a la
particularidad de su opresion. De ahi emergio la
teoria de las intersecciones que ha servido para
ampliar, profundizar y distinguir los lineamientos de
un feminismo de “color” entre las diasporas
culturales dentro de los Estados Unidos. En los
movimientos de mujeres indigenas en México y en
América latina y, especificamente en el zapatismo,
emergieron demandas y practicas en parte
convergentes, pero desde otras coordenadas que no
son importaciones ni imitaciones del feminismo
urbano del Norte geopolitico -mexicano o
internacional- ni tampoco restauraciones estrictas de
raigambres de cosmo-vision ancestrales
fundamentados en la dualidad femenino/masculina.
Algunas de sus coordenadas epistémicas son notables
por sus particularidades forjadas desde los
movimientos de mujeres indigenas. Son productos
de unainteraccion dialégica y creativa entre maltiples
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influencias, herencias, diferencias, contiendas y
reclamos. Asi es como se dan adentro del
movimiento feminista, en permanente creacion y
recreacion. En las comunidades, las mujeres discuten,
comparten, reformulan, combinan, cambian o usan
estratégicamente los conceptos sociales sobre justicia
y derechos de género y los términos con los que se
habla de ellos. Estan, ademas, en diadlogo permanente
con la comunidad internacional y los grupos de
mujeres que las apoyan y las visitan.

Insurgencia epistémica feminista: Aportes
desde los movimientos de mujeres indigenas

Los principios filoséficos inherentes a la
cosmovision mesoamericana se podrian relacionar
con ciertas coordenadas indigenas y feministas
(Marcos, 1994, hooks, 1984). Las referencias
“tedricas” posibles del movimiento de mujeres
indigenas en México y en América latina se nutren
de raices milenarias. Estan a la vez en un encuentro
con los reclamos feministas, en un flujo y reflujo de
discursos, practicas, uso de términos y de conceptos
(Mahmood, 2008; Butler, 2001) que se entretejen,
se cruzan, se confrontan, se separan y se re-significan
mutuamente, siempre imbricados unos con otros.
Esto ocurre tanto en el campo discursivo propio
cuanto en el quehacer de la vida cotidiana y en las
practicas. En este tipo de encuentro, el campo
privilegiado para su expresion maxima es el de las
luchas de las mujeres indigenas zapatistas. Como
mujeres, pobres, entretejidas en colectivos, con
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filiaciones ancestrales mayas y expuestas a las
propuestas feministas, ellas reconocen aportes a la
justicia de género, pero, a su vez, son el origen de
nuevas propuestas. Estas son formas de concebir
un feminismo “indigena” que, por extension,
revitalizan aquellas expresiones del feminismo,
urbano, tedrico, complejo pero desterritorializado y
pobre en raigambres culturales.

La encarnacion o “corporizacion” de la “teoria”

Las formas de concebir lo que podria llamarse su
“teoria” feminista se encuentran arraigadas en sus
cuerpos y en la materia, materia que forma un
conjunto inestable y fluido con la naturaleza y todos
los seres que la integran. No es “teoria” de ideas y
conceptos abstractos, de lenguaje simbolico y
semidtica. Es teoria hablada, vivida, sentida, bailada,
olida, tocada. “Queremos agarrar con nuestra mano
el derecho”... “pero agarrarlo con fuerza, con las
manos, para que no se escape” dir, palabras mas
palabras menos, la mujer autoridad de la Junta de
Buen Gobierno del Caracol de Morelia Chiapas, en
junio de 2009. Estas formas de expresion encarnadas,
“corporizadas”, son caracteristicas de los discursos
y practicas de los movimientos de mujeres indigenas.
(Marcos, 1995).

En el mundo mesoamericano en general, y maya
en particular, el cuerpo no se opone a la mente. No
se define como el lugar de los datos bioldgicos, es
decir de lo material e inmanente y tampoco es el
limite que marca la frontera entre el ser interno y el
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mundo exterior. En las tradiciones de las mujeres
indigenas organizadas, el cuerpo tiene caracteristicas
muy distintas de las del cuerpo anatémico o bioldgico
moderno. El exterior y el interior no estan separados
por la barrera hermética de la piel (LOopez, 1984).
Entre el afuera y el adentro, existe un intercambio
permanente y continuo. Lo material y lo inmaterial,
lo exterior y lo interior estan en interaccion
permanente y la piel es constantemente atravesada
por flujos de todos tipos. Todo apunta hacia un
concepto de corporalidad abierta a los grandes
rumbos del cosmos. La ritualidad de las mujeres
indigenas lo expresa, por ejemplo, cuando, al iniciarse
una ceremonia, los cuerpos se dirigen
alternativamente a cada rumbo o direccion del
cosmos. No es un folklore, no se trata de un simple
formalismo liturgico que deberiamos respetar por
cortesia. Expresa conceptos profundos de
interconexion de los cuerpos y del cosmos, una
corporalidad a la vez singular y movil que incorpora
en su nucleo solidos y fluidos en permanente flujo:
aires, vapores, humores y materia. La nueva vida que
se gesta en esos cuerpos toma otra dimension moral
y ética que la vida que puede ser objeto de servicios
por el sistema biomédico moderno. Esa “nueva
vida”, hay que saberla vislumbrar.

El entendimiento y la asimilacién de estos
conceptos de cuerpo pueden enriquecer y dar un
‘giro decolonial’ (Lugones, 2008; Castro y
Grosfoguel, 2007) al concepto de salud reproductiva
y a los esfuerzos feministas por los derechos de las
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mujeres a la salud. Es teoria, y no lo es, segin como
la definimos. No es por supuesto un conjunto de
principios abstractos, pero es teoria si la consideramos
encarnada y como propia de los universos filosoficos
que la sostienen, si se acompafia de fiesta y de danzas,
recordando asi el lejano origen de la palabra teoria
en la palabra griega theoria, que significaba festival.

El cuerpo y el espiritu, la materia y la mente no
estan concebidos como mutuamente excluyentes. Se
viven como un continuum cuyos extremos son polos
complementarios, “opuestos”, pero que fluyen el uno
hacia el otro. Asi, no se puede hacer teoria sin cuerpo
y sin accion y practicas. Es en el ejercicio de los
derechos que estos se actualizan y existen v,
constituidos, son un reto a la logica del Estado
neoliberal (Speed, 2008:37). Reclamando y
ejerciendo sus derechos, ejercitdndolos,
desempefiando cargos de autoridad en sus
comunidades, asi es como las mujeres crean la teoria
feminista zapatista. Es ‘saber como hacer’ y no ‘saber
sobre”, dos formas de construccién de
conocimiento, dos epistemes antitéticas (Marcos,
2010).

La dualidad como dispositivo perceptual

Otro referente filosofico para explicar ésta
conjuncion de pares aparentemente opuestos y
excluyentes uno del otro, lleva a reconocer y re-
descubrir la serie de dualidades que estructuran el
cosmos mesoamericano/maya. No existe sélo una
dualidad de opuestos complementarios (LOpez
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Austin, 1984). Mas bien coexisten multiples
dualidades que se desdoblan, empalman vy
retroalimentan sin cesar. La dualidad, se podria
afirmar, es un dispositivo perceptual mesoamericano.

En el campo politico, la dualidad de opuestos
fluidos (Marcos, 2009a) puede ser una guia para
entender como los referentes cosmologicos y
filosoficos permiten arreglos, respuestas y soluciones
en las préacticas de derechos individuales y colectivos.

Esta dualidad tan reclamada en los documentos,
declaraciones y propuestas de las reuniones de
mujeres indigenas ha sido, frecuentemente,
descalificada por las tedricas/feministas. Instaladas
éstas en la concepcion del sujeto liberal, construido
como auto—contenido e individual. Ellas estan
proponiendo la independencia del sujeto “mujer”
como ideal de realizacion personal al margen de su
pertenencia colectiva. En las referencias
cosmoldgicas y en las practicas contemporaneas de
las luchas sociales indigenas, no existe el concepto
de individuo auto-contenido ni para la mujer ni para
el vardn. Existe el “nosotros” comunitario
(Lenkesdorf, 2005). Asi, no es contradictorio, en esos
entornos, exigir a la vez los derechos de las mujeres
y los derechos colectivos de los pueblos. En esos
mundos, como lo manifestaron los discursos de las
mujeres zapatistas en la Garrucha, (Marcos, 2009a),
los derechos de las mujeres (conceptualizados
convencionalmente como derechos individuales) y
los derechos colectivos de sus pueblos van juntos y
a la par. No se organizan jerarquicamente, no se
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prioriza uno sobre el otro. No retrasa la lucha el que
las mujeres también reclamen sus derechos, al
contrario, estademanda completa la demanda de los
pueblos. Simplemente se prosigue enmarcados en
esta dualidad de opuestos y complementarios sin priorizar
uno sobre el otro. Al respecto, Shannon Speed,
entrevistando mujeres de una comunidad de apoyo
zapatista, les pregunto si los varones les habian
insinuado que ellas deberian esperar para hacer su
lucha como mujeres ya que en el momento era
necesario un frente comun. Obtuvo esta respuesta,
después de un largo silencia reflexivo: “Lo opuesto
es cierto, es a través de la organizacién que
empezamos a luchar, que empezamos a estar
conscientes de nuestro derecho como mujeres”.
(Speed, 2008:130)

Este dispositivo perceptual mesoamericano constituye
un posible referente para el estudio del género en
Mesoamérica. Sin embargo, la omnipresencia de éste
es tan incluyente que abarca mucho mas que el
género en el sentido restringido que le dan las
academicas y feministas urbanas. Hay que ver mas
bien el género mesoamericano como la metéfora raiz
del universo cosmoldgico, pero aun asi, solo es uno
de los posibles arreglos duales y fluidos en este
universo.

Volvamos ahora al concepto de intersecciones
definido arriba. Este concepto, originariamente
forjado como Util tedrico para explicar y orientar las
reivindicaciones de las feministas de ‘color’ en el
Norte geopolitico, puede ser extendido a este otro
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espacio social de lucha que es el de las mujeres indigenas
y en el cual se concretiza esta propuesta tedrica no
solo discursiva sino préactica. Se habla al respecto de
una conjuncion entre derechos de las mujeres y
derechos de los pueblos, derechos individuales y
derechos colectivos. Estos, podriamos decir, se
conciben en interseccion. Si asi los definimos, entonces
no puede existir el uno sin estar incluido y modificado
por el otro. La “matriz de dominacion” estaria
identificada con el Estado nacion neoliberal que es
interpelado por ambos tipos de derechos de las
mujeres: los colectivos y los individuales. Aplicando
la teoria de las intersecciones, también podria
comprenderse mejor como se vive adentro de las
luchas zapatistas, en los Caracoles y en sus
comunidades de apoyo, esta fusion entre derechos
colectivos y derechos individuales.

Y la paridad con el varon

Es importante revisar el impacto del concepto
de dualidades fluidas sobre la “lucha de género”.
Como es bien sabido, la lucha de las mujeres
indigenas busca incorporar a los varones. No se
puede concebir como una lucha de mujeres contra o
al margen de los hombres. Aunque se expresa como
un reclamo y una rebeldia contra situaciones de
dominacion y sujecion de las mujeres, esa lucha existe
a la par, es decir, que esta subsumida en, y encapsulada
por, la certeza cosmologica y filoséfica de la
complementariedad y conjuncion con el varon, con
la familia, con la comunidad, con el pueblo. Estas
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caracteristicas relacionales formadas a través de
interacciones sociales exigen que los varones
participen también en la “liberacion” de las mujeres.
Asi, como ellas participan en la liberacion de ellos
en el colectivo. No existe un imaginario posible sin
ellos al lado. Son una en dos y dos en el todo de la
interconexion con los seres de la naturaleza y del
cOSMos.

El concepto mesoamericano de la relacion mujer/
varon teniay tiene poderes generadores y protectores
(Klein, 2001:188). Era y es a la vez un concepto
inestable, mutable y fluido. “La cuestion entonces,
para la filosofia feminista”, dice Teresa de Lauretis,
“es como repensar la diferencia sexual dentro de la
concepcion dual del ser” y afiade, “un dual absoluto”
en el cual ambos, ser mujer y ser hombre, serian
primarios como “estando ahi desde el principio”
(1990:4). No hay anulacion del uno por el otro, ni
tampoco pretension de homogeneidad entre ambos
y mucho menos una priorizacién de uno sobre la
otra. Pareceria que este objetivo y esta busqueda,
esta “complementariedad”, forman parte de las
referencias cosmologicas ancestrales de los pueblos
originarios de las Ameéricas. ;COmo inspirar
propuestas en la elaboracion de una teoria feminista
que, sin olvidar los reclamos justos de las mujeres,
incorpore estas referencias?

El equilibrio como equidad

Frecuentemente, las mujeres indigenas
organizadas hablan del equilibro y de la armonia
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como el ideal de la relacion entre varones y mujeres.
El concepto de equilibrio esta presente en sus
declaraciones y, en los Documentos de la Cumbre de
Mujeres Indigenas de América, aparece explicitamente
elaborado. Propone “...atodos los pueblos indigenas
y movimientos de mujeres indigenas una revision
de patrones culturales con capacidad de autocritica,
con el fin de propiciar unas relaciones de género
basadas en el equilibrio.” (Memoria, 2003:37). Las
bldsquedas de igualdad que proponen algunos
movimientos feministas son interpretadas aqui en
términos de busqueda de equilibrio. “Se entiende
asi la practica del enfoque de género como una
relacion respetuosa. ..de balance, de equilibrio; lo que
en Occidente seria equidad”. (Doc. Género, 2002:6)
“Los extremos”, seflala la historiadora
mesoamericanista Louise Burkhart, “aunque no
tenian que ser evitados completamente, si debian de
ser balanceados uno contra el otro” (Burkhart,
1989:130). La fusidn-tension de contrarios en el
universo cosmico era la medida y el medio para lograr
el equilibrio. Un equilibro “homeoreico”, fluido,
concebido en desplazamiento continuo y que dista
mucho del concepto de ‘justo medio’ estatico de la
filosofia clasica. (Marcos, 1995)

Esta referencia epistémica tan presente en toda
el area mesoamericana como ideal de bienestar en
todos los ambitos, inspira formas diversas de vivir
la justicia de género en las relaciones entre mujeres y
varones. En las raigambres filosoficas brevemente
examinadas aqui, se perfila toda otra forma de
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concebir la *“igualdad” social econémica y politica
entre varones y mujeres.

Los movimientos mundiales de mujeres

El movimiento de mujeres del siglo XXI parece
haber tomado la ruta de la apropiacion de la
ciudadania plena, colocAndose como sujeto del
porvenir. Experiencias, visiones y propuestas de
quienes tienen en comun su decision de luchar contra
el neoliberalismo y fraguar la eu-topia de un mundo
diferente. Es un proceso de ruptura con la
autorreferencia académicay un procurar confluencias
y articulaciones innovadoras. En este sentido, el
enfoque de diversidad y pluralismo expresado tan
reiteradamente por las mujeres en las reuniones del
Foro Social Mundial son una contribucién a la
diversificacion de las perspectivas y, con ello, a la
viabilidad de la agenda comun.

Las mujeres de las bases de los pueblos del mundo
han hecho aportaciones muy significativas a las
luchas anti-sistémicas. Baste recordar a los colectivos
de mujeres en paises como la India, con centenas de
grupos organizados, Bangladesh, Turquia, Iran, las
Filipinas, Brasil, Ecuador y muchos mas. Esos
movimientos se desdoblan y multiplican cambiando
la faz de los movimientos sociales. Abonan desde
sus localidades a la construccion de un nuevo mundo.
Estan generando un proceso de reconceptua-
lizaciones en las que su participacion ya no es
considerada marginal sino basica. Ademas, estas
conceptualizaciones y practicas tienen que ver con
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la definicion de un nuevo enfoque a las problematicas
que aquejan a las colectividades humanas, como la
militarizacion, el trafico de personas, el
mercantilismo, las migraciones forzadas y elegidas y
las discriminaciones de diverso orden. Estan a la
orden las conjunciones entre la critica al
neoliberalismo y al patriarcado.

A partir de este entendimiento, se han propuesto
nuevas practicas y estrategias tales como la de
procurar alianzas con otros movimientos y de
ampliar y abrazar otras problematicas. Son una
contribucion para expandir las perspectivas -y no
para sustituir otras- y lograr que una agenda comdn
sea viable.

Como en todos los cambios, los contenidos de
estas reflexiones desde las mujeres, reflejan también
una vision critica de ciertas contradicciones y
practicas patriarcales que se resisten a desaparecer.
Especialmente, aquélla que pretende relegar las
cuestiones de género como un asunto sélo de
mujeres, considerandolo, muchas veces, secundario,
mientras el movimiento de mujeres esta afanandose
en pensar y proponer alternativas que atafien a todos
y todas. Se han producido analisis y propuestas de
orden integral.

Multiples movimientos, redes, organizaciones han
fortalecido espacios de debate e intercambio con
propuestas practicas y estratégicas. Son las energias
del cambio que caracterizan las luchas sociales
contemporaneas. Baste referirse aqui solamente a
algunos movimientos y redes internacionales -abajo
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y a la izquierda- como la Marcha Mundial de Mujeres,
La Red de Mujeres Transformando la Economia, el
Enlace Continental de Mujeres Indigenas,
movimientos todos que buscan establecer ejes
transversales.

Reconocemos que la presencia de mujeres
indigenas en las filas del EZLN contribuyo a
legitimar la participacion politica e insurgente de las
mujeres, no s6lo en México, sino en el mundo entero.
Aun sin que se lo propusieran explicitamente, fue
una incitacion a recobrar y reafirmar el sentido
politico amplio de las luchas feministas. Hizo dar un
salto a muchas organizaciones hacia los esfuerzos
en contra del sistema capitalista. Ayudd —como
colectivo de mujeres- a deslindarse del feminismo
que sélo ve la subordinacién a los varones y deja de
lado las multiples subordinaciones cotidianas y
rastreras que nos impone el capitalismo barbaro y
salvaje que destruye no sélo al planeta, sino toda
posibilidad de supervivencia humana en armonia y
justicia. Es toda una critica radical al racismo, al
patriarcalismo y al capitalismo.

Nota 1

Varias pensadoras feministas mexicanas han
hecho aportes invaluables a la teoria feminista.
Recordando que el feminismo tiene un historial
descentralizado y horizontal, y que, como tal, esta
formado en la pluralidad y recoge posturas maltiples,
diversas y a veces contradictorias, es imposible
cubrirlas adecuadamente en este espacio. Remito al
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lector a obras sobre el pensamiento feminista. Entre
otras: Las ideas feministas latinoamericanas, por
Francesca Gargallo, Ediciones desde Abajo, 2004.
Y al estudio De lo Privado a lo publico: 30 afios de
lucha ciudadana de las mujeres en América Latina,
coordinado por Nathalie Leblon y Elizabeth Maier,
publicado por Siglo XXI, en coedicion con LASA 'y
UNIFEM, (Ya en lza bibliografia) en 2006. Ambas
publicaciones incluyen en su recorrido el trabajo y
el pensamiento de muchas mujeres feministas
renombradas. Invito especialmente a descubrir a una
de las precursoras pensadoras y activistas feministas
de principios del siglo pasado: Concha Michel.
(GOmez Campos, R. 2000) Recuerdo también a las
intrépidas y creativas Adelina Zendejas y Benita
Galeana. Con estas tres precursoras tuve el honor
de compartir luchas en un momento de mi propia
trayectoria en la cual dejaron huella indeleble.

Nota 2

Todo el andamiaje tedrico feminista que emerge
desde 1949 con Simone de Beauvoir, con su
afirmacion de que la mujer no nace sino que se hace,
es recogido por Gayle Rubin (1975) quien introduce
la categoria sexo-género. Ella asigna al sexo bioldgico
(dualidad macho/hembra) unas determinaciones
inscritas en la “naturaleza” y en la fisiologia humana,
mientras que el género es el repertorio de conductas
aceptadas socialmente vinculadas a un sexo
determinado (varon/mujer).
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En 1982, en El género vernaculo, Ivan Illich (2008)
contrasto dos tipos de dualismo que tienen ambas
que ver con la diferencias entre hombres y mujeres,
pero insistiendo en los sentidos radicalmente
opuestos de ellas. La primera, el género, vernaculo
porque propio de un lugar, es el principio
organizador fundamental de casi todas las sociedades
premodernas y da su particular color de género no
solo a las mujeres y los hombres, sino también a los
tiemposy los espacios, las herramientas y los modos
de hablar. El sexo, catolico, es decir universal y, hoy,
economico, postula un ser humano neutro dotado
de caracteres sexuales secundarios. Segun lllich, el
proceso de modernizacidn es inevitablemente un
paso de un tipo de dualismo a otro y el capitalismo
es el predominio del sexo econdmico.

Judith Butler, a lo largo de toda su obra, ha ido
desmontando la categoria binaria miticamente
afincada en la fisiologia sexual e inevitablemente
natural: se es macho o hembra por caracteristicas
genitales. En contraste, todos los repertorios
culturales aceptados son de var6n o de mujer y
conforman el ‘género’. Desafortunadamente, a pesar
de las multiples matizaciones y sofisticaciones
posteriores en un variado abanico de posturas que
se aproximan, lo reformulan, lo desarrollan y aun lo
critican, este andamiaje sexo-género ha quedado
como el inevitable e invulnerable referente binario
de un gran nimero de teorizaciones feministas. Si
empezamos con este referente, descubrimos que, con
el oido atento, la escucha cuidadosa e informada, no
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podemos reducir los discursos sobre el género en
las voces de mujeres indigenas a esta formula sexo-
genero de categorias mutuamente excluyentes.
Joan Scott (1990), usa el género como una
categoria analitica y sostiene que “el género es una
elemento constitutivo de las relaciones sociales
basadas en las diferencias que distinguen los sexos”
y “una forma primaria de relaciones significantes de
poder”. El género tiene en la definicion de Scott,
cuatro aspectos o dimensiones en que es
particularmente util, 1) lo simbdlico, 2) la dimensién
conceptual normativa, 3) nociones politicas,
instituciones y organizaciones sociales, 4) la
dimension subjetiva de género (Scott, 1990, 44-49).
La nocién de género es introducida por las
feministas academicas norteamericanas como
categoria analitico-politica y, luego, reintroducida en
el discurso de los organismos internacionales,
especialmente en los de cooperacion, como concepto
técnico, es decir, supuestamente neutro, a finales de
los afios 1980 e inicios de los 90, época en que llega
con fuerza a Ameérica Latina, por ejemplo,
encapsulado en los sloganes “género y desarrollo”,
“mujer y desarrollo”, rapidamente apropiados por
el aparato discursivo de los organismos
internacionales econdmicos y politicos del
establishment del desarrollo y sus contrapartes del sur.
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Comentarios al texto
“Descolonizando el feminismo: la
insurreccion epistemoldgica
de la diferencia”

Mariana Mora”

El texto de Sylvia Marcos, “Descolonizando al
feminismo: la insurreccion epistemologica de la
diferencia”, ubica lo que algunas definen como
feminismos indigenas de Mesoameérica en relacion a
una genealogia de feminismos hegemanicos en
Meéxico que inicia en la década de los 1960. A su
vez, deja abierto el interrogante si las mismas mujeres
se auto-nombran como tal, ya que no todas se sienten
interpeladas por la etiqueta “feminista” y han optado
por categorias propias, de la misma manera que la
autora afro-americana Alice Walker adopta el
término womanism (mujerismo) para distanciarse de
las précticas racistas y excluyentes asociadas a la
categoria feminista que fue apropiada por las mujeres
blancas en Estado Unidos (Walker 1983). La tarea
de centrarse en y visibilizar las aportaciones tedricas
politicas de mujeres indigenas en México requiere
una reinterpretacion y reconfiguracion de las acciones
del feminismo hegemodnico junto con la
descentralizacion de sus marcos epistémicos. La
combinacion abre la posibilidad de impulsar la

“Investigadora del Centro de Investigaciones y Estudios
Superiores en Antropologia Social (CIESAS) - México
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descolonizacion del feminismo, desafio que la autora
sefiala como prioritaria para las luchas de las mujeres.

La tarea requiere desechar la imposicion de una
forma universal de ser mujer para iniciar un
acercamiento entre los distintos feminismos
mediante la construccion de lazos de solidaridad y
de alianzas entre las diferencias. Es desde la
produccion de esta posible ecologia de saberes (De
Sousa 2009) que emerge la posibilidad de trascender
el legado excluyente y discriminatorio del feminismo
dominante. El texto mantiene en el horizonte dicha
propuesta politica y traza una ruta descolonizante
basada en cuatro elementos que tienen como primer
punto una reflexion critica de la trayectoria del
feminismo hegemanico en México.

El texto sefiala que el feminismo mexicano se
anuncia hace medio siglo, principalmente en los
centros urbanos, desde un  sector
predominantemente de clase media que exige como
reclamos principales los derechos sexuales y
reproductivos y los derechos laborales. Si
entendemos el conocimiento como situado y ligado
a lo politico, esta vision especifica de las
problematicas sociales de las mujeres, se auto-define
como universal y relega a un segundo plano las
diversas experiencias de opresion y explotacion de
otras mujeres, principalmente indigenas vy
campesinas, cuyas experiencias de vida no se ven
interpeladas por este sector dominante.

A pesar de que durante el mismo periodo historico
en que surge el feminismo, mujeres indigenas
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emprendieron actos de resistencia contra el racismo
y la explotacién econdmica de sus pueblos, sus actos
no fueron reconocidos, e incluso fueron
sisteméaticamente ignorados por movimientos
predominantemente mestizo, que priorizaron la
condicion de opresion de la mujer en un sistema
patriarcal, sin identificar como estas se articula desde
lo étnico. La autora sefiala que incluso espacios
criticos como el Frente Nacional por la Liberacion y los
Derechos de las mujeres fundado en 1979, que
cuestionaban las propuestas del movimiento inicial
de grupos de mujeres desde un reconocimiento de
la lucha por la supervivencia de distintos sectores
femeninos, no incorporaron en su analisis politico
las desigualdades politico-econdémicos ni como estas
se articulan a las diferencias culturales.

Sylvia Marcos sefiala que la constitucion de un
feminismo dominante se sustenta en una definicion
universalista de ser mujer, emerge desde la
colonialidad del poder (Quijano 2000) y refuerza la
jerarquizacion de procesos raciales y de género.
Enfatiza, por lo tanto, que resultaimposible entender
la lucha de las mujeres en México sin los efectos de
este legado colonial, especificamente en la continta
subordinacion de la mujer indigena, en términos
simbolicos y materiales. En ese sentido, la lucha por
la liberacion de un sector de muijeres, se ha logrado
en parte a costa de las demas.

Como segunda tarea en la ruta hacia la
descolonizacion de los feminismos, el texto nos invita
a pensar y repensar una genealogia del feminismo
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mexicano desde sus margenes, desde las propuestas,
acciones y pensar de mujeres que pertenecen a los
pueblos indigenas del pais, particularmente los que
han sostenido largos procesos de lucha politica.
Desde esta genealogia, los derechos sexuales y
reproductivos, no se concentran en el derecho a
decidir si interrumpir 0 no un embarazo, Sino en
luchas contra las condiciones sociales y economicas,
contra la falta de atencién médica en el medio rural,
que vulneran sus cuerpos y las hace méas propicias a
sufrir enfermedades y a la muerte materna. A su vez,
problematiza el reclamo del derecho a salir de sus
hogares para dedicarse a tareas de produccion
economica y no solo a la reproduccién social, ya que
reconoce que muchas mujeres indigenas nunca han
sido “amas de casa”, sino se han dedicado a trabajar
en los hogares de otras mujeres y en las tierras de
finqueros. Y la lucha contra la violencia hacia las
mujeres, sobre todo la violencia sexual, se entiende
desde esta genealogia alternativa como una violencia
de género racializada, ya que una agresion hacia el
cuerpo de una mujer indigena también representa la
reconquista de su pueblo (Smith 2005). Desde este
pensar, la lucha de las mujeres indigenas es
inseparable de la lucha contra la explotacion y
dominacién de sus pueblos; la lucha por la liberacion
de la mujer se encuentra intimamente ligada a la auto-
determinacion indigena y a procesos de
descolonizacion de sus conocimientos.

El texto sefiala que la produccién de una
genealogia de los llamados feminismos indigenas se
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facilita al encontrar puntos de coincidencia entre sus
planteamientos y los de otras mujeres de pueblos
colonizados, ya que establecer un dialogo visibiliza
ciertas aportaciones fundamentales y permite
vislumbrar los pasos necesarios para la construccion
de alianzas entre mujeres, no desde una posicion
centro-periferia, sino dentro de una red de saberes
que se entrelazan, que se constituyen mutuamente y
se transforman. Sylvia Marcos sefiala que las
aportaciones teoricas-politicas de mujeres indigenas
en Mesoamérica encuentran eco en la produccion
del conocimiento de los feminismos del llamado
tercer mundo, sobre todo desde la academia
Estadounidense. Estas mujeres feministas “de
color”, sobre todo afro-americanas, chicanas, hinduds
y nativo americanas, enfatizan la imposibilidad de
separar las condiciones de opresion de género del
legado colonial, de su violencia epistémica y
economica y del racismo que de ello emana; frente a
ello elaboran un marco analitico desde la
interseccionalidad.

En México reclamos paralelos surgen en la década
de los 80, cuando se dan los primeros debates sobre
las diversas formas de vivir las condiciones de ser
mujeres, principalmente desde las diferencias
culturales y de clase. Fue ahi cuando mujeres de
sectores urbano-populares, las obreras y sindicalistas,
las campesinas e indigenas y las migrantes rurales
comienzan a elaborar demandas especificas junto con
otras mujeres del movimiento feminista, académicas
y politicas. Aunque el texto no se detiene en ello,
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surge el interés de indagar y profundizar acerca de
los que fueron las principales tensiones, fricciones,
exigencias, reclamos y criticas de grupos de mujeres
excluidas frente a lo que se podria llamar un
feminismo dominante. ;Como se gestaron las
pequefias fisuras y resignificaciones? ;Cémo se
tradujo este descontento en la elaboracién de nuevos
discursos y acciones desde estos grupos de mujeres
marginadas por el movimiento mas amplio de
mujeres y cdmo se posicionaron desde los distintos
puntos de coincidencia y disidencia? ;Y por ultimo,
cuéles son las continuidades de este momento inicial
de posicionamiento politico con la praxis feminista
indigena en la actualidad?

Son preguntas que sirven para contextualizar la
cuarta tarea al que nos invita el texto de Sylvia Marcos
ya que la decentralizacion del feminismo dominante
permite una nueva aproximacion a las aportaciones
de mujeres indigenas zapatistas. Es desde el quiebre
producido por las propias mujeres indigenas,
mediante sus acciones politicas y sus planteamientos,
donde se insertan las propuestas de mujeres
indigenas mesoamericanas. Aqui el texto se centra
en las siguientes preguntas: “;Que puede aportar el
saber producido por un movimiento indigena al
feminismo en tanto que teoria social critica? ;De
qué manera el vinculo entre identidad/fusion
comunitaria e identidad de género marca derroteros
sobre un movimiento indigena?”

A esta lista invitaria al lector a agregar unas
adicionales y a modificar ligeramente el punto de
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enunciacion, ya que enfatizar qué aportan las mujeres
indigenas al feminismo mantiene el feminismo
dominante en una ubicacion central, en contradiccion
al planteamiento del texto que pretende justo
descentralizar lo mismo para asi generar politicas que
nos conduzcan a feminismos desde la
“pluriversalidad”. Desde este enfoque, ofrezco las
siguientes preguntas adicionales para la reflexion:
¢Cuales son las propuestas politicas que surgen desde
los espacios organizativos de las mujeres indigenas
y como le exigen al feminismo dominante replantear
sus practicas y repensarse? ;De qué forma ellas
presentan propuestas de traduccion y de
interpretacion como una praxis necesaria para crear
puentes solidarios y de alianzas desde las diferencias?

Tales interrogantes aterrizan en las teorizacion
desde el actuar cotidiano de las bases de apoyo
zapatistas y de sus propuestas, sefialadas por Sylvia
Marcos como politicas y a su vez feministas ya que
no relegan lalucha de las mujeres a un segundo plano,
sino que las considera parte integral de la lucha
revolucionaria. Segun el texto, esto es reflejado por
la Ley Revolucionaria de las Mujeres que circul6 entre
las comunidades zapatistas adn antes del
levantamiento armado de 1994 y en los testimonios
presentados en el Encuentro de Mujeres Zapatistas
en 2007.

En concreto, el texto identifica tres propuestas
politicas-teoricas que obligan una
reconceptualizacion de lo que se entiende por
propuestas politicas feministas, propuestas que se
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desprenden de las tareas del dia con dia y que
consisten en nombrar, denunciar los efectos de las
micro-dindmicas del poder, y simultaneamente
reivindicar e inyectar de nuevos significados un
legado propio. Una praxis ejemplificada en el texto
desde el zapatismo que encuentra eco en el
pensamiento de otras mujeres de los pueblos mayas
en Mesoamerica.

Sylvia Marcos sefiala como una aportacion
fundamental la teoria encarnada. En contraste a la
filosofia clasica de occidente, la teoria en el
pensamiento feminista mesoamericano no existe en
el plano de las ideas, sino en lo material, en el cuerpo
mismo, en las acciones en las que el pensamiento
esta inextricablemente implicado. Ello se debe a que
en las culturas mesoamericanas el cuerpo no existe
en oposicion o desarticulado de la mente, sino que
el conocimiento estd imbricado en la piel, en las
manos Y en sus acciones. El cuerpoy la mente existen
como parte de un continuum de flujos de ideas y de
acciones. Es desde el constante pensar desde las
acciones del cuerpo en la que se vislumbra la
construccion de una transformacién social, de una
nueva vida. Tal como sefala el texto, “Es ‘saber
hacer’y no ‘saber sobre”, dos formas de construccion
de conocimiento, dos epistemés antitéticas.”

Una segunda aportacion es la dualidad como
dispositivo perceptual, que se tiene que entender
como un entrelazo de mdaltiples dualidades que
estructuran la ld6gica del pensamiento
mesoamericano. La autora sefiala que esta forma de
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entender y vivir en el mundo ha sido severamente
cuestionado por el feminismo dominante ya que
supone que las mujeres indigenas estan aceptando
las binarias que se entienden desde sociedades
liberales — dualismo tal como lo pablico y lo privado;
las tareas de produccion y las de reproduccion; lo
pasivo femenino y lo activo masculino; la cultura y
la naturaleza, por nombrar solo algunos. Sin
embargo, lo que enfatiza Sylvia Marcos es que no se
trata de estas binarias de occidente, sino de la no
jeraquizacion en la produccion de relaciones de
genero que a su vez estan inmersas por relaciones
de poder que se mantienen en disputa. ES una
dualidad de opuestos que no privilegia uno por
encima de los otros. Desde ahi la autora argumenta
que “Hay que ver mas bien el género mesoamericano
como la metéafora raiz del universo cosmoldgico, pero
aun asi, sélo es uno de los posibles arreglos duales y
fluidos en este universo”.

La tercera aportacion de un feminismo indigena
es la conceptualizacion de una lucha a la par con el
varén, que no significa descartar la presencia de
tensiones y relaciones desiguales entre hombres y
mujeres. Sin embargo, mujeres indigenas afirman que
su lucha es inseparable de la de los hombres, su
“lucha existe a la par, es decir, que esta subsumida
en, y encapsulada por, la certeza cosmoldgica y
filosofica de la complementariedad y conjuncion con
el varén, con la familia, con la comunidad, con el
pueblo”. Como parte de lo mismo, la autora sefiala
una ultima contribucion del pensamiento feminista

181



indigena mesoamericano — el equilibrio como
igualdad. La idea de que la armonia entre hombres y
mujeres es un reflejo de la igualdad, una forma de
pensar que de nuevo encuentra un rechazo en
sectores del feminismo dominante ya que la
interpretan como una ausencia de las relaciones de
poder y una negacion de la presencia universal de
sistemas patriarcales.

Desde estas aportaciones que se visibilizan al
descentralizar los marcos epistémicos del feminismo
dominante, Sylvia Marcos identifica las
especificidades de una filosofia maya y su
conceptualizacion de las relaciones de género. Al
deconstruir la suposicion universal que sustenta un
sector feminista frente a otros pensamientos, se
vislumbran diversos conocimientos y se crea la
posibilidad de entablar didlogos entre los feminismos
que conduzcan hacia una praxis descolonial basada
en propuestas radicales contra el racismo, el
capitalismo y el patriarcado, tal como sefiala la autora.
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La transmision de la historia
a través de la oralidad por
mujeres p’urhepecha de Cheran

Alicia Lemus Jiménez*

En el presente texto analizo una perspectiva de
ver la historia oral desde la Optica de las mujeres
indigenas. Trabajo tres puntos: comenzare haciendo
un debate tedrico de la historia oral (de lo que yo
llamo occidente!) e historia a través de la oralidad; y
analizaré la experiencia de las abuelas p’urhepecha
contando a sus nietos sobre la defensa de los bosques
comunales. Para concluir con una reflexion acerca
de la importancia de la trasmision oral por mujeres
indigenas.

La historia oral e historia a través de la
oralidad

A lo largo de mas de quinientos afios del
encuentro de dos mundos, occidente y lo que hoy se

* Instituto Tecnolégico Superior P’urhépecha, Socia de la Red
Interdisciplinaria de Investigadores de los Pueblos Indios de
México, Asociacion Civil (Red-1INPIM, A.C.) Correo
electrénico: alylem_78@yahoo.com.mx

1 Utilizo el término occidente para referirme a la forma de
investigar, estudiar y difundir la historia que se realiza en el
ambito académico. El objetivo es hacer una diferenciacion,
comparacion y reflexiéon con la historia oral utilizada como
herramienta de investigacion por cientificos sociales y la historia
trasmitida a través de la oralidad manejada al interior de los
pueblos indigenas.
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conoce como Ameérica, ;cOmo se ha escrito la historia
de los pueblos indigenas? ;Desde qué perspectiva y
con qué herramientas tedrico metodoldgicas se ha
escrito? Las diferentes corrientes de pensamiento han
abordado el tema desde una visidn occidentalizada,
en donde la historia debe ser escrita, plasmada en
un documento con ciertas caracteristicas que la
definan como tal. Para eso, se han creado una serie
de teorias de la historia, filosofias y, herramientas de
investigacion, que responden a la escritura de la
historia econdmica, politica, cultural, etc., y
actualmente se ha pugnado por hacer la historia de
los “otros”, de los vencidos, o de la subalternidad,
“la historia desde abajo”. La historiografia de la
subalternidad es darle a los grupos subordinados
(mujeres, grupos étnicos, trabajadores, nifios etc.) una
vision y un lugar dentro de la historia. Dicha corriente
considera a estos grupos como “agentes conscientes
de la historia, que moldearon y fueron moldeados
por los procesos sociales, que vivieron e hicieron el
pasado” (Zermefio, 1999; 21-24). Esto quiere decir
que los procesos historicos no hubieran sido posible
sin la participacion del conglomerado de grupos
sociales que vivieron, sintieron y participaron en los
acontecimientos historicos. Y en la actualidad, estos
“otros” grupos estan siendo objeto de estudio para
entender un proceso mas global e incluyente de la
escritura de la historia y contrarrestar la historiografia
positivista.

Aun y con todas estas corrientes historiograficas
y de pensamiento, se deben seguir ciertas reglas
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tedrico metodoldgicas para que la historia sea un
aporte académico a la ciencias sociales, de lo contrario
son consideradas narracion, cuentos, leyendas, mitos;
todo, menos historia. En la actualidad los estudios
multidisciplinarios estan de moda. Hay que echar
mano de herramientas tedrico-metodoldgicas de la
antropologia, sociologia, derecho, linguistica,
arqueologia, economia y tantas otras ciencias. Asi
también, las fuentes de investigacién se han
diversificado: las bibliogréaficas, las hemerograficas,
las arqueoldgicas, los acervos documentales, pero
sobre todo, la historia oral es una de las fuentes mas
recurridas en la actualidad.

En la historia escrita la metodologia exige un
numero de consulta de fuentes. Entre mas libros,
periodicos, archivos se revisen y mas entrevistas se
hagan es mejor, porque enriquece la investigacion.
De esta forma los estudios tienen validez,
confiabilidad sobre el tema estudiado. Es ahi en
donde se refleja realmente la ardua labor de
investigacion, de lo contrario no tendria caso, todos
podriamos ser historiadores. Y como no todos
tenemos una preparacion, formacion en el area de
historia, seremos cronistas, antrop6logos, menos
profesionales dedicados a la investigacion historica.
Ya que cada disciplina tiene sus propios parametros
y metodologias para la investigacion, la historia no
es la excepcion.

Ante esa especializacion del quehacer del
historiador ;Los pueblos indigenas como percibimos
0 que significado le damos la historia? ; Como se ha

187



escrito la historia de los pueblos indigenas? ¢Quién
la transmite, para qué? ;Cual es la funcion social de
la historia dentro de las comunidades indigenas?
Estas preguntas las iremos resolviendo a lo largo
del texto, con el Unico fin de hacer una reflexion
acerca de cOmo se ve e interpreta la historia desde
las comunidades indigenas.

Para no entrar en un debate tedrico acerca de Si
los pueblos indigenas tenemos historia y de cémo
se escribe, si utilizamos o no herramientas teorico-
metodologicas, este texto pretende hacer una
reflexion de una forma diferente de interpretar y
percibir la historia. Es un hecho que la forma de
entender el mismo concepto de historia y de
trasmitirla es diferente al interior de los pueblos
indigenas. No es una historia de acontecimientos
politicos, econémicos o culturales, no se les da esos
nombres o conceptos como lo analiza y estudia la
historia escrita. Es un todo y se ve e interpreta como
tal. No se resaltan los hechos desde una Optica
historiografica. Es decir, no se toma como historia
lo Unico que ya esta escrito, es parte de la historia de
los pueblos indigenas, pero siguen siendo obras en
donde se estudia y analiza a los indigenas desde
“afuera”.

Antiguamente en los pueblos indigenas la historia
no se registraba por escrito, sino permanecia en la
memoria. Sin embargo, los pueblos indigenas ven y
entienden la historia de una manera que engloba
todo. Tiene que ver con los acontecimientos sociales,
naturales, de conquista, de guerras, de conflictos

188



entre comunidades, y por qué no decirlo también,
de acontecimientos nacionales que han impactado a
las comunidades de manera directa. Acontecimientos
0 politicas de Estado que han tenido distintos
impactos, y lejos de pugnar por la libertad,
“modernidad”, abolicion de la esclavitud, y de
soberania como pueblos indigenas son historias de
despojo de tierras, muerte y destruccion de
poblaciones enteras y de campos en donde fueron
arrasadas las cosechas; sin importar si ellos estaban
de acuerdo o no en que se les hiciera participe del
acontecimiento, la devastacion econdmica, politica,
social y cultural era la misma, se percibia un cambio?

La oralidad ha jugado un papel muy importante
en la difusion, permanencia y vigencia de la historia
al interior de los pueblos indigenas. La transmision

2 Ejemplos de esto podemos encontrar en el estado de
Michoacan con el Proyecto de la Cuenca del Tepalcatepec que
se hecho andar a finales de los afios cincuenta y principios de los
sesenta. Proyecto que encajonaba en la politica de estado llamada
“Revolucion verde”, el objetivo del proyecto era crear un sistema
deriego en la Cuenca del rio Tepalcatepec, cuenca que contemplé
la regién p’urhepecha. Incluir a los indigenas a la
“modernizacion” del pais tuvo consecuencias de dos tipos.
Primera: en la zona se extendi6 un sistema hidraulico que propicioé
el desarrolloagricola, se cre6 una presay sistemade irrigacion;
se crearon centros escolares; apertura de caminos, clinicas de
salud, etc., con un alto beneficio para la poblacién de la region.
Segundo: los campesinos e indigenas les fueron arrebatadas sus
tierras para hacer la presa y abrir caminos. Una vez abiertas las
carreteras hubo una fuerte movilidad de poblacién, que no sélo
iba a buscar trabajo a la zona de la Tierra Caliente michoacana,
sino que se llevaba consigo un equipaje cultural que a largo plazo
les trajo un cambio en su identidad como indigenas.
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de la historia de manera oral no es la misma que la
historia oral manejada desde el punto de vista
occidental. La oralidad se da a través de narraciones
que los abuelos cuentan a las generaciones jovenes
lo que sus abuelos® les contaron. Los relatos
historicos se cuentan de generacidn en generacion.

Si la historia oral es considerada como fuente
historica para occidente, como diria el inglés Paul
Thompson “es darles voz a los no escuchados”, la
historia oral como fuente de investigacion pretende
hacer estudios de la historia de manera mas
democratica y social. Lo que pretende es crear una
imagen mas real del pasado a través de hacer hablar
a los personajes, no solamente a los lideres, sino
también a la gente desconocida que particip6 en los
acontecimientos historicos” (Thompson, 1988: 10-
11).# Esta corriente historiografica que toma la

¥ Qué estamos pensando cuando escuchamos la palabra
“abuelos”. Socialmente imaginamos a los abuelos consanguineos,
nuestros parientes mayores son nuestros abuelos, en mayor o
menor grado de parentesco. Sin embargo, al interior de los
pueblos indigenas no solamente los abuelos consanguineos son
nuestros “abuelos”. Tal categoria engloba a todos los adultos
mayores de la poblacion, sean 0 no nuestros parientes, son
nuestros abuelos, gente mayor que merece respeto por lo que
significa llegar a ser viejo. Ellos tienen un lugar en la sociedad,
son los que aconsejan, orientan, opinan, narran lo que las
generaciones anteriores a ellos les ensefiaron. Cuando se es
abuelo la funcion social es la trasmisién de esos saberes y
costumbres a los mas jovenes para que cuando a ellos les toque,
trasmitan lo mismo a las nuevas generaciones. Guardan y
trasmiten celosamente nuestra historia.

4 Menciona Thompson (1988) que en cualquier lado abundan
los temas susceptibles de ser estudiados localmente: la historia
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oralidad como fuente pretende hacer una historia
desde abajo con personas que han vivido la historia.
Una vez mas el historiador, independientemente de
su corriente historiogréafica, le marcaal “otro” lo que
quiere que le narre a través de una entrevista. Hay
una seleccion de acontecimientos historicos segln
el interés del historiador. En pocas palabras, es hacer
hablar a las personas de un acontecimiento que se
desea investigar. Un ejemplo puede ser la Revolucion
Mexicana en nuestro pais. El historiador busca a sus
informantes, disefia y aplica herramientas que van
conduciendo al informante a responder hechos
especificos que le interesan al historiador, mas no
contempla que su forma de escribir e interpretar la
historia es diferente. El informante solo platica de
lo que le preguntan. No transmite al historiador del
“como” el informante percibe el hecho histérico a
su familia y a su comunidad.

de una industria de artesania local, las relaciones sociales de una
sociedad determinada, la cultura y el dialecto, los cambios en la
familia, el impacto de las guerras o las huelgas, etc. Un proyecto
de historia oral sera perfectamente factible; y demostraré ademas,
sobre todo si se centra en las raices histéricas de algin tema
contemporaneo, la relevancia del estudio histérico para el entorno
inmediato. Esto quiere decir que la metodologia de la historia
oral solo alcanza acontecimientos a corto plazo, por la edad de
los informantes. En la trasmision de la historia de manera oral,
no sucede lo mismo. No se cuenta el hecho histérico que vivié el
abuelo, sino lo que los mayores vivieron y le contaron, y los
vuelve a trasmitir, por eso es que las narraciones no son a corto
plazo, son historias que tienen sus origenes desde cientos de
afios, como las historias de fundacion de un pueblo, de la filosofia
y cosmovision de toda una comunidad.
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A través de la historia oral el investigador es quien
selecciona el acontecimiento historico para obtener
informacion, estudiarla, pulirla y convertirla en
historia para resguardarla y darle identidad a la
sociedad estudiada. En la historia transmitida a través
de la oralidad el papel se invierte. EI/la que resguarda
la informacién (abuelo, abuela), es el/la que decide
qué acontecimiento de su comunidad o familia va a
narrar. De esta manera, los relatos tienen una funcion
social y es darle identidad a un grupo pequerio, a su
familia, laasamblea comunal etc. Son dos estrategias
diferentes de trasmitir la historia, sin que una sea
mejor que la otra, tienen metodologias distintas pero
el objetivo es el mismo: la transmision de
acontecimientos.

Esquema de transmision de la historia

f Acontecimiento dentidad
Herramienta o
histérico 0

Investigador

(=

=

Medio: escrito

J

Informantes

©
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Esquema de transmision de la historia
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oralidad
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Historia
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(Abuel@)

) g Acontecimiento dentidad
Difusor :> histérico —>

Informante

U

Medio: oral
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Si el estudio de la historia en occidente es para
dejar memoria escrita a las futuras generaciones, a
través de investigaciones “para estudiar el pasado,
comprender el presente y predecir el futuro”; la
historia en los pueblos indigenas es una historia viva
que esta en la vida cotidiana de la gente, porgue se
transmite constantemente en cualquier evento
familiar y social, se rememora la historia de las
familias, de fundacion y origen de los pueblos, de las
costumbres etc. Aqui juegan un papel importante
las personas mayores, hombres y mujeres. Cada cual
en contextos diferentes transmite saberes propios
de su genero y por lo tanto busca los espacios para
narrar y que éstos sigan vigentes en la vida diaria.

La temporalidad de la historia oral no es mayor
de cien afios, porgque no hay informantes de ciento
veinte afios con memoria lucida o coherente, por lo
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tanto, es una fuente de informacion con una
temporalidad definida. En la transmision de la
historia a través de la oralidad, la vigencia de las
narraciones es de “larga duracién” (diria Fernando
Braudel). En las narraciones de fundacion de los
pueblos, la filosofia y su cosmovision datan de siglos
y hasta la actualidad siguen vigentes. Lo cual quiere
decir que la temporalidad y vigencia de los relatos
historicos al interior de los pueblos indigenas, no se
pueden medir y encajonar con los parametros
temporales y tedricos de occidente. De ser posible,
tendremos que realizar estudios que nos lleven a
definir las temporalidades de las narraciones que
cuentan nuestros abuelos.

El hecho de que se realice investigacion con
herramientas tedrico metodoldgicas occidentales, es
para que los acontecimientos historicos que estan
dispersos en las fuentes (documentales,
arqueoldgicas, historia oral, etc.), el historiador les
de formay una corriente de pensamiento para narrar
una vision mas de lo que sucedid. En la historia de
los pueblos indigenas, lo rico de trasmitir la historia
a través de la oralidad es que esta nunca muere,
porgue es una historia viva, no es una historia muerta
plasmada en papel. Ademas, constantemente se
transmite a través de la palabra y las narraciones, lo
que en otras sociedades se llaman mitos, leyendas, y
éstos no son fuente para estudiar la historia, son la
historia misma. Una historia diferente, en donde por
una u otra razén no hay vestigios de como eran
nuestros antepasados, pero lo que quedo en la
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memoria de los abuelos se ha transmitido a las nuevas
generaciones y ha sido una forma de no olvidar
nuestro pasado. Y si bien es cierto que las narraciones
se modifican, y hay periodos dentro de la vida de las
comunidades indigenas en donde ciertos
acontecimientos no se transmiten y quedan
silenciados por generaciones, renacen unay otra vez
y vuelven a la memoria de la gente, quizas con
cambios, pero hay una esencia que se mantiene viva
dentro del discurso.

En la actualidad algunos historiadores indigenas
han intentado adaptar las corrientes historicas a
acontecimientos o hechos historicos de los pueblos
indigenas. Estos intentos se han quedado en el
camino porque siguen estudidndose a los pueblos
indigenas desde una vision de “afuera” (occidental).
Sin embargo, hay otra historia de la cual no se ha
escrito porque no es compatible con esa otra vision,
porque es oral y no escrita. Y desde esta parte no
quiere decir que los pueblos indigenas sean pueblos
sin historia, sin memoria, la tienen pero no se estudia
ni se ve con el mismo fin. La historia transmitida a
través de la oralidad no es una historia de héroes y
batallas, no es una historia que se escribe desde las
élites. Es una historia que se transmite a todos los
estratos internos de la sociedad indigena, que
refuerza la identidad y les recuerda constantemente
de donde vienen, qué hicieron los antepasados, pero
sobre todo, les recalca que deben continuar con la
responsabilidad de trasmitir a sus nietos la historia
de su pueblo.

195



La funcion de la historia no es para recordar la
participacion de los indigenas en acontecimientos
historicos, ni para hacer y replantear héroes, o
ensalzar gente en el poder. La funcién social de la
historia es para que no se olviden las tradiciones,
ritos, adaptaciones culturales de otros grupos,
guerras, epidemias, desastres naturales, saqueos,
momentos de auge y decadencia de los pueblos,
acontecimientos que quedan en la memoria de la
gente y tienen vigencia en la actualidad y no por el
hecho de no estar escritos se olvidan y no son
historias, para los pueblos indigenas si lo son.

La historia oral para los historiadores indigenas
no es una fuente o herramienta de investigacion, es
una forma de percibir la historia. Si bien es cierto
que esto contrasta con la forma de escribir la historia
en occidente, es tarea de los historiadores indigenas
defender, debatir y pugnar por el reconocimiento de
una historia oral, no como herramienta, sino como
historia misma. Sin embargo, en estudios de caracter
académico no es valido argumentar la historia
trasmitida a través de la oralidad, se tiene que utilizar
la historia oral como fuente y herramienta de
investigacion, la historia oral por si misma no es
Historia. No podemos confundir o utilizar
indistintamente los conceptos, la historia oral y la
historia trasmitida a través de la oralidad son dos cosas
completamente distintas para el caso de los pueblos
indigenas.

Es importante recalcar que muchas veces cuando
los investigadores llegan con una grabadora, libreta
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para notas, etc., el entrevistado suele no contestar
las preguntas o tiende a ponerse nervioso. Contesta
solo lo que se le pregunta. Por este motivo, la historia
oral no es “completa” porque hay mucha
informacion que no es veridica, sobre todo, al
momento de la entrevista se obtiene la informacion
que el investigador necesita. Mientras que en la
historia transmitida a través de la oralidad, los
receptores no conllevan al narrador a responder
cierta informacion, al contrario, el narrador es el que
tiene el control de la informacion y es quién va
seleccionando los relatos mas importantes segun el
momento y contexto que se quiera resaltar. °

Los textos que han recopilado narraciones con
historia oral no son considerados como textos
historicos, son antropologicos que relatan mitos,
leyendas de los pueblos indigenas. Textos como el
de Les oimos contar a nuestros abuelos, ¢ es un intento de
plasmar en escrito lo que esta en la memoria de los
ancianos de la region de Cuetzala, Puebla. El objetivo

> Ejemplo de esto podemos observar en las asambleas
comunales, cuando hay participacion de jovenes y las cosas no
salen como la asamblea lo desea. Los adultos mayores empiezan
a narrar las experiencias del pasado, de cémo le hicieron y la
forma en como solucionaron el problema.

& Que se entiende cuando nos referimos a titulos como “Les
oimos contar a nuestros abuelos”. No es el relato solamente de
nuestros abuelos consanguineos, a los que conocemaos, sino que
se refiere a nuestra gente mayor, los “grandes”, los que vivieron
mucho tiempo antes que nosotros, 10s que no conocimos. A eso
se refiere con “les oimos contar a nuestros abuelos”. Desde esta
otra visién podemos observar que por tradicién las personas
mayores de las comunidades se encargaban de trasmitir los
acontecimientos diarios o de impactoa la sociedad de su momento.
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del texto es escribir la memoria “para que no se
pierdan las costumbres de nuestro abuelos”.” (El
hecho de que los relatos estén plasmados en papel
es garantia de que no se olvide lo que vivieron
nuestros ancestros? ;O es acaso una forma mas de
adoptar una vision del resguardo y escritura de la
historia? Porque escritas 0 no, los pueblos indigenas
siguen rememorando sus acontecimientos.

En este texto que nace de un taller de historia
oral, hay leyendas y cuentos que tienen que ver con
la naturaleza, los alimentos, medicina tradicional,
fendmenos naturales, sobrenaturales, etcétera; en
donde son tomados en cuenta hombres y mujeres
que saben leer y escribir, algunos textos fueron
narrados por los abuelos y transcritos por los
talleristas. El hilo conductor siempre estuvo marcado
por éstos. Y si bien, funciond para “concientizar” a
los habitantes de este lugar para que no perdieran la
memoria de los abuelos y continuaran con la
trasmision de los acontecimientos a los mas jovenes.
En la vida diaria, los indigenas trasmiten
constantemente este tipo de préctica, al grado tal
que los mas jovenes saben de medicina tradicional,

Tradicion que venian sosteniendo desde tiempos prehispanicos
con sacerdotes y gobernantes, que eran los encargados de trasmitir
a través de la oralidad la historia de los pueblos. Tradicién que
no se ha perdido hasta la actualidad.

" Tejuan tukintenkakiliayaj in toueyitatajuan. Les oimos
contar a nuestros abuelos. México, Taller de tradicién oral de la
Sociedad Agropecuaria del CEPEC, Instituto Nacional de
Antropologia e Historia, 1994, 571 pp.
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de la conformacién familiar, de los linajes dentro
del pueblo, y de los origenes del mismo.

Actualmente, en los pueblos indigenas no existen
repositorios documentales en donde se resguarde,
concentre, custodie la historia escrita. Primero,
porque al parecer no es una necesidad, como en otro
tipo de sociedad, porque los repositorios no son
documentales, son arqueoldgicos, geogréaficos, etc.,
de donde provienen los relatos que cuentan los
abuelos. Aun sin que ellos conozcan los codices
antiguos o los textos que los estudiosos generan
sobre las comunidades indigenas, saben los limites
de sus territorios, los nombres de los lugares: como
los cerros, planes, etcétera. Saben también de los
titulos de propiedad con los que cuentan las
comunidades y que en su mayoria fueron expedidos
desde el siglo XVI. Conocimientos que han pasado
de generacidn en generacion y que en la actualidad
siguen vigentes.

Por la defensa de nuestros bosques

Para enfatizar la existencia de este otro tipo de
Historia ejemplifico con una serie de narraciones
transmitidas por las mujeres en la comunidad de
Cheréan, pueblo perteneciente a la cultura
p’urhepecha en el estado de Michoacan.

En dias pasados (15 de abril de 2011), la
comunidad vividé uno de los acontecimientos mas
tristes de su historia: el saqueo y destruccion de sus
bosques. Son varios los actores, las causas y
consecuencias son muchas. No es mi objetivo
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plantearlas aqui, lo que si quiero recalcar es la
importancia de la oralidad para defender el territorio.
Oralidad que ha sido muy bien manejada por los
abuelos y las abuelas. Cada uno la ha sabido manejar
y han incitado a los mas jovenes a defender lo que es
suyo, lo que legaron los antepasados: las tierras. Una
vez gestado el movimiento se instalaron barricadas
cuadra por cuadra, para defenderse de los invasores,
ahi almorzaban, comian y cenaban. Por las noches
se realizaban guardias de hombres y mujeres. En la
comunidad, la convivencia es grata, por esquina y
barricada habia dos fogatas: una para hombresy otra
para mujeres. En la primera se reunian varones, desde
nifios hasta adultos. En la de mujeres sucedia lo
mismo. La primera era para vigilar, proteger y
enfrentarse al enemigo; en la segunda era para
preparar alimentos, vigilar y cuidar a los nifios.

En cada una de ellas las platicas y quehaceres son
diferentes. En la de las mujeres, las abuelas han
contado de lo importante que es defender el bosque
y del hecho que no se debe temer a morir, porque es
por una causa de beneficio para todos los de Cheran.
Ellas relatan como desde que eran nifias la vida del
pueblo giraba en torno al bosque: da alimento, agua,
aire, pinos, cura cuando se esta enfermo, proporciona
calor a través de la lefia, consuela cuando se esta
triste. Por eso, deben defenderlos, porque la vida
depende de él.

Cuentan las abuelas que desde que ellas se
acuerdan, nadie habia destruido tanto, todos
tomaban de él lo que necesitaban, lo cuidaban para
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dejarles algo a los nifios para cuando ellos fueran
mayores y tuvieran que heredarles a sus nietos.
Ahora, la gente de afuera ve sélo dinero en los cerros
y los habitantes de Cheran ven mas que eso: la vida.

Una de las vecinas mayores de aproximadamente
ochenta y cinco afios, contd acerca de los arboles,
dijo que ellos también tienen vida; sienten, al igual
que los seres humanos, solo que ellos no pueden
hablar pero si se comunican. Dofia Manuela conto
que “cuando el bosque esta quieto y tu andas por
alla haciendo tus quehaceres, los arboles entre ellos
se avisan que anda gente en los cerros, el viento se
encarga de llevar la noticia y se produce un ruido, de
tal manera que arbol con arbol se va pasando la
noticia de que alguien viene”.

También hizo mencion de que cuando se corta
un arbol sufre y siente dolor. Por eso hay que pedirle
permiso a un arbol para poderlo cortar y explicarle
para que lo quieres y no cualquier arbol se corta.
Cuando un arbol es cortado da un ultimo grito, es
un estruendo ensordecedor al momento de caer,
inmediatamente destila lo mas preciado que tiene:
su sabia, su resina. Dice dofia Manuela que llora,
que es el ultimo aliento de vida que dio el arbol.
Que por eso debemos ser conscientes y no olvidar
que los arboles son nuestros hermanos, que sin ellos
nada somos. Que ellos necesitan ayuda ahora, porque
nos dan muchas cosas ¢y nosotros que les estamos
dando?

Ahora que el pueblo decidio levantarse y defender
las tierras comunales que incluyen terrenos
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cultivables, bancos de piedra, arena, manantiales, etc.,
“los bosques ahora estdn muy contentos porgue sus
hermanos por fin decidieron hacer algo por ellos.
Los montes algun dia volveran a ser generosos con
la gente y estaran poblados de pinos otra vez, pero
debemos ser conscientes de que no podemos vivir
sin ellos y ello no viviran mas sin nosotros™®.
Cierto 0 no, los relatos de dofia Manuela estan
cargados de nostalgia, de un misticismo que solo los
que viven y han crecido en Cheran tienen el valor y
el respeto a la naturaleza. EI mensaje de las abuelas
en las interminables platicas ha sido claro: “si no
cuidamos lo que tenemaos, muy pronto no tendremos
nada que comer, que beber, no habra mas trabajo, la
leccion es para todos, porque todos estamos
sufriendo ahora, no podemos salir, no tenemos
dinero, el agua empieza a escasear, y no solamente
van a sufrir los que viven de cortar madera, todos
sufriremos porque todos necesitamos del bosque”.
La forma de entender la palabra justicia y seguridad
también es diferente. Las mujeres mayores han
platicado que el gobierno [se refiere a las instituciones
de gobierno estatal y federal] no nos va a ser justicia
para nuestros arboles, ni habra justicia para los que
han muerto en defensa del territorio. EI mensaje ya
se mandd “que nos roben, se metan [invadan],
destruyan nuestra tierra, y la defenderemos hasta con
nuestra vida, yo ya vivi, conoci lo que es bueno y

8Platica de dofia Manuela Juarez, Cheran, Michoacan, abril
de 2011.
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malo, pero no permitiremos que destruyan lo que es
de nuestros nietos”.? De esta manera, en un conflicto
social como el que estamos viviendo son los abelos
y las abuelas quienes dan seguridad a la comunidad,
con sus palabras han encaminado a organizar,
defender las calles, las entradas al pueblo, las esquinas,
la casa que se llama Cheran.

Por las noches y durante el dia cuando se estan
preparando los alimentos, las sefioras mayores
cuentan de como hace muchos afios atras el pueblo
se defendia de otros pueblos cuando intentaban
invadir tierras y robar ganado.

Ellos asi aprendieron a organizarse, y ahora las
generaciones mas jovenes tienen que aprender de
ellos y participar para que los mas pequefios vean y
si algun dia a ellos les toca vivir una situacion igual
sabran como defenderse.

Han estado mencionando que la gente de Cheran
“no tenemos para donde irnos, no podremos vivir
en la ciudad, o ir a Estados Unidos; si nos hacemos
COMO gue no pasa nada y nos dejamos asustar como
la gente de Paracho o Nahuatzen, vamos a vivir como
ellos, sin dignidad y arrodillados a unos turisi*’, es
mejor defenderse y ser dignos y morir por el pueblo.
Todos los hijos de este pueblo algin dia tendran que
regresar, aun que sea muertos, pero aqui nacimos y

® Platica de dofia Delia Uribe, Cherdn, Michoacan, 16 de
mayo de 2011.

10 Nombre dado a la gente que no es p’urhépecha. Se usa
para designar al “otro” al que es diferente a ti.
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aqui enterraron nuestro ombligo y aqui algun dia
vamos a volver...”tt

La importancia de escuchar el consejo de las
personas mayores es lo que ha dado el rumbo al
movimiento en Cherén.

Son los abuelos y las abuelas quienes
constantemente estan opinando y visitando las
fogatas para que la gente no se desmaye. Cuentan
de como el pueblo enfrentd otras situaciones
similares.

En los periodos revolucionarios cuando
quemaron y saquearon el pueblo la gente huyo al
cerro a esconder a las mujeres y nifios, y los hombres
se quedaron a cuidar lo poco que habia quedado.

Son las abuelas las que en las fogatas
constantemente estan diciendo de la importancia de
las mujeres para administrar el poco alimento y cuidar
a los nifios. Las mujeres mayores invitan a las mas
jovenes a que alienten a los maridos e hijos para que
no tengan miedo, porque los hombres del pueblo se
han caracterizado por ser valientes y con dignidad.
Han mencionado que la comunidad es “grande”, le
respetan otros pueblos porque su gente es muy unida,
pero sobre todo, recuerdan que en el pueblo todos
son una familia. Y como tal tienen que cuidarse y
defenderse, nadie traera la solucion al problema mas
que la gente de Cheran y marcaran para dénde se
quiere ir.

1 Platica de Dofia Alicia Sanchez, Sanchez, Cheran,
Michoacén, 8 de mayo de 2011.
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El escuchar las narraciones de las personas
mayores una y otra vez, es parte de aprender de la
experiencia de otros. Los abuelos ejemplifican con
acontecimientos pasados la forma de vivir y de
solucionar problemas. No existen textos en la
comunidad que registren acontecimientos y
conflictos que han sido decisivos para la vida social
del pueblo. En la memoria de la gente quedo el hecho
y lo cuentan los abuelos y las abuelas las veces que
sea necesario para que la gente tome conciencia. Esta
otra forma de educar y solucionar problemas, es lo
que ha mantenido en lucha al pueblo.

De igual manera, ante el conflicto que vive la
comunidad, no hay un periédico o medio de
comunicacion escrito que informe a la poblacion de
los acontecimientos.

La asamblea es el maximo momento donde la
oralidad tiene su funcion. Lo que ahi se trata se
difunde por los asistentes al resto de la poblacion,
se platica entre la gente la problematicay las posibles
soluciones.

La palabra tiene mas importancia que lo escrito.
Porque lo escrito se queda en el papel, lo oral se
queda en el pensamiento de la gente.

Muchas préacticas de organizacion interna estaban
en desuso y se estan retomando gracias a las platicas
de la gente mayor, los jovenes de manera innata
consultan a los abuelos para que les cuenten cOmo
ellos se organizaban y de las formas que tenian para
ejercer gobierno.
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Los abuelos y las abuelas han contado de la
importancia de la jarojpikua’? para el ejercicio del
gobierno y orden social. El trabajo comunal a traves
de faenas, hasido la esencia del sistema de gobierno
y, la gente mayor se ha dado a la tarea de inculcar a
los mas jovenes de que deben trabajar bajo este
sistema para garantizar orden, justicia y gobierno.

En ejemplos como éstos se ve que hay una
complementacién en la forma de trasmitir los
conocimientos y la historia. En momentos
coyunturales y de crisis social, la gente informa y
ensefia a las generaciones mas jovenes a continuar
con legado que tiene cientos de afios y que ha
funcionado en los pueblos indigenas.

La reflexion

Los contextos en que las mujeres cuentan sus
historias son diferentes a los de los hombres. Ellos,
por su funcién social, cuentan mas a los hombres y
en espacios publicos, por ejemplo: las asambleas, el
cabildo eclesiastico, en las comisiones o cargos, en
los espacios de trabajo. Mientras que las mujeres los
hacen en sus casas, en los quehaceres de una fiesta,
0 en espacios que corresponden a lo privado.

El papel que han desempefiado las mujeres
indigenas en la transmision de la historia ha sido
relevante. Ellas, al igual que los hombres, tienen una

12] a jarojpikua en p’urhépecha quiere decir trabajo gratuito
sin remuneracion alguna, por el bien de la comunidad. Es trabajo
comunal, lo que en otros lugares se conoce como tequio, faena,
mano vuelta, etcétera.
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funcion y ha sido el de trasmitir de manera oral la
historia en las comunidades indigenas, papel que a
todos en algiin momento de nuestras vidas nos tocara
desempefiar con los hijos y nietos, para no olvidar
nuestros origenes y, nuestra historia.

Una historia distinta a lo que han registrado los
estudiosos de la historia. Este tipo de historia no
necesita tener veracidad, y no requiere de una
metodologia para su estudio, las generaciones mas
jévenes las escuchan y las trasmitirdn a sus
descendientes porque es el origen lo que nos ha
conformado como pueblo indigena. En el relato
siempre esta la frase “cuando yo era joven me
contaron mis abuelas”, “mis abuelas me ensefiaron”,
porque las mujeres mayores son las que celosamente
guardan esos relatos y vivencias, solamente ellas
saben cual es el momento apropiado para contarlas.

Documentar la historia que esta en la oralidad de
las mujeres indigenas ¢tendra el mismo efecto en
quienes las lean? ;Cuanto de la transmision de la
historia a través de la oralidad se practica en nuestras
comunidades? ;En ese afan de querer escribir la
historia estamos olvidando la tradicion de la oralidad?
¢Nos estaremos convirtiendo en pueblos indigenas
con una escritura propia de la historia? Preguntas
que por ahora no tenemos respuesta. Sin embargo,
tal vez tendremos que empezar a formular textos,
platicas, talleres, seminarios, etc., para reconocer esta
otra forma de ver y entender nuestra historia, una
historia que no se ensefia en el aula de clase a nuestros
hijos, que nuestros ancestros no le crearon una
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metodologia para contarla; sino que es una historia
que nuestros abuelos nos contaron y no por el hecho
de no estar escrita no es parte de nuestra identidad,
esa identidad, la cual nos hace diferentes en un
contexto global.
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Cosmogonia p’urhepechay su
reactualizacion en la comunidad
michoacana de Cheran

Oscar Gonzalez Gémez"

Laimportancia de la tradicion oral de los pueblos
indigenas de América ha sido poco estimada por los
academicos occidentales, en especial cuando se trata
de estudios sobre literatura e historia indigena, sus
metodologias solo consideran como fuentes
legitimas a los documentos escritos y los testimonios
facilitados por informantes. Son excepcionales los
trabajos que dan realce epistemoldgico a la oralidad,
esta de ejemplo la propuesta de Antonio Cornejo
Polar, que en los afios setenta del siglo veinte en su
ensayo, “Escribir en el aire”, planteaba un debate
que diera cabida a las multiples expresiones literarias
de América a través de su teoria de la
“heterogeneidad literaria”, en ella se comprendia
diversos sistemas literarios, incluyendo los
provenientes de la oralidad.

Por su parte, Martin Lienhard, en los afios
noventa, postulaba en “La voz y su huella” que en
Ameérica Latina, los y las indigenas habian preservado
a partir de la conquista unas “literaturas alternativas”,

“Doctorante y maestro en Estudios latinoamericanos por la
UNAM. Integrante de la Red de Feminismos Descoloniales.
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situadas mas alla del sistema fonografico y alfabético
que satisfacen la funcion social de preservar y
conservar visiones de mundo. Su conformacion
provenia de su larga tradicion cultural y la resistencia
a la dominacion colonizadora, por eso identificaba
tres formas de literatura: la “escritura” precolombina,
como un sistema semiotico de multiples lecturas,
como el caso de los kipus en los andes o la escritura
glifica de Mesoameérica; la segunda, es la “oralidad”,
especialmente en lo que respecta a la funcion social
y, finalmente, la influencia de la escrituray los textos
occidentales, que incorporan la “escritura alfabética”,
a través de la adopcion de elementos estructurales
para el surgimiento de nuevas formas de expresion.

Dentro de estas propuestas interdisciplinarias, el
trabajo de Alicia Lemus sugiere nuevos desafios para
la academia, pues no sélo propone una revision
critica a la manera en que los estudiosos de occidente
han valorado la oralidad de los pueblos indigenas
sino que también coloca a su fuente, la subjetividad
como un elemento indispensable para la transmisién
de saberes. Por eso Lemus, plantea que la oralidad,
ademas de conservar y reproducir la memoria
colectiva, mantiene un potencial epistémico, que en
el caso de las comunidades purépechas de Cheran,
se ha convertido en el motor de la accion politica y,
de manera particular, en la articulacion de un
movimiento comunitario en defensa de su cultura y,
contra la explotacion lucrativa de su habitat.

El trabajo de Alicia Lemus, se presenta como una
reflexion critica sobre la manera en que la academia
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ha estudiado la historia de las comunidades indigenas,
para tal efecto, identifica que las herramientas
metodologicas utilizadas por los historiadores no
indigenas, “los occidentales” no abarcan la totalidad
0 complejidad que comprenden las cosmovisiones
de los grupos estudiados. Su analisis se centra en las
fuentes no documentales, particularmente, la llamada
historia oral, ya que al ser formulada a través de
cuestionarios expresamente elaborados para la
obtencidon de testimonios, sélo llegan a profundizar
sobre los aspectos que el investigador considera
relevantes para su estudio.

La autora considera que esas metodologias al
segmentar en topicos las cosmovisiones indigenas,
llegan a concebir un conocimiento desde “afuera”y,
tienen como resultado, un discurso coherente para
los historiadores pero muy distante de la manera en
que los indigenas conciben integralmente su historia.
Por eso, la propuesta de su trabajo radica en dar
relevancia académica a las concepciones que sobre
la historia han mantenido las comunidades indigenas,
es decir, considera que la transmision de saberes a
través de la oralidad también construyen
conocimiento; tal apuesta, supone enfrentarse a las
concepciones hegemanicas propias de la historia
como disciplina, ya que reducen la oralidad indigena
a meros mitos o leyendas. La apuesta de Lemus, es
un proceso en construccion, por eso advierte:

“La historia oral para los historiadores indigenas
no es una fuente o herramienta de investigacion, es
una forma de percibir la historia. Si bien es cierto
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que esto contrasta con la forma de escribir la historia
en occidente, es tarea de los historiadores indigenas
defender, debatir y pugnar por el reconocimiento de
una historia oral, no como herramienta, sino como
historia misma. Sin embargo, en estudios de caracter
académico no es valido argumentar la historia
trasmitida a través de la oralidad. Se tiene que utilizar
la historia oral como fuente y herramienta de
investigacion, la historia oral por si misma no es
Historia.”

En ese proceso, la iniciativa de la autora deja atras
las anquilosadas concepciones de la historia para
realzar su potencial transformador, ademas de su
analisis critico, nos presenta que la transmision actual
de la cosmogonia p’urhepecha, se ha convertido en
el fundamento que ha dado nuevo rostro alas formas
de organizacion social, es decir, la reactualizacion
de los origenes, su transmision al interior de la
comunidad, son el motor de la accion politica para
defender la cultura y el propio habitat. Asi, el trabajo
de Alicia Lemus, propone un debate necesario para
la academia y, nos presenta rutas alternativas para la
construccion del conocimiento, cuando desafia las
concepciones hegemonicas que consideran a las
tradiciones indigenas como esencialismos identitarios
que paralizan el dialogo con la diversidad, lo hace
para proponer lo contrario, que la tradicion oral sigue
construyendo lazos comunitarios a favor del cambio
social en el mundo globalizado.
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Soy una mujer que habla:
ensayistas indigenas'

Monica Elena Rios”

Cuando el cristal de las aguas se enturbia

los ojos del hombre enamorado Se cierran

las letanias de los poetas se agotan

y la lira enmudece, alin queda un recurso:
construir la imagen propia

Rosario Castellanos, Mujer que sabe latin

(1973)

En este trabajo me propongo discurrir sobre las
particulares que presentan los ensayos de las
escritoras de pueblos originarios de México
realizados en la Gltima década del siglo XX y la
primera del XXI. Propongo que el ensayo es utilizado
como vehiculo para reafirmar su identidad, para
difundir y conservar sus tradiciones asi como para
reflexionar sobre la condicion de la mujer tanto
dentro como fuera de sus comunidades. El carécter
critico y combativo del género lo convierte en el
medio ideal para cuestionar los discursos

! La primera version de este trabajo fue presentada como
ponencia en la mesa tematica “Equidad de género en el siglo
XXI: las luchas desde las miradas de las mujeres y los hombres
indigenas”, en el marco de la 1%. Asamblea Latinoamericana “El
otro bicentenario: visiones indigenas de futuro”, realizado del
27 al 29 de octubre de 2010 en la ciudad de México.

* Licenciada en Letras Hispanicas y Especialista en Literatura
Mexicana del Siglo XX por la Universidad Auténoma
Metropolitana. Correo electrénico: moer_80@yahoo.com.mx
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prescriptivos y descriptivos de la mujer indigena, de
igual modo permite proponer estrategias para lograr
un cambio en su condicion y reconocer los avances
conseguidos.

En torno al ensayo: reflexiones,
potencialidades y género

Entre los géneros literarios es el ensayo, también
llamado “literatura de ideas”, el que méas controversia
ha causado al momento de erigir sus limites. Un
intento por “aprehenderlo” lo realiza Maria Soledad
Arredondo al establecer algunas de sus
caracteristicas: “Subjetividad, tematica variada, en
cuanto al estilo se trata de una prosa literaria sin
estructura prefijada, que admite la exposicion y
argumentacion légica, junto a las digresiones, en un
escrito breve sin intencién de exhaustividad” (citado
por Garcia, 1999:224), asimismo puede tener un
propdsito comunicativo, reflexivo o didactico.

Sin embargo este género escurridizo y proteico
desborda toda definicion. Alfonso Reyes lo
denomind “centauro de los géneros donde hay de
todo y cabe de todo” (citado por Skirius, 1989:10).
Muchas veces se hace presente en otros géneros, por
tanto no es raro encontrar disertaciones ensayisticas
en novelas, cronicas o epistolas. Anderson Imbert
destaca el potencial artistico del ensayo, donde fondo
y forma tienen la misma relevancia, “es una obra de
arte construida conceptualmente: es una estructura
|6gica, pero donde la l6gica se pone a cantar. [...] es,
sobre todas las cosas, una unidad minima, leve y vivaz
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donde los conceptos suelen brillar como metéaforas”
(Anderson, 1989:342).

Una de las méas persistentes, provocadora diria
yo, estudiosas del ensayo es Liliana Weinberg, en su
texto El ensayo, entre el paraiso y el infierno (2001) no le
interesa prescribir una serie de caracteristicas que
limiten al género sino ampliar su comprension y
presentar sus posibilidades. Para Weimberg es rasgo
fundamental del ensayo la firma de su autor. Este
gesto conlleva el compromiso con lo escrito y a una
toma de posicion con respecto al tema que se trata.
Aln se puede ir mas lejos y ser participe de un
proceso hermenéutico donde no solo se interpreta
una realidad sino que se confronta lo ya establecido
con los nuevos conocimientos. Siguiendo lo
propuesto por Theodor W. Adorno, Weinberg afirma
que “el ensayo reexamina conceptos preformados
culturalmente [...] El ensayo se vuelve entonces un
desenmascarador de toda pretension de existencia
de conceptos absolutos” (ibid.:77). En este género
la experiencia y la memoria se traducen en nuevos
conocimientos donde la voz individual muchas veces
se amalgama con una voz colectiva “como es el caso
del araucano Aucan Wilkaman y de la guatemalteca
Rigoberta Menchu Tum” (ibid.:36).

Puede ocurrir que en el proceso de interpretacion
“el ensayista despliega eso que se ha dado en llamar
‘toma de conciencia’. Uno de los casos mas notables
de ello es el del reconocimiento del problema de
genero” (ibid..43). Es importante mencionar que la
categoria de género no solo enlista las diferencias
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entre hombres y mujeres, también cuestiona las
relaciones desiguales y propone un cambio hacia la
equidad. El ensayo de género es descrito por Mary
Louise Pratt como “una serie de textos escritos por
mujeres latinoamericanas a lo largo de los Ultimos
ciento ochenta afios, enfocados al estatuto de las
mujeres en la sociedad. Es una literatura contestataria
que se propone ‘interrumpir el mondlogo masculino’
[...] 0 al menos confrontar la pretension masculina
de monopolizar la cultura, la historia y la autoridad
intelectual” (Pratt, 2000: 76). Es significativo que la
confrontacion es hacia el discurso de lo femenino,
aquel que describe y prescribe como es y como debe
ser la mujer. El ensayo de género no sélo se queda
en un discurso meramente femenino, es decir el
discurso hecho por mujeres que habla sobre mujeres,
sino que asume una posicién critica, incluso
reivindicatoria donde las escritoras “reclaman
abiertamente una voz publica a pesar de la opresion
de una cultura que las preferiria calladas” (Tenorio,
2005:219).

Escritoras en lenguas originarias

Pocas son las noticias que nos han llegado acerca
de creadoras en el México Prehispanico, podemos
atribuir esto a la enorme destruccion que supuso la
conquista espafiola, pero también a la educacion que
recibia la mujer en una sociedad eminentemente
patriarcal. Entre los oficios que le eran permitidos
desempefiar encontramos el de parteras y curanderas,
solamente las mujeres que provenian de una capa
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social elevada podian dedicarse al arte de la
compaosicion.

Entre las mujeres que destacan por su obra
tenemos a la sefiora de Tula de quien
lamentablemente no ha llegado hasta nosotros alguna
de sus composiciones.? Otra destacada poeta fue
Macuilxochitl, hija de Tlacaelel consejero de los
gobernantes aztecas. De esta poetiza se conserva un
poema donde rememora las victorias del rey
Axayacatl. Este tipo de poemas, afirma Miguel Leon-
Portilla, eran acompafiados por musica que se tocaba
con tambores, flautas, conchas y sonajas que
marcaban el ritmo de la danza (2004:204):

Elevo mis cantos,

yo, Macuilxochitl,

con ellos alegro al Dador de la vida,
iComience la danza!

¢A donde de algun modo se existe,

a la casa de El se llevan los cantos?

¢O sblo aqui estan vuestras flores?,

iComience la danza!

En el virreinato de la Nueva Espafia se
continuaron elaborando composiciones en lenguas
indigenas, ya sea por “los naturales de estas tierras”
0 por los frailes evangelizadores que pronto

2 Miguel Ledn-Portilla en su libro Quince poetas del mundo
nahuatl refiere que la Sefiora de Tula “era tan sabia que competia
con el rey y con los mas sabios de su reino y era en la poesia
muy aventajada” (Citado en Maynez, 2005:52).
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dominaron los idiomas locales. De esta etapa no he
localizado registro alguno de la presencia de
escritoras indigenas, lo cual no quiere decir que no
las hubiera. A pesar de esto existe un poema en
espafiol y nahuatl atribuido a la mas destacada
escritora del periodo: Sor Juana Inés de la Cruz.
Probablemente la jerénima, de ascendencia espafiola,
aprendid en su nifiez el nahuatl ya que nacio y vivié
en el pueblo de San Miguel Nepantla considerado
republica de indios.

La obra estd compuesta por trescientos sesenta
versos y fue escrito cuando Juana Inés contaba con
apenas ocho afios de edad. El poema se recito en la
festividad de Corpus Cristi en el convento de Nuestra
Sefiora de la Asuncion de Amecameca antes de la
representacion de una comedia. Se trata de una loa
que se sirve del recurso de la falsa modestia para
lograr la simpatia del auditorio. Una de las partes
mas interesantes del poema es cuando Juana Inés se
queja de la prepotencia de los espafioles que se mofan
de las representaciones hechas por los indigenas, hay
que destacar que la jerdnima se asume como parte
de esta comunidad.

porque huel techxixicoa / porque nos hacen burla
mochipa inin caxtilteca. / siempre estos esparioles.
Seriores, huel tetlaocolti, / Sefiores, es una gran pena
inin quichihua, de veras / eso que hacen, de veras
tonanual, porque cuajani / mala suerte nuestra,
porque se enojan
ihuan zazan techmapehua; / y nomas nos empujan;
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quitotihuitz, quita alla, / vienen a decir, quita alla
que no sois para comedias; / que no sois para
comedias;
estos indios, stlein quimati?, / estos indios, ;que
saben?,
jaic quichihua cosa buena! /  jnunca hacen cosa
buena!
Pues voto a Cribas, sefiores, / Pues voto a Cribas,
sefiores,
Que si quichihuazque yehuan, /  que si lo hicieran
ellos,

Amo techhuetzquilizquia... / no nos harian reir...

Para mediados del siglo XX destaca la figura de
la curandera mazateca Maria Sabina, “la primera gran
voz poética” segun el escritor Jorge Pech Casanova.
Originaria de Huautla de Jiménez, Oaxaca. Maria
Sabina cred una serie de cantos que recitaba durante
las ceremonias de curacion que oficiaba. En sus
composiciones no existe la pretension de hacer
literatura sino que son de caracter meramente ritual.
Compuestos integramente en mazateco, en ellos se
mezcla una cosmovision prehispanica y la tradicion
catOlica. Su conservacion se debe al investigador
Robert Gordon Wasson quien los grabd en 1957,
En un principio los cantos fueron estudiados desde
un punto de vista antropologico, actualmente se ha
resaltado su valor literario y como tal han sido
recogidos en diversos libros. Existen varias
traducciones, sin embargo la méas afortunada es la
que realizo el escritor mazateco Alvaro Estrada
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(1977) para su libro Vida de Maria Sabina, la sabia de
los hongos.

Nadie se interpone, nadie pasa.

Nadie nos espanta, nadie hace dos caras.
Sefior San Pedro, Sefior San Pablo.
Justicia que es buena, ley que es pura.
Ley que es clima buena...

iAnimate!

Soy mujer que hace tronar

Soy mujer que hace sofiar

Soy mujer araria, mujer chuparrosa

Soy mujer aguila, mujer aguila duefia

Soy mujer que gira porque soy mujer remolino
Soy mujer de un lugar encantado, sagrado
Porgue soy mujer aerolito.

Las dos ultimas décadas del siglo XX y los
primeros afios de este siglo han visto un
florecimiento en el nimero de autoras indigenas las
cuales han incursionado en todos los géneros
literarios y provienen practicamente de todas las
regiones del pais.

La nueva palabra

A comienzos de la década de los ochentas se
registré en nuestro pais un fendmeno literario cuya
vitalidad continua hasta nuestros dias: EI surgimiento
de escritores indigenas que emplean su lengua
materna para realizar sus obras. Existen diversos
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términos para referirse a esta literatura: la nueva
palabra, literatura de los pueblos originarios, oralitura,
literatura del cuarto mundo, literatura en lenguas
indigenas, entre otros.

La lengua es para los pueblos originarios parte
importante de su identidad, les otorga un sentido de
pertenencia ademas de contener en ella toda una
concepcion de vida. Al hacer uso de su lengua los
escritores indigenas no solo ayudan a su difusion y
conservacion, también la revitalizan, enriquecen y la
dotan de un prestigio que se le habia negado ya que
se consideraba a las lenguas indigenas “como
dialectos sin posibilidad de escribirse” (Regino,
1993:124).

Por mucho tiempo se empled de manera
peyorativa el término “dialecto” a los idiomas de los
pueblos originarios, esto con el fin de hacer una
distincién con los idiomas oficiales de los paises
hegemdnicos cuya superioridad parecia innegable.
Sin embargo, el término estd mal empleado ya que
en realidad hace referencia a la manera particular que
los grupos de hablantes utilizan su lengua. “El
término dialecto se usa basicamente desde un punto
de vista geografico. [...] Una misma lengua puede
presentar muchos dialectos. El espafiol hablado en
Meéxico, el espafiol hablado en Bogota, el espafiol
hablado en Argentina, el espafiol hablado en Espafia,
etc., son diferentes dialectos de la lengua espafiola.”
(Millan, 1973:14-15). Las lenguas indigenas son
sistemas linguisticos equiparables a cualquier idioma
occidental, afortunadamente en nuestro pais
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obtuvieron el estatus de lenguas nacionales en marzo
de 2003 y en enero del 2008 se publicé el Catalogo
de las Lenguas Indigenas Nacionales®.

La literatura de los pueblos originarios aungue
toca temas considerados universales hace hincapié
en su propia cultura (mitos, tradiciones, luchas
sociales, etc.), por lo cual la oralidad cobra especial
relevancia pues es la forma de conservar y transmitir
la memoria colectiva. Asi los creadores indigenas “se
acercan a las fuentes orales (ancianos, curanderos,
embajadores), hasta encontrar ahi una gran riqueza
de expresiones, conceptos y formas” (Regino,
1993:123) por lo que sus obras nos dan la posibilidad
de conocer al mundo indigena desde adentro. Esto
ultimo es de gran relevancia ya que por lo general
han sido otros quienes se han encargado de hablar
en nombre de los pueblos indigenas o intentado
explicar su mundo pero siempre ha sido desde el
exterior como lo ha hecho la literatura indigenista.
Es asi que la imagen de los pueblos originarios se ha
empezado a construir a partir de lo establecido por
las propias comunidades.

Uno de los mayores problemas que enfrentan las
obras de los creadores de pueblos originarios frente
a la critica es la negacion de su caracter literario ya
que se les aborda desde criterios hegemaonicos que
no toman en cuenta sus peculiaridades. Rosana Reyes

% El 14 de enero de 2008 el Diario Oficial de la Federacion
publicé el Catalogo de las Lenguas Indigenas Nacionales:
Variantes Linglisticas de México con sus Autodeterminaciones
y Referencias Geoestadisticas donde se registran 364 variantes
consideradas lenguas nacionales.
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sefiala que existen tres posibilidades cuando se realiza
una valoracién de la literatura indigena:

Es casi forzoso remitirse a los tradicionales mitos,
leyendas y canciones que, una vez transcritos y
traducidos a una lengua europea, por lo general se
leen como cuentos para nifios. Esa es una posibilidad.
Otra es que se les otorgue el papel de “antecedentes”,
sin muchas posibilidades de ser considerados otra
cosa en las antologias histdricas de literatura nacional.
Una tercera es que se les asigne un valor etnolégico
y en este caso se conviertan en material de estudio
indispensable para entender la cosmovision de tal o
cual sociedad (Citada en Ibid., 1993:134).

Es asi que la literatura de la Nueva Palabra en
muchas ocasiones es marginada del canon literario
y, como sefiala Ezequiel Maldonado, solo se
considera digna de publicarse en revistas
antropoldgicas como Ojarasca (Maldonado, 2006: 55).

Uno de los retos que deben afrontar los creadores
indigenas es la generacion de espacios de difusion
para lograr un mayor numero de lectores indigenas
y no indigenas. El publico a quien va dirigida esta
literatura es, en primer lugar, las comunidades de
donde proceden los escritores, sin embargo “si la
poblacidn es analfabeta o desconoce la lecto-escritura
de su lengua materna, serd dificil que las obras
producidas tengan el efecto y los resultados
esperados, de ahi que los escritores estén
estrechamente vinculados con los proyectos llevados
a cabo por las instituciones educativas” (Regino,
1993:120). Con el fin de llegar a un publico mas
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amplio la mayor parte del corpus literario se publica
en ediciones bilingues.

En sus inicios la literatura de la Nueva Palabra
carecia de apoyos y espacios para su difusion. Con
las celebraciones de los 500 afios del descubrimiento
de América denominado “Encuentro de dos
mundos” en 1992 se comenzd a poner de relieve
esta literatura, sin embargo no fue sino hasta el
levantamiento zapatista en 1994 originado en
Chiapas que los ojos del pais y del mundo voltearon
a las comunidades indigenas. Desde entonces los
apoyos por parte del gobierno, organizaciones no
gubernamentales y de la sociedad civil se han
multiplicado. Los escritores indigenas se han vuelto
mas visibles, muestra de ello son los encuentros y
coloquios nacionales e internacionales®, los premios®
y becas otorgados asi como los libros publicados en
el pais y el extranjero. Pese a los avances que se han
alcanzado todavia es mucho lo que queda por
conseguir.

Ensayistas indigenas

El ensayo, como ya mencioné en el primer
apartado, es el género literario que presenta mayor
dificultad para definirlo, a esto hay que sumar que el

4 Anivel internacional tenemos el “Encuentro Continental de
Muijeres Indigenas de las Américas”. En nuestro pais la Direccion
General de Culturas Populares organizaba el “Encuentro Nacional
Creadoras de Suefios y Realidades. Mujeres Indigenas en el Arte”.

> En México El Premio Nezahualcoyotl de Literatura en
Lenguas Mexicanas es otorgado por el Consejo Nacional para la
Cultura y las Artes.
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cultivado por los escritores y escritoras indigenas
presenta sus propias particularidades. Para Carlos
Montemayor “es muy creativo en este momento por
la diversidad de temas, por la imprecision de sus
diferencias con el cuento y por las numerosas
ocasiones en que el ensayo se convierte en un arma
de defensa cultural y politica” (Montemayor, 2001
107). Las tematicas cultivadas por las ensayisticas
indigenas se pueden aglutinar en cuatro apartados:
de costumbres y cultura, testimonial, de género y
politico.

El ensayo de costumbres y cultura indigena tiene
como uno de sus propositos el preservar y divulgar
las tradiciones de los pueblos originarios. Estos textos
no sélo son estimados por su valor historico, también
porque son los propios miembros de las
comunidades quienes cuentan su historia, la difunden
y custodian. Dentro de este apartado tenemos la obra
Ba kal k’u x-elan sp’ejel yu’un slomlejal totik ch’ul bale /
Flor y pensamiento de los totikes, San Bartolomé de los Llanos
de Rosa Ramirez (1998) donde, entre otros asuntos,
da cuenta del significado que tienen los ornamentos
en la indumentaria de su comunidad. Asimismo,
dentro de este grupo encontramos a la escritora
mixteca Josefa Leonarda Gonzélez Ventura con su
libro Na kaa iyo yo chi fiuu chikua’a / La vida cotidiana
de Jicayan (1992). Gonzélez Ventura construye su
texto a partir de las aportaciones orales de los
habitantes de la region. En el capitulo dedicado al
tefiido con tintura de caracol describe el delicado
trabajo que inicia con la busqueda del preciado
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caracol y destaca la manera en que los habitantes
respetan la vida del animal pues una vez realizada la
extraccion del liquido pdarpura, lo depositan en el
mismo lugar para que el siguiente afio puedan volver
a utilizarlo. Esta actitud contrasta con la de los
extranjeros que llegaron a la comunidad pidiendo se
les ensefara a utilizar el caracol, una vez estudiadas
sus propiedades se dedicaron a explotarlo
indiscriminadamente lo cual disminuy6é de manera
alarmante la poblacion existente por lo que desde
entonces solo cada cuatro afios es posible realizar el
trabajo de tefiido con el caracol parpura. El ensayo
le permite a Gonzalez Ventura no solo hablar de sus
costumbres, también denunciar los prejuicios que
su comunidad ha sufrido: “Por ello los
conciudadanos se preguntan qué bueno es que de
lugares tan lejanos vengan a aprender o a
observarnos lo que hacemos en nuestro pueblo, si
algunos nada mas vienen a acabar con los pocos
recursos naturales que tenemos” (Gonzalez,
1992:153).

En las fronteras entre el ensayo de costumbres y
el testimonial encontramos el texto de la curandera
zapoteca Angela Méndez Hernandez (2009) “Traer
el conocimiento es una necesidad de vivir” donde
ademas de explicar la forma en que su cultura percibe
la enfermedad narra parte de su infancia donde su
madre, también curandera, le revela los secretos de
su quehacer: “Ella curaba de noche porque es cuando
la enfermedad se agudiza. Ahi saliamos todos los
hermanos con la lefia, el jarro, el ocote y las plantas;
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era parte de una accion comunitaria, como el tequio,
la guelaguetza y la gozona, que son expresiones
solidarias de mi cultura” (Méndez, 2009:22).

Existe una veta entre las ensayistas indigenas en
la cual converge la memoria y el testimonio tal es el
caso de la mixteca Zoila Reyes Hernandez (2005)
con su libro Sélo soy una mujer, en el cual narra su
precaria nifiez hasta su conversion en luchadora
social. El libro se inscribe en la tradicion
latinoamericana de biografias de luchadoras sociales
como Me llamo Rigoberta Menchi de la guatemalteca
Rigoberta Menchu y Si me permiten hablar... Testimonio
de Domitila una mujer de las minas de Bolivia de Domitila
Barrios de Chungara. Una peculiaridad de este tipo
de ensayos es que si bien narra una historia personal
al hacerlo también lo hace de todo un pueblo.

Igualmente de caracter testimonial es el ensayo
de Irma Pineda (2005) “Mis dos lenguas” donde
relata su coexistencia desde la infancia con el espafiol,
lengua que sus padres esperaban pudiera dominar, y
el diidxaza (zapoteco) la lengua comun de su
poblacion. El texto de Pineda nos permite observar
el potencial artistico del ensayo ya que no solo le
importa exponer de manera clara sus ideas, sino
también transmitirlas estéticamente como lo
demuestra el siguiente fragmento: “Mas tarde extendi
las alas sobre ajenas tierras, me escuché hablando en
un solo idioma y un zopilote llamado nostalgia me
abraz0; asi que para impedir que mi corazon se
marchitara empecé a hacer poemas que leia al viento
para no olvidar el sonido del diidxaza y escribia en
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espafiol para que otros supieran lo que yo queria
decir” (Pineda, 2005:161).

Por su parte el ensayo de género, término acufiado
por Mary Louisse Pratt, alude a una serie de obras
realizadas por escritoras latinoamericanas que se
proponen discurrir sobre la situacion de la mujer en
la sociedad, “no es un corpus homogéneo, sino un
conjunto de textos que abordan las discusiones sobre
el deber ser de la mujer desde perspectivas eclécticas,
con relacion a las ideologias patriarcales del género”
(Pratt, 2000:76). Dentro de la produccion de las
escritoras indigenas el ensayo de género es uno de
los mas cultivados, a manera de ejemplo enumero
algunos de estos textos: “El racismo en el desarrollo
profesional y académico de las mujeres indigenas”
de Judith Bautista Pérez (2008), “Vintso te’extejx
ixpejkin di pim” / “La madre indigena” de Margarita
Cortés (1992), “Antz ta sotz’ leb yabtel ta skotol k'ak’al”
/ “La mujer zinacanteca en la vida cotidiana” de
Petrona de la Cruz (1992), “U masewal ko'olel tu Iu’umil
Yucatan”/ * La mujer maya de Yucatan” de Maria
Luisa Gongora Pacheco (1992), “Ra bthiia” / “La
mujer indigena quiere participar” de Donaciana
Martin (1992) y “Discriminacion a la mujer indigena”
de Rufina Edith Villa Hernandez (2006). Uno de los
escritos mas relevantes es “ldentidades cambiantes
e imaginarios sociales de las mujeres indigenas:
reflexionando desde la experiencia” realizado por
la antropologa ch”ol Georgina Méndez quien
cuestiona los modelos prescriptivos de la mujer
indigena respetados y mantenidos por su comunidad:
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Se espera que las mujeres nos casemos, tengamos
muchos hijos, nos quedemos en casa, 0 Si acaso
salimos de lacomunidad nunca se espera que seamos
profesionistas, cuando mucho se nos alienta a ser
maestras de escuela. (...) Las mujeres que hemos
accedido a la academia o0 a espacios de liderazgos
nos enfrentamos con el machismo de los hombres
pero también con el chisme que genera nuestra salida
de la comunidad, pues es comun escuchar ‘salen a
buscar marido’ como un comentario negativo que
de alguna forma, obliga a las mujeres a quedarse en
la comunidad. El chisme se convierte asi en una
forma de control social (Méndez, 2008:32).

La exigencia del deber ser no solo se encuentra
dentro de las comunidades de origen, los no
indigenas conciben de cierta manera a las mujeres
de los pueblos originarios a las que se les demanda
adopten formas ‘reconocibles’:

El imaginario esencialista de pensar las culturas
indigenas como detenidas en el tiempo fortalece la
discriminacion étnica y de género mediante
parametros para evaluar la ‘indianidad’ de las mujeres,
tales como el uso del traje, el hablar la lengua, el
tener una ‘cosmovision’ que hable de la naturaleza,
asi como el tener muchos hijos para ‘preservar’ la
‘raza’. Estas perspectivas, que parten de una vision
estereotipada y monolitica de la mujer indigena, no
dan espacio para la diversidad de voces y experiencias
que existen al interior de nuestras comunidades
(Méndez, 2008:35).
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Georgina Méndez propone dejar a un lado las
visiones preconcebidas sobre el ser indigena,
asimismo dejar de percibir a la mujer indigena como
“una” y empezar a aceptar la multiplicidad de
identidades.

Finalmente dentro del género politico destacan
los discursos pronunciados por las mujeres zapatistas
en diversos momentos del movimiento. El 12 de
octubre de 1996 la comandanta Ramona pronuncio
un discurso en el Zocalo de la ciudad de México
donde reivindicaba las demandas de los pueblos
originarios y exigia “no mas un México sin nosotros”.
Por otro lado el discurso pronunciado por la
comandanta Esther en el Palacio Legislativo de San
Léazaro tenia como proposito relatar las condiciones
de discriminacion y marginacion que vive la mujer
indigena asi como evitar que se les utilizara como
pretexto para no aprobar las reformas de la ley de la
COCOPA. El discurso de lacomandanta Esther, que
también puede inscribirse dentro del ensayo de
género, destaca la disparidad que se da entre hombres
y mujeres dentro de su comunidad:

Como somos nifias piensan que nosotros no
valemos, no sabemos pensar, ni trabajar, como vivir
nuestra vida. Por eso muchas de las mujeres somos
analfabetas, porque no tuvimos la oportunidad de ir
alaescuela(...) Ya cuando estamos un poco grandes
nuestros padres nos obligan a casar a la fuerza, no
importa si no queremos, no nos toman
consentimiento. Abusan de nuestra decision,
nosotras como mujer nos golpea[n], nos maltrata[n]
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por nuestros propios esposos o familiares, no
podemos decir nada porque nos dicen que no
tenemos derecho de defendernos (Comandanta
Esther, 2001: 111).

Es importante resaltar el cambio que
paulatinamente se ha dado dentro de las
comunidades. La autora deja en claro que la
normatividad de los pueblos esta siendo replanteada
por sus integrantes tomando en cuenta las demandas
de las mujeres. Este cambio ha sido promovido
activamente por las propias indigenas: “Nosotras
hemos luchado por cambiar eso y lo seguiremos
haciendo” (Comandanta Esther, 2001: IV).

Pensar en la mujer indigena por la mujer
indigena

Laimagen de la mujer indigena ha sido construida
desde las instituciones gubernamentales, la academia,
los medios de comunicacion e incluso dentro del
movimiento de pueblos originarios donde comenzo
la reflexion de manera colectiva de la mujer indigena
por la mujer indigena. En 1991 se celebrd en
Guatemala el “Il1 Encuentro continental 500 afios
de resistencia indigena, negra y popular” donde se
colocé una mesa de discusion dedicada a las mujeres.
Con el levantamiento zapatista de 1994 las mujeres
comenzaron a exigir el respeto a sus derechos,
muestra de ello es la Ley Revolucionaria de las Mujeres.
Dentro del movimiento se procurd abrir espacios
de reflexion en torno a las mujeres y su situacion,
asi en el encuentro “Cultura y derechos indigenas”
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realizado en San Cristobal de Las Casas en 1995 se
conformo una mesa titulada “Situacion, derechos y
cultura de la Mujer Indigena”. En 1997 se organizo
el Encuentro Nacional de Mujeres Indigenas
“Construyendo nuestra Historia”, que reunio a
mujeres indigenas de todo el pais. Durante la reunién
se conformo la Coordinadora Nacional de Mujeres
Indigenas que es “un espacio de organizacion a nivel
nacional, que agrupa alrededor de 20 pueblos
indigenas, con presencia en los estados de: Chiapas,
Michoacan, Morelos, Distrito Federal, Guerrero,
Hidalgo, Jalisco, Estado de México, Puebla,
Querétaro, San Luis Potosi, Sonora, Veracruz y
Oaxaca” (Hernandez, 2001:212). Tambien en ese afio
se aprobd la 1l Ley Revolucionaria de las Muijeres, entre
las demandas que contenia encontramos: igualdad
de derechos, participar en la toma de decisiones,
exigir que se cambien las malas costumbres que
afecten lasalud fisicay emocional (Alberti, 2004:205).
El 28 de marzo del 2001 dos mujeres indigenas
tomaron la tribuna del Congreso de la Union: la
comandanta zapatista Esther y la médica tradicional
nahua, Maria de Jesus Patricio, integrante del
Congreso Nacional Indigena. Sus discursos tenian
la intencion de confrontar a todas aquellas voces que
se habian alzado contra la ley COCOPA aduciendo
que atentaba contra los derechos de las mujeres.
Politicos e intelectuales conocidos por su
machismo salieron con un argumento nuevo: la
reivindicacion por los pueblos indigenas de su cultura
fue ridiculizada como ‘usocostumbrismo’ y como
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tal, obstaculizaria los derechos de las mujeres. Estos
sujetos - misOginos- estaban utilizando a las mujeres
una vez mas como excusa para sus posiciones
politicas reaccionarias (Marcos, 2008:212).

Las organizaciones de mujeres indigenas han
fundamentado su lucha en dos demandas
principalmente: piden respeto a su cultura, y equidad
dentro de sus comunidades por lo que consideran
indispensable replantear aquellas tradiciones y
creencias que las excluyen.

Reflexiones finales

Las mujeres indigenas han recorrido un largo
camino en la basqueda del reconocimiento de sus
derechos. Sortean los obstaculos del racismo vy la
exclusion para convertirse en poseedoras de la
palabra. A través de la memoria y la experiencia
erigen un conocimiento, muchas veces al margen de
la academia, que permite mostrar una polifonia de
voces que luchan por ser escuchadas, de este modo
pretenden transgredir y desmantelar el discurso
hegemdnico desde el cual se ha construido una
imagen estereotipada de ellas. Asimismo lideran un
movimiento que cuestiona el deber ser impuesto por
su comunidad y las costumbres que atentan contra
ellas para lograr adoptar las multiples posibilidades
de ser mujer indigena. Se valen del ensayo como
mecanismo que les permite no solo defender su
cultura sino también cuestionarla con lo cual este
genero se convierte en un espacio de reflexion y
resistencia.
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Comentarios al texto: “Soy una
mujer que habla. Ensayistas
indigenas”

Veronica Renata Lopez Najera”
Cynthia Gonzalez Cardenas™

La posibilidad de enunciar desde la propia
concepcion de vida es uno de los elementos centrales
que permiten al sujeto elaborar subjetividades con
capacidad de accidn politica, de resistencia y
autogestion encaminadas a la transformacion social.
En el texto que nos convida hoy, “Soy una muijer que
habla. Ensayistas indigenas” de Mdnica Elena Rios, se
encuentran presentes los elementos centrales para
realizar un analisis del ensayo en dos dimensiones:
como herramienta de expresion subjetiva desde el
universo indigena y como mirador social desde la
perspectiva de género.

Asimismo, es un trabajo que nos abre un
panorama distinto en cuanto a la literatura femenina
indigena, no solo porque desarrolla de una manera

* Dra. en Estudios Latinoamericanos por la UNAM, profesora
de asignatura en el colegio de Estudios Latinoamericanos de la
Facultad de Filosofia y Letras de la UNAM. Pertenece a la Red
de Feminismos Descoloniales.

" Trabajadora Social y Estudiante de la Licenciatura en
Estudios Latinoamericanos de la UNAM; actualmente participa
como coordinadora del Proyecto Estudiantil “Coloquio Estudios
de Género sobre América Latina” de la Facultad de Filosofia y
Letras junto con el Programa Universitario de Estudios de
Género.
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clara qué escritoras han colaborado a la expresion
indigena, sino que realiza un recuento preciso —
aungue lamentablemente corto— de algunas mujeres
que resaltan en el tema. Habla desde las mujeres que
son indigenas y en sus textos se refieren a si mismas
0 sus comunidades, por esto mismo destaca el ensayo
de Monica, ya que, en general, se ha trabajado el
tema de la literatura de mujeres indigenas desde la
perspectiva de mujeres no indigenas, hablando sobre
este contexto que Unicamente conocen desde fuera.

El ensayo, el género ndmada por excelencia, nos
permite transitar entre las disciplinas sin la
rigurosidad que exige el canon unidisciplinar, al
tiempo que nos coloca frente a un horizonte abierto
a la creacion, reinterpretacion y resignificacion de lo
establecido. Es la subjetividad plasmada con un
intereés critico, un espacio reflexivo que permite la
comunicacion con aquellos a quienes les interesa leer,
observar otros mundos y otras perspectivas. No por
nada el ensayo ha sido considerado el género por
excelencia de expresion de la cultura en América
Latina pues es inclusivo, transgresor, critico y permite
cuestionar lo establecido desde su misma estructura.

Es por ello que, quiza sea el ensayo el que mejor
se presta para expresar los saberes indigenas que
estan constituidos desde otros espacios reflexivos
que no son precisamente los de las disciplinas
establecidas desde el pensamiento moderno-
occidental. Para aquellos conocimientos que no se
acomodan a los marcos del conocimiento metodico
y sistematico y que, sin embargo, contienen su propia
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l6gica y universo significativo. El ensayo permite
desentrafiar esa logica y hacerla comprensible al
dialogar en los términos comunes al lenguaje escrito.

Este género nos ofrece la posibilidad de estampar
la memoria y la tradicion oral en texto, el dejar
registro desde la escritura pero con la libertad de
hacerlo desde la propia cosmovision, desde el ser
mujer o indigena, hablar desde la subalternidad
ejerciendo el derecho a la critica y al cuestionamiento
de los sistemas de poder.

Como Monica propone en su escrito, uno de los
temas con mayor potencial del ensayo es aquel
elaborado desde la perspectiva de género, el cual
“interrumpe el monologo masculino” como cita en
su texto, permitiendo que la voz de las mujeres sea
escuchada. Se reconoce la necesidad de rescatar la
tradicion oral, conservar su lengua, fortalecerla y
revitalizarla; con el ensayo de mujeres indigenas se
posiciona a la mujer desde su propia identidad y se
busca exponer su condicién, intentando mediante
la expresion escrita rasgar el deber ser que se impone
al género femenino, deber del cual tampoco se
escapan los hombres.

Por ello, mayor potencial ain tiene el ensayo
cuando se da el cruce entre género y raza. El
desarrollo del ensayo de mujeres indigenas ha logrado
visibilizar y poner en la agenda de debate nacional,
particularmente visibles desde el levantamiento
zapatista, los problemas, necesidades y retos que,
como movimiento, se enarbolan a partir del
reconocimiento de sus derechos tanto dentro como
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fuera de las comunidades indigenas. Tanto frente a
sus compafieros como frente a la sociedad mestiza
que las desconoce y margina. Casos alarmantes en
el México actual se han presentado en el dia a dia en
donde mujeres indigenas son violentadas dentro de
sus comunidades, tanto en sus relaciones con los
hombres o con otras mujeres, y de personas no
indigenas. Los tipos de violencia van desde el
maltrato o abuso fisico-sexual, verbal o emocional.
El ensayo puede servir asi, para exponer, denunciar,
dar a conocer dichas I6gicas de dominacién y buscar
su erradicacion.

La autora menciona cuatro modalidades o
universos tematicos dentro del campo del ensayo de
mujeres indigenas. A pesar de estas diferencias, ¢a
qué apelan como género y subgéneros?
Consideramos que apelan a la toma de conciencia,
individual o colectiva, de no permitir que el otro
autorice o prohiba, y que lo que ocurra sea
constantemente analizado y criticado, como
podemos ver en el trabajo de las autoras
mencionadas, alzan la voz por su comunidad, su
cultura y por una convivencia respetuosa sin
marginacion o exclusion.

En ese sentido, queremos mencionar como
ejemplo el trabajo que viene desarrollando el Taller
de Historia Oral Andina (THOA) en Bolivia. Desde
la década de los setenta del siglo XX un grupo
interdisciplinario e inter-étnico de hombres y mujeres
se han dado a la tarea de recuperar y hacer conocer
la historia de sus propias comunidades a través de la
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historia y la memoria oral, generando una
metodologia especifica, la cual han afinado en afios
recientes. La oralidad como método de conocimiento
se radicaliza al ser textualizada en la escritura.

La recuperacion historiografica que realizan
contribuye a la inclusion de la actuacion de las
comunidades en los procesos historicos, que desde
la mirada de la historia oficial, s6lo ha sido construida
desde los grades prdceres, criollos y mestizos y
ademas, masculinos. EIl THOA promueve la apertura
de espacios para revisar y difundir el papel del
subalterno en nuestras culturas colonizadas.

La apropiacion del recurso de la historia narrada
desde la agencia del sujeto diverso, posiciona en otras
dimensiones el problema de la autorepresentacion y
por ello, de la capacidad de incidir politica y
socialmente en la realizacion de los momentos
historicos que construyen con su accion los
subalternos.

Por ello, el ensayo de mujeres indigenas tiene aun
otro potencial radical més, el hecho de representar
unaapropiacion de los medios de dominacion a favor
de los dominados. Al proponer un sentido distinto
de la historia, que rompe con la vision del relato
desde el poder, el ensayo de mujeres indigenas se
propone contar la historia desde abajo, resignificando
el sentido de la historiografia convencional a
contracorriente de la visién progresista y
evolucionista de los grupos hegeménicos.

La literatura se convierte entonces en una
herramienta para expresarse y denunciar, en un
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medio para relacionarse y tejer cierta unidad entre
los pueblos indigenas del pais y el mundo, resaltando
las constantes y similitudes que la condicién
subalterna como mujer-indigena les confiere.
También se crean redes de solidaridad entre mujeres
no indigenas como las mujeres urbanas y se
encuentran puntos en comdn. Diversos factores
influyen en este nuevo tipo de relaciones, el mas
importante nos parece el constante flujo migratorio
que se vive del campo a la ciudad y a metropolis
extranjeras producto del nuevo orden mundial
globalizante.

La mezcla se hace inevitable y el intercambio
también, entonces las escritoras se plantean un
dilema al escoger la lengua en que escribiran sus
textos. Generalmente adoptan la lengua madre como
primera opcion y al espafiol como segunda por fines
practicos y de difusion. Cuestién importante de
revisar, pues el usar la lengua indigena como forma
primera de expresion marca una diferencia, si se
quiere simbolica, entre las personas hispanohablantes
y las indigenas.

El ensayo juega entonces un papel como
catalizador de la conciencia de identidad y de la
posibilidad de superacion de las formas de opresion.
Asi mismo, es una forma de auto-conocimiento y
re-conocimiento colectivo.

El trabajo de Monica en ese sentido es un aporte
significativo al proponerse mirar el ensayo en sus
potenciales como herramienta de conocimiento pero
también como lugar de politizacion y generador de
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conciencia y agencia del sujeto-mujer, como espacio
desde el cual se moldea el ser mujer-indigena en sus
especificidades frente a los diversos niveles de los
sistemas de poder. Es decir, no solo se afirma la
conciencia indigena y de género, también se
problematiza desde la politica, las costumbres, el
testimonio y la estética expresada en la poesia, como
menciona la autora.

Asi mismo, nos permite realizar un ejercicio de
traduccion que nos lleve a visibilizar, incorporar e
incluso hacer emerger desde nuestra memoria
cultural, rasgos o practicas que se mantienen y dan
sentido a los universos simbolicos de los pueblos
originarios, que también se pueden encontrar
presentes en nuestra cultura mestiza, aunque
subsumidos u oscurecidos, ya sea intencionalmente
0 no. Cuestion que podriamos considerar elemental,
sino fuera porque casi nunca se realiza este ejercicio
reflexivo —colectivo o individual- cuando se piensa
en los pueblos que tienen herencia precolombina.

Discutir el uso del término indigena es parte del
proceso necesario para apropiarse de él, cuestion que
se debe plantear al comienzo de este tema. El término
Indigena ha sido utilizado como adjetivo peyorativo
para discriminar o tratar de someter a los
descendientes de los pueblos originarios, racializando
la diferencia y conformando lo que Anibal Quijano
denomina la colonialidad del poder. Pensamos, junto
con laautora, que el uso ofensivo de dicha expresion
se ha convertido en una forma de dar identidad a un
grupo que es diverso, ya que esta compuesto por
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muchas y diferentes etnias, que al unirlas con este
término se establece una solidaridad e identificacion
en las problematicas comunes, asumiendo ademas
una forma de reconocerse al exterior proclamando
orgullo y distincion.

Un elemento mas a resaltar de la importancia de
este ensayo, mas alla del conocimiento de las autoras
que se mencionan, radica en que nos ayuda a poner
en perspectiva otras formas de concebir el mundo y
la forma particular en como cada persona lo expresa;
también se puede hablar sobre el enriquecimiento
en la literatura latinoamericana, y de la posibilidad
de crear areas de estudio donde se ensefie o fomente
el equilibrio en cuestion de género, lo que se traduce
en equidad en cuestiones generales y cotidianas.

El texto de Monica nos ayuda a conocer y plasmar
en el panorama literario a las ensayistas indigenas
habitualmente invisibilizadas, como consiguiente
tendria que hacerse la investigacion o la critica sobre
los textos en si y sus autoras para hacer una revision
holistica del tema, teniendo como fin comprender y
aprehender de la literatura indigena, teniendo un
marco simbolico diferente, tomar la experiencia
como parte fundamental y tratar de hacer puentes
de comunicacion, de laborar en sitios donde el
acompafiamiento y la ensefianza respetuosa sean un
eje fundamental, encontrar puntos en comun y
trabajarlos.

Sabemos que la comprensién de los mismos
términos es diferente, pero tomar las experiencias
para trabajar en los circulos de accion cercana, es
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una forma sencilla y real de trabajar por una equidad
de género, y de condiciones de vida diversas,
cuestionando una concepcion del mundo univoca.

Por altimo, queremos sefialar que si bien estamos
concientes de que la autora escribe sobre lo “Gltimo”
de la literatura indigena en el siglo XX y XXI,
consideramos importante que la trayectoria de la
investigacion pueda prolongarse hacia atras,
incorporando miradas desde distintos tiempos-
espacios, para poder rastrear un hilo conductor. Asi
mismo, para hacer emerger las visiones que han
contribuido a forjar la vision de la mujer-indigena.

Ojala la autora de este trabajo pueda continuar
profundizando en esos elementos para seguir
abriendo camino en el horizonte de transformacion
que tanto anhelamos.
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Desarrollo de capacidades
femeninas, el caso de las mujeres
integrantes de la Sociedad de
Productores Indigenas
Ecologicos, Sierra Negra, S. C.

Carolina Mufioz Rodriguez

Introduccion

El modelo de desarrollo economicista dio pauta
a la categorizacion de paises desarrollados y
subdesarrollados. Con esto surge la dicotomia
modernidad/tradicion dejando fuera a miles de personas
caracterizadas como parte de lo tradicional
(obstaculos de la modernidad): mujeres, jovenes,
ancianas (0s) y pueblos indigenas. La modernizacion
de lo tradicional en el ambito rural se busco a través
de la transferencia de tecnologia (revolucion verde)
enfocada a las zonas de mayor productividad para
contribuir con el incremento del Producto Nacional
Bruto (PNB) (Velazquez, 1992; Escobar, 2007). La
estrategia de desarrollo en la segunda mitad de los

“Maestra en Ciencias en Desarrollo Rural por el Colegio de
Postgraduados. Investigadora Asociada en el area de Género-
Mujer rural, Colegio de Postgraduados Campus Montecillo,
Texcoco, Estado de México. Correo electrénico:
ingcmr77@hotmail.com

249



afos setenta busco la reduccion de los pobres del campo
(zonas de temporal) a quienes se les vio solo en
términos econdmicos; contrario a esto la inversion
publica destinada a las zonas de temporal tuvo una
baja significativa. Desde la vision econdmica las
instituciones y los disefiadores de politicas basan sus
programas en el modelo neoliberal buscando el
incremento del PNB como reflejo del desarrollo.
Mediante ajustes estructurales el Estado excluye a
los campesinos (sic) como productores de alimentos
basicos en la busqueda de una agricultura rentable
que satisfaga las necesidades del mercado y
convirtiéndolos en clientes de politicas asistencialistas
(Appendini, 2001; Tarrio et al, 2003; Rubio, 2003;
Velazquez, 1992; Escobar, 2007).

Todos estos procesos en busqueda del desarrollo
son experimentados de manera distinta por mujeres
y hombres: acceso a los recursos, creditos y el
aumento en la carga de trabajo (Zapata y Mercado,
1996; De la Cruz, 2001). Desde el disefio de
programas dirigidos a mujeres hasta su operacion
han participado varones y en el extensionismo se les
ha capacitado y preparado para interactuar con
hombres catalogando como falta de interés la
inasistencia a capacitaciones. En el desarrollo de
proyectos no se toma en cuenta su carga de trabajo, no
hay programas que aborden su probleméatica como
protagonistas sociales mas que como simples
productoras (Zapata y Mercado, 1996; Escobar,
2007).
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Amartya Sen* (1998, 2000, 2001) criticay propone
una vision distinta de desarrollo basada en el
incremento de capacidades para la expansion de las
libertades humanas y la gente pueda vivir la vida que
juzga como maés valiosa. Desde esta perspectiva la
pobreza es vista como la privacion de capacidades y no
solo como la falta de ingresos (criterio habitual de
medicion de la pobreza)?. Esta vision del desarrollo
integra la agencia de las personas® que permite elegir,
actuar o negarse a actuar de una forma u otra (Nazar
y Zapata, 2000). Desde el desarrollo como libertad
el papel de las instituciones juega un papel importante
para que esta agencia se dé en las mujeres, no las ve
s6lo como pacientes del proceso de desarrollo (Sen,
2000). Las instituciones delimitan las oportunidades
de maximizacién en la adquisicion de conocimientos
y habilidades organizativas; las malas instituciones
bloguean el tipo y la forma del conocimiento. Las
instituciones pueden ser evaluadas por la
contribucion a las libertades fuera de los mecanismos

! La propuesta tedrica sobre el desarrollo de Amartya Sen
(Premio Nobel de Economia en 1998) es muestra de las paradojas
del mundo moderno, pues la politica econémica mundial hace
lo contrario.

2 Se valora la concepcion de pobreza desde las mujeres y lo
que significa ser pobre para ellas. Las agencias internacionales
seinclinan por la conceptualizacion de la pobreza desde la vision
econémica mundial y disefian politicas de combate desde esta
vision.

3 Es una persona localizada, no es un sujeto abstracto como
al que se refiere el neoliberalismo, en donde hay que subsanar
en el ingreso y a quien se dirige la politica publica.
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del mercado desde las personas identificando los
objetos de valor y qué tan valiosos son (Sen, 2001).

El objetivo del presente trabajo es describir,
identificar y conocer cuales han sido los beneficios
alcanzados a partir de la intervencion institucional y
las limitaciones que han enfrentado para el desarrollo
de capacidades en las mujeres integradas a la
“Sociedad de Productores Indigenas Ecoldgicos
Sierra Negra S. C.” (SPIESN S.C.) en la region
Coyomeapan, Eloxochitlan, Zoquitlan y San
Sebastian Tlacotepec, Estado de Puebla.

La SPIESN S. C. se integra en el 2002, como
continuacion de los trabajos iniciados por el Fondo
Indigena para el Desarrollo de los Pueblos Indigenas
de América Latinay el Caribe (FONDI) en convenio
con la Cooperacion Técnica Alemana (GTZ) v el
Fondo Regional operado por INI (actualmente CDI).
En su momento el FONDI dio prioridad a tres ejes
de accion: 1) desarrollo con identidad; 2)
fortalecimiento de la equidad de género y 3)
sustentabilidad del proceso. Esta region se ha
caracterizado por la operacion de programas
gubernamentales, internacionales, de la sociedad civil,
instituciones educativas y privadas desde los afios
setenta hasta la actualidad* (SAGARPA, 2005).

4 Estrategias que las mujeres adoptan con politicas que hasta
cierto punto parecen irracionales, desde como llegan las agencias,
sus propuestas como la demanda de la visibilidad de género para
tener acceso a los recursos que se reproduce en diversas
instituciones, esto implica un reto para las mujeres y a la vez una
serie de oportunidades que las lleva a la auto-reflexidn.
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El desarrollo de capacidadesy la agencia de
las mujeres

Los programas de desarrollo rural implementados
por las instituciones de gobierno y financiados por
organismos internacionales dirigidos a mujeres solo
eran una prolongacion de su rol de género (Mujeres
en el Desarrollo) en el decenio de los ochenta. La
incorporacion del Género en Desarrollo (GED en
adelante) en los afios noventa ha buscado integrar
las relaciones de género en los programas de
desarrollo para lograr igualdad y equidad de derechos
entre hombres y mujeres mediante su propio
empoderamiento.

El enfoque de género en la planificacion de los
programas de desarrollo permite integrar las
necesidades de las mujeres® y los hombres pues
desempefian diversos roles en la sociedad, permite
dejar de mirar a las comunidades como grupos
homogeneos, permite conocer la situacion en cuanto
a actividades, responsabilidades, acceso y control de
los recursos asi como los conocimientos y
habilidades que se pueden desarrollar (Martinez et
al, 2003).

Contrario a esto los planificadores y ejecutores
de los programas de desarrollo buscan el incremento
del PIB dejando fuera en la teoria y en la préactica las
divisiones de género en cada contexto sociocultural

> Las mujeres desarrollan capacidades segln las
oportunidades que se les presentan y pueden elegir en ese
momento para posteriormente reflexionar cuél fue su eleccién.
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y socioecondmico de las mujeres® (etnia, edad, clase,
raza, clase social). Derivado de lo anterior tales
programas aparecen como neutros ante la realidad
sociocultural de México e invisibilizan cualquier
complejidad del problema. Las politicas de desarrollo
con vision utilitarista aumentan la carga de trabajo
en las mujeres pues solo toman un papel de eficiencia
instrumentaria y no consideran la agencia de las mujeres
como objetivo’. El limitado papel de agencia de las
mujeres no solo les afecta directamente a ellas sino a
todas las personas que les rodean (Zapatay Mercado,
1996; Martinez et al, 2003; Sen, 2000).

Desde el enfoque de desarrollo como libertad
propuesto por Amartya Sen (1998) el desarrollo de
capacidades es vista como la expansion de las libertades
humanas para elegir el tipo de vida que se considera como
mas valiosa. Esta vision del desarrollo se aleja del
simple logro de bienes primarios, que en el caso de
las mujeres no significa que gocen de ellos. Este autor
considera que los roles dados a hombres y mujeres
son las principales causas para que ellas no
desarrollen plenamente sus capacidades. Sin
embargo, propone las siguientes cinco capacidades

¢ El concepto de género es localizado, no es un concepto
abstracto los temas de Amartya Sen son filtrados desde las
subjetividades femeninas.

" La relacion género-sujeto-empoderamiento, cuestiona al
sujeto neoliberal que simplemente piensa en sacar el gasto, que
tiene que ganar y ahorrar para ir avanzando en un horizonte
individual donde la comunidad ya quedd atras no como algo que
tiene que ser criticado y replanteado, sino como algo que tiene
que quedar en el pasado.
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que pueden influir en el logro de su agencia: 1)
capacidad para leer y escribir; 2) capacidad para tener
un nivel de educacion formal; 3) capacidad para
generar una renta independiente; 4) capacidad para
trabajar fuera del hogar; 5) capacidad para tener
derechos de propiedad. Es necesario aclarar que en
el caso de México los programas de desarrollo rural
consideran el desarrollo de capacidades como
capacidades técnicas y productivas. Sin embargo, la
integracion de las mujeres a estos programas
mediante proyectos productivos permite el contacto
con el exterior favoreciendo la apropiacion de nuevos
conocimientos que pueden ser valorados e integrados
a la cultura local para la construccion de sus propios
proyectos de desarrollo®. Esta reconstruccion en la
conciencia de las mujeres ayuda a establecer nuevas
relaciones con la familia y/o pareja, la comunidad o
hasta donde les sea posible, conduciéndolas al
empoderamiento. En el aumento del poder y agencia
independiente de las mujeres se encuentra la
correccion de inequidades que arruinan su vida y
bienestar en comparacién con los hombres
(Townsend, 2000; Sen 2000).

Las evaluaciones de los programas institucionales
de desarrollo rural se enfocan principalmente en el
bienestar relacionado con la mejora de los niveles
de salud, educacion, alimentacion, esperanza de vida,

8 Las comunidades no aparecen como irracionales en su légica
de reproduccion, sino las politicas que se imponen son las que si
aparecen como irracionales, pues no capitalizan bien el gasto ya
gue notoman en cuenta que los proyectos no se disefian e integran
desde abajo hacia arriba.
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etcétera; se busca la eficiencia y se adaptan al modelo
de desarrollo economico utilitarista. La importancia
fundamental en la libertad individual se relaciona con
la evaluacidn y con la eficacia, es decir debe ser vista
desde la propia perspectiva de las personas con plena
conciencia de valoracion y eleccion de oportunidades
0 de la identificacion de limitantes. La evaluacion
debe basarse en el exito de una sociedad en funcion
de las libertades que disfrutan sus integrantes
(Young, 1991; Sen, 1996; 2000). Considerando la
condicion de las mujeres en los ejercicios evaluativos
sobre el desarrollo de sus capacidades se evidencia
el alcance que tienen las instituciones en las
comunidades rurales. La integracion a programas de
desarrollo y organizaciones genera procesos de
valoracién y de valoracion social de género
dependiendo el objetivo de las mismas®.

Zona de estudio

La zona de estudio esta integrada por los
municipios de: Eloxochitlan, San Sebastian
Tlacotepec, Coyomeapan y Zoquitlan pertenecientes
a laregion Sierra Negra de Puebla. Esta zona integra
los cuatro municipios catalogados con los indices
mas altos de marginacion en el Estado de Puebla y
en los 100 primeros a nivel nacional (ver cuadro 1).

® ;Como entonces se valoran las imposiciones que no dejan
de ser oportunidades? ¢Las politicas de desarrollo producen
autonomia o por el contrario producen dependencia de estas
politicas? EI permanecer en la comunidad reconvirtiendo la idea
de los programas. Las politicas dirigidas al campo no producen

autonomia.
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Cuadro 1. Datos sociodemograficos
de la zona de estudio

< 2
No. de o Grado de |8 %-8 e g
habitantes | & | marginacion q‘__"‘g sS |52 | ©
L = ] S | g | Es
Municipio B2 co|.g D
P £ Muy alto Cg| @ 3 5';% 2%
£ Sc| 88 |Cx | B3
o o | 8 S| 22 | 25| 5
o £ S | Lugar |Lugar |[E8 |25 [2a | S°
5} Q - - 2 >0 XSS
= E S |anivellanivel| 88| 2 | | >
= T < estatal |{federal| © < >
Eloxochitlan | 5,634( 5,713(80.18| 1 26 (3949 2.94 (2358|8441
San
Sebastian |6,417|6,271|81.98| 2 55 2991 1.62 |3154 |69.92
Tlacotepec
Coyomeapan|6,509(6,105(80.84| 3 65 |4067| 3.46 |15.98 | 68.65
Zoquitlan |9,646|9,030(84.81| 4 77 |46.09|7.22 |13.16 | 50.88

Fuente: Elaboracion propia, adaptado del Instituto Nacional
para el Federalismo y Desarrollo Municipal (INAFED) vy el
Consejo Nacional de Poblacion (CONAPO), consultado en linea,
febrero de 20009.

Las condiciones agroclimaticas de estos cuatro
municipios permiten el cultivo de café (Coffea arabica)
como la principal actividad agricola comercial
seguida de la produccién de maiz en el sistema roza-
tumba y quema para el autoconsumo. En las partes
bajas se han establecido cultivos de platano asociados
a los cafetales. El régimen de propiedad es ejidal con
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algo de pequefia propiedad. En la actividad pecuaria
predomina la explotacion del ganado, seguido en
menor escala por la produccion porcina, ovinay aves
a nivel de traspatio. La principal generacion de
ingresos son jornales agricolas y la migracion a zonas
urbanas (SAGARPA, 2006).

A lo largo de cuatro décadas han intervenido
diversas instituciones (cuatro organismos
internacionales, siete federales, cuatro estatales, uno
municipal, seis organizaciones civiles, entre otros)
(Rendon et al, 2005).

En el presente trabajo se considero a todas las
mujeres integrantes de la SPIESN S. C,,
originalmente conformada por seis grupos de trabajo
y cinco organizaciones. Actualmente la sociedad esta
integrada por cuatro Sociedades de Produccion Rural
(SPR), cinco Sociedades de Solidaridad Social (S.S.
S.) y ocho grupos de trabajo con antecedentes de
haber participado en algun programa de desarrollo
rural 0 en su caso grupos de trabajo recientemente
conformados con problematicas similares entre si e
interés por resolverla. El total de integrantes de la
Sociedad es de 252, de los cuales 170 son hombres 'y
82 muijeres.

Metodologia

La metodologia empleada en la presente
investigacion fue de tipo cuantitativa-cualitativa
apoyandose de las fortalezas de ambas. El trabajo
de campo inici6 con tres acercamientos de
reconocimiento para establecer contacto con la
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SPIESN S. C. asi como con la ADR Mextlalli A. C.
dentro de la zona de estudio. Se disefio un
cuestionario que se aplic a 79 mujeres de un total
de 82 debido a que 2 mujeres no se pudieron localizar
después de varias visitas y el fallecimiento de la
tercera. Se realizaron tres talleres participativos
(intervencidn institucional y las cinco tematicas de
Amartya Sen). En las entrevistas se opto por la
estrategia de muestreo no probabilistico con
muestras de orientacion hacia la investigacion
cualitativa de maxima variacion y homogéneas
(Hernéndez, et al 2008). La principal variacion que
se eligio de las mujeres entrevistadas es el nivel de
alfabetismo que va desde no saber leer y escribir
(Elena y Lupita-nahua monolinglie)*, dos mujeres
(Natalia y Celina) que concluyeron la primaria y
secundaria mediante el sistema abierto del (INEA),
tres mujeres con primaria que concluyeron en el
sistema escolarizado y con educacion secundaria en
el sistema abierto del INEA) (Josefa, Sofia y Maria)
y una mujer con bachillerato (Lorena). Todas ellas
se integraron a la SPIESN S. C. en 2003. Tanto en
las visitas previas como en la estancia de abril a junio
de 2009 se realizO observacion participante en
asambleas generales y extraordinarias, sesiones de
capacitacion y vida familiar. Durante la experiencia
en campo no se pudo pasar desapercibida, pues se
era una persona extrafia a la organizacion. Ser nahua

10 Los nombres utilizados en las ocho entrevistas son ficticios
para proteger la identidad de las participantes.
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permitio tomar nota de sus conversaciones
cotidianas, asambleas, toma de acuerdos, no asi para
el caso del mazateco.

Caracteristicas de las mujeres integrantes de
la SPIESN S. C.

El rango de edad de las mujeres va de los 20 a los
68 afos, con 45 afios en promedio; cabe sefialar que
mas de la mitad (43) se encuentran fuera de la edad
reproductiva. El estado civil tiene una relevante
importancia debido a las relaciones de género al
interior del grupo doméstico; al menos 61 mujeres
tienen responsabilidad conyugal y el resto (18) son
mujeres solteras o viudas (tres de ellas viven solas,
algo fuera de lo comun en las comunidades). En
cuestiones de alfabetismo, escolaridad e idioma se
tiene que 53 mujeres asistieron a la escuela con 2.8
afios en promedio desde primaria hasta bachillerato,
pero solo 51 saben leer y escribir ya que dos mujeres
mencionaron que asistieron por dos afios a la
primaria, pero “ya no saben hacerlo” porque como
ellas lo mencionaron “ahora me arrepiento”; las 26
restantes no tuvieron oportunidad de asistir al
sistema escolarizado. Aun con la presencia de
diversas instituciones promotoras del desarrollo
rural, la educacion para adultos se ha dejado de lado.
Es importante considerar el idioma de comunicacion
cotidiano ya que tanto la educacion para adultos o
cualquier capacitacion la reciben en espafiol y el
lenguaje usado suele ser excesivamente técnico
limitando su participacion activa en las capacitaciones
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y asambleas (se constatd mediante la observacion
participante) o para adquisicion de nuevos
conocimientos. Respecto al idioma se encontrd que
67 mujeres son nahuas bilingles, cuatro mujeres
mazatecas bilingies, siete nahuas monolingiies y una
mujer monolingie de habla castellana. Al menos 65
mujeres afirmaron tener a su cargo la crianza,
cuidado y manutencion de hijas e hijos, asi mismo
18 de ellas mencion0 tener aun bajo su
responsabilidad a hijos e hijas mayores de 20 afios.
Esta responsabilidad influye en el nivel de
participacion de las mujeres tanto en la SPIESN S.
C. como en otras actividades de la comunidad o
incluso en el trabajo remunerado, pues “las prisas
no las dejan poner atencion” o “no hay quien cuide
mi nieto”, argumentan.

La importancia de haber contado o contar con
un cargo dentro de la organizacion se relaciona con
las capacidades que han desarrollado las mujeres pues
generalmente son las mesas directivas quienes
reciben la mayoria de capacitacion adquiriendo la
responsabilidad de transmitir los conocimientos al
resto del grupo. Los datos del censo indican que solo
16 mujeres han ocupado algun cargo en sus grupos
principalmente como presidentas o secretarias y solo
una mujer ha fungido como tesorera dentro de la
SPIESN S. C. Actualmente una mujer es
representante ante el CMDRS y en otro caso se le
dio el puesto de presidenta para el proyecto de
conservacion de suelos presentado ala SEMARNAT
“pues el programa asi lo requeria”, pues al
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encontrame con una de ellas en el transporte publico
me comentod “inge soy presidenta”.

La generacion de ingresos independiente y fuera
del hogar (fuera de la comunidad para las mujeres).
Del total de mujeres encuestadas 44 realizan
actividades remuneradas siendo poco mas de la mitad
(23) jornaleras en la milpa y cafetales, los ingresos
por esta actividad van de los 45 pesos a 120 pesos
por dia de acuerdo a la actividad realizada. Sin
embargo, debe considerarse que estos trabajos son
esporadicos; otras 13 se dedican al comercio fijo o
ambulante, sus ganancias varian de acuerdo al
producto comercializado con ingresos de 500 a 1500
pesos mensuales; tres mujeres son empleadas y tienen
los ingresos mas altos que van de 3000 a 4 000 pesos
mensuales, el resto se dedica a diversas actividades
como confeccion y venta de ropa, parteria, o trabajo
domeéstico con diversos ingresos mensuales. Los
ingresos de las mujeres tienen una gran variacion
pues van desde los 200 hasta los 4000 pesos. Otro
ingreso que reciben es el apoyo del programa
Oportunidades que va de los 275.00 a 2, 200 pesos
mensuales dependiendo del nimero de hijos e hijas
acargoy asu vez el grado escolar que estan cursando.
Recurso que no siempre es utilizado precisamente
en los objetivos del programa “se compro un
pantalén de 700 con su beca” menciona una madre
conversando con otra mujer respecto a su hija.
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La intervencion institucional desde la
perspectiva de las mujeres

Sen (1996) menciona que dentro de un ejercicio
evaluativo se deben establecer dos preguntas ¢Qué
son los objetos de valor? y ;Qué tan valiosos son los objetos
respectivos? Conociendo las caracteristicas de las
mujeres integrantes de la SPIESN S. C., desde su
perspectiva se revisa cuales son esos objetos de valor
y queé tan valiosos son para ellas los programas de
desarrollo rural implementados por parte de las
diferentes instituciones en la Sierra Negra de Puebla.

Desde el afio 1994 las mujeres comenzaron a
integrarse a organizaciones productivas afio que
corresponde al periodo critico en el precio del cafée
nacional (Aranda, 1996). EI Fondo Regional es la
primera experiencia en proyectos productivos para
algunas mujeres como comenta Natalia®* “... en el
Fondo Regional [primer programa al que se integro]
... primero estuve como comision técnica, después
en el comité financiero, ahora como presidenta de la
organizacion [grupo de trabajo] ...” al igual que
Josefa'? quien dice: “Yo tenia un grupo de mujeres
para intercalar platano...porque la cosecha de café
se acababa y pues deciamos ;como le ibamos
hacer?...el proyecto era del Fondo Regional,...pero
en eso llegd el PESA®...” Como se menciona

11 Natalia, 49 afios, Cuabtlajapa, Eloxochitlan, mayo de 2009.

12 Josefa, 50 afios, Xonotipa de Juarez, Eloxochitlan, mayo
de 2009.

13 Las citas textuales corresponden a las entrevistas a
profundidad realizadas en mayo y junio de 2009 a mujeres
integrantes de la SPIESN S. C.
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anteriormente, efectivamente es el PESA-FAO
operado por la SAGARPA que en el periodo 2002-
2003 integra el mayor nimero de mujeres a
organizaciones productivas como primera
experiencia en un programa de desarrollo rural hasta
el 2009.

Droy (1996) sefiala que las mujeres generalmente
se organizan de forma voluntaria para realizar
acciones colectivas. Sin embargo, mediante las
entrevistas se pueden identificar tres razones mas:
el reconocimiento comunitario en el caso de Natalia
“...un afio me segui dedicando a lo de la capilla y
me propusieron para representar al grupo de mujeres
como Delegada del Fondo Regional...”; la mejora
economica mediante el cultivo de café como Sofia'*
lo menciona “...Yo creo que me autoinvité...me
llamo la atencién porque...teniamos que arreglar los
cafetales y porque pensé —jvamos a lograr cositas,
mas dinerito para seguir trabajando!-...”” y por lazos
familiares como en el caso de Maria®. “Entré desde
el 2000, tenia como 18 afios, mi papa me anotd, me
gusta estar en la organizacion”, argumenta. Ademas
se dieron tres posibles razones entre ellas “el interés
por aprender” que tiene mucha importancia para al
menos 35 mujeres aun mas que la mejora en la
produccion de café (29) y la recepcion de bienes
materiales (15). De esta manera la SPIESN S. C. es

14 Sofia, 54 afios, Tepepa de Zaragoza, Coyomeapan, mayo
de 2009.

15 Maria, 25 afios, La Cumbre, San Sebastian Tlacotepec,
mayo de 2009.
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valorada como un espacio para la adquisicion de
nuevos conocimientos. En el 2002-2003 se
impartieron capacitaciones relacionadas con la
tematica de género que les permitié reflexionar su
situacion como Lorena® comenta: “Pues ahi se trata
de involucrar mas a mujeres sobre sus derechos, que
la mujer se le debe respetar...hay muchos sefiores
que dicen: —no tienen derecho [las mujeres]...es que
no lo pueden hacer—. Y se trata de concientizar mas
a los sefiores...”. De esta manera los proyectos
productivos no cambian la situacion de las mujeres,
si no se acompafan de capacitacion que incluyan
aspectos sociales, politicos y de concientizacion de
genero (Zapata y Mercado, 1996; Martinez et al,
2003). El Fondo Regional es ejemplo de la posibilidad
de integrar estas tematicas en otros programas de
desarrollo rural segun la experiencia de Natalia:
“...en el Fondo Regional he recibido capacitacion
en equidad de género, sobre la autoestima, sobre
salud sexual, desarrollo humano, planeacion
participativa...”. Natalia, ademas de recibir la
capacitacion comparte sus experiencias con otras mujeres
de su comunidad. Si bien el tema de las capacitaciones
y el aprender mas es importante para las mujeres, no
dejar de lado el idioma en el que se imparten. Aun
cuando la mayoria de las mujeres son bilinges, es el
idioma originario el que utilizan cotidianamente (el
hecho de ser nahua-hablante me permitio retomar
sus conversaciones, con todas las emociones que ello

16 |orena, 27 afios, San Miguel Eloxochitlan, Eloxochitlan,
junio de 2009.
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implica). En la ADR Mextlalli A. C. colaboran tres
jovenes nahuas bilingues de la region quienes
imparten la capacitacion en nahuatl, traducen
terminos técnicos a palabras de uso cotidiano
propiciando la participacién constante de las mujeres
a diferencia si solo se realizan en espafiol. Velazquez
(1988) menciona que el formar parte de un grupo
econdmicamente pobre, coloca a la mujer indigena
frente a los varones y otras mujeres en desventaja.
Los conocimientos son valorados pero se reconoce
que el nivel de alfabetismo es también importante
para tomar notas como lo menciona Elena'” “...si
supiera leer y escribir, podria entender o escribir lo
que nos dicen pues...es que a veces lo que nos dicen
nada mas escuchamos...y se nos pasa... y si sabemos
leer 0 anotamos pues no...”. La capacidad para leer
y escribir conduce a la agencia de las mujeres y la
organizacion, en algunos casos ha despertado el
interés por “aprender” como lo resalta Elena:
“...ahora si, me gusta aprender, me ensefia Janeth
[Instructora para adultos] y ahora ya aprendi hacer
mi firmay minombre ya lo conozco...” o al menos
tratar de vincular con el programa de alfabetizacion
para adultos como en el caso de Lupita®; “En la
organizacion nos dijeron [los ingenieros] que
trabajaramos por nosotras (0S) que nos
ensefidramos...”. Sin embargo el INEA no tiene

17Elena, 39 afios, Cuabtlajapa, Eloxochitlan, Mayo de 2009.
18| upita, 56 afios, La Huacamaya, San Sebastian Tlacotepec,
mayo de 2009.
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cobertura en toda la region pues por experiencia de
la propia Lupita dice: “Aqui nos iban a comenzar a
ensefiar... amisime gustaba, ya tenia mi cuaderno...
nos dieron nuestros libros... nos iba a ensefiar mi
comadre Teofila y ya no nos ensefi, lo dejo...”.
La intervencion de las instituciones
mayoritariamente consiste en el otorgamiento de
beneficios materiales (animales, plantas y semillas,
insumos, materiales de construccion, maquinaria y
equipo) pues su finalidad es la generacion de ingresos,
sin embargo esta no es la razon principal por la que
las mujeres atin permanecen integradas a la SPIESN
S. C. Se cuestiono sobre el grado de utilidad (nada
atil, til y muy Gtil) de tales beneficios. La explicacion
del grado de utilidad de los bienes materiales
recibidos radica en que se relacionan con la
produccion de café y agricola. En cuanto a los
beneficios economicos directos los calificaron
mayoritariamente como Utiles. Aungue las respuestas
sean favorables, el conocimiento sobre la recepcion
de crédito es minimo pues ellas no gestionan el
recurso. Lo que demuestra que aun con la alta
presencia de mujeres en las asambleas pocas son las
que toman conciencia de los acuerdos de la misma,
pues tienen que regresar temprano como nos comenta
Natalia “tenia que ir [a capacitaciones] con tiempo
muy limitado, siempre tenia que pedir permiso...
tenia que regresar [temprano] con el temor de que
me fueran a golpear en casa” esta situacion evidencia
que la responsabilidad conyugal influye en la
participacion continua en las capacitaciones o
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reuniones que se realizan, en el caso de Lorena
“tengo que llegar [temprano] porque tengo una
responsabilidad en mi casa...”.

La SAGARPA (PAPIR, PROFEMOR),
SEMARNAT (PET), SEDESOL (Oportunidades,
Piso Firme), CDI (Fondo Regional) ha atendido o
atiende algun tipo de problematica no asi en tematica
de género directamente. Las mujeres reconocen
principalmente el trabajo de la SEDESOL debido a
que tiene mayor presencia con los programas de
bienestar social. El programa de piso firme fue
utilizado para patios de secado de café pergamino y
en un menor numero de casos en los pisos
domiciliarios, ademas de que todas las mujeres son
beneficiarias del programa Oportunidades. La CDI
con el programa Fondo Regional integra proyectos
productivos principalmente pecuarios y agricolas
(apoyos recuperables). La SAGARPA quien habia
implementado el PAPIR operado por la SDR, a pesar
de haber estado dirigido a grupos prioritarios
(mujeres, indigenas, adultos mayores y jovenes), en
sus reglas de operacion plantea la posesion de tierras
de acuerdo al giro del proyecto productivo. Al
respecto Natalia reconoce la importancia y la
limitacion en cuanto a la posesion de tierras “...es
muy dificil, siempre nos piden constancias de
posesion...y pues estan a nombre de los esposos y
para que llegue el apoyo se necesita que esté a nuestro
nombre y pues la mayoria de las mujeres no tenemos
tierras...”. El PROFEMOR lo reconocen por la
presencia de un técnico encargado de disefiar
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proyectos tanto para la SPIESN S. C. asi como para
su grupo. EI PESA es reconocido por el apoyo en el
establecimiento de huertos horticolas, capacitacion
e intercambios tecnoldgicos. En cuarto lugar aparece
el Programa de Empleo Temporal (PET) operado
por la SEMARNAT no tienen muy presente haber
participado en este programa, ya que el recurso que
reciben lo pagan a otras personas para realizar tales
trabajos.

Conclusiones

Las politicas enfocadas al desarrollo rural desde
hace cuatro décadas obedecen a la linea utilitarista
teniendo como fin Gltimo la generacion de ingresos.
Busca la reduccion de la pobreza en las comunidades
marginadas con la reactivacion productiva. Las
instituciones que han intervenido en la Sierra Negra
de Puebla ven el desarrollo de capacidades sélo como
la mejora de conocimientos productivos sin tomar
en cuenta las relaciones de género al interior de los
hogares y de la misma organizacion, provocando que
las mujeres sigan siendo vistas como pacientes del
desarrollo y la poblacion objetivo de los programas
como grupos homogéneos (Sen, 2000).

El desarrollo de capacidades que se trata en el
presente trabajo esta relacionado con la expansion
de las libertades humanas en las mujeres (agencia).
Al incorporar la perspectiva de género y la vision
del desarrollo como libertad se logra evidenciar en
primera instancia la gran variabilidad de las mujeres
que participan en programas de desarrollo rural en
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la misma region. Con esto se demuestra que en el
disefio de politicas publicas no solo se debe
considerar la constante bajos ingresos. Tal es que
despueés de 40 afios de intervencién institucional, las
condiciones de exclusién y marginacion siguen
siendo caracteristicas de la zona.

Las mujeres reconocen a la SPIESN S. C. como
un espacio fuera del &mbito doméstico donde pueden
adquirir y apropiarse de nuevos conocimientos
(sociales y productivos) que a su vez les hace
reflexionar sobre sus limitantes. Las mujeres con
trabajos en la region que son reconocidas por las
instituciones son pocas (19), las que han tenido o
tienen un cargo ya sea en su grupo o en la SPIESN
S.C.

En este trabajo se han tratado a las instituciones
y los programas de desarrollo rural como medios
para el desarrollo de capacidades, aun cuando este
no es su objetivo. Se constato que la generacion de
ingresos Yy la recepcion de bienes materiales no son
objetos valiosos pues no resuelven la situacion de las
mujeres. Al mismo tiempo “los objetos de valor y
que tan valiosos son” se han identificado
mayoritariamente desde las experiencias y reflexion
de cada una de las mujeres, como ejemplo de un
proceso de evaluacion cualitativo y del proceso de
agencia que han iniciado o no. Las evaluaciones de
los programas de desarrollo rural deben tomar en
cuenta las experiencias de las personas en todos los
ambitos de su vida y no solo la generacion de ingresos
o la relacion con el mercado y las relaciones de poder
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determinan el acceso y control de los recursos al
interior de las familias (Kabeer, 1998). Es necesaria
la sensibilizacion de género en todos los niveles,
desde la planificacion de las politicas publicas hasta
la conformacion de equipos técnicos
interdisciplinarios encargados de la puesta en marcha
de las mismas.
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Pobreza real y desarrollo de
capacidades en mujeres
indigenas de la Sierra Negra
de Puebla

“La realidad no sabe nada de teoria” Durito
Margara Millan®

La investigacion que nos presenta Carolina Mufioz
Rodriguez asi como su exposicion tan rica en matices
y paradojas, nos confirma las tensiones entre la
formacion profesional que ofrecen las entidades de
educacion superior y la practica de la investigacion
cuando los ojos del (en este caso la) investigadora
puede apreciar un fondo atrds de realidad
representable a partir de las metodologias y supuestos
epistémicos hegemonicos. Su trabajo tiene un
manejo del formalismo académico que se moviliza
en una investigacion cuantitativa, al tiempo que sus
variables, basandose en el gran economista bengali
Amartya Sen y su critica al economicismo de la
economia, va haciendo aparecer alos sujetos de carne
y hueso situados en una realidad dificil y paradgjica,
no por ello carentes de accion frente a sus
circunstancias. El trabajo siendo un analisis basado
en indices cuantitativos, hace saltar los presupuestos

“ Mérgara Millan es socidloga y antropéloga, investigadora
del Centro de Estudios Latinoamericanos de la Facultad de
Ciencias Politicas y Sociales, UNAM.
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operativos de los mismos al basarse en dos
definiciones que posiciona el premio nobel de
economia Amartya Sen, y que permiten migrar a la
autora del economicismo a una problematizacion de
los conceptos hegemonicos de economia y
desarrollo.

Ingeniera Agrénomayy asesora tecnica de la Sierra
Negra de Puebla, el punto central de su investigacion,
la pobreza y el desarrollo de capacidades de las
mujeres, se ve tefiido de una discusion sobre qué
entender por pobreza, desde donde se estimula la
participacion de las mujeres, y qué quiere decir
“empoderamiento”, o mejor aun, “empodera-
miento” segln quién y para qué.

Las politicas neoliberales al realizar sus
intervenciones en el mundo rural plantean como
indices del “desarrollo economico” el Producto
Interno Bruto, PIB, y la cantidad de ingresos
monetarios de las personas; en cambio, al considerar
la nocion de Sen de libertad segiin el desarrollo de
capacidades como el sustrato del “desarrollo
econdmico” la cosa cambia tajantemente. Cambia
porque migra del discurso ya sometido a las
necesidades monetarias y la comprension de las
necesidades humanas reducidas a las necesidades
economicas de la fuerza de trabajo en su proceso
reproductivo, al horizonte de necesidades humanas
situadas en una cierta relacionalidad integral con su
entorno, es decir, necesidades con identidad propia,
y no las necesidades abstractas del mundo del capital.
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“El concepto de capacidades da énfasis a la
expansion de la libertad humana para vivir el tipo de
vida que la gente juzga valedera. Cuando se adopta
esta vision mas amplia, el proceso de desarrollo no
puede verse simplemente como un incremento del
PNB sino como la expansion de la capacidad humana
para llevar una vida mas libre y mas digna” (Sen,
1998:1). Desde la perspectiva de la libertad, la
pobreza debe ser vista como “la privacion de las
capacidades basicas y no como una mera falta de
ingresos, que es el criterio habitual con el que se
identifica la pobreza” (Sen, 2000:114).

Estas dos citas ilustran las tensiones que Sen
establece en el terreno de la economia hegemonica,
y son el asidero que elige Carolina Mufioz para
problematizar sus hallazgos de investigacion. Es esto
lo que le permite valorar en la concepcion de pobreza
lo que significa ser pobre para el propio sujeto que estamos
calificando de pobre...La desestabilizacion de la nocion
hegemonica de pobreza, sobre la cual se desarrolla
la politica internacional y local que sustentan los
diferentes programas de politicas publicas y de las
agencias de intervencion es clara cuando los
programas son vistos y evaluados desde el punto de
vista de las necesidades y valoraciones concretas de
los sujetos sobre los cuéles son aplicadas.

Esta operacion légica y metodologica permite
visibilizar la irracionalidad de estas politicas, al
intervenir de manera desarticulada y exterior a la
l6gica de reproduccion de la vida agraria comunitaria.
No es la comunidad y sus logicas de valor y
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reproduccion social, como el “mano a mano” o las
zonas desmercantificadas, donde el valor se define
no por el valor de cambio en el mercado, sino por el
valor concreto, por ejemplo, en el caso del café, no
son estas “costumbres” las que aparecen como
“irracionales” y pre-modernas, sino justamente, las
imposiciones arbitrarias, sin sustento practico, ajenas
a las légicas de sentido de las comunidades, las que
aparecen como “irracionales” e improductivas.

Esta otra nocion de improductividad, es una clave
de investigacion a profundizar; hay una cierta
productividad social que es intervenida desde afuera,
burocraticamente, en absoluta ajenidad y
desconocimiento del sujeto social al cual se le
impone. Sin embargo, esas intervenciones arbitrarias
son “recicladas” de tal forma que acaban
reafirmando la l6gica propia de la identidad
comunitaria. En esta generalidad de la apropiacion
de los programas “sociales” gubernamentales por
las comunidades, como en el caso del programa
Oportunidades, aparecen sin embargo las fisuras
generacionales, apuntadas por ejemplo en el caso en
que una joven elige gastar 700 pesos en unos “jeans”
en lugar de invertirlos en sus Utiles escolares o quiza
en otras necesidades familiares o colectivas. La
formacion de un sujeto con necesidades que
obedecen a otras logicas, extracomunitarias, aparecen
en estos resquicios intergeneracionales.

Aunque Amartya Sen trabaja sobre la idea de
individuo al articularlo con lo que le es valioso,
recupera el entorno socio-simbdlico al cual pertenece
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ese individuo. La investigacion de C. Mufioz sin
embargo, deja ver la existencia de los lazos
comunitarios como una entidad fundante de la
nocion de individualidad. Las capacidades que son
valoradas por las mujeres no las define el sistema ni
el investigador, sino las mujeres que reciben las
distintas intervenciones de capacitacion vy
reconversion productiva, que son el objeto de los
programas asistenciales.

En la investigacion que nos presenta Carolina
Mufioz las mujeres aparecen entonces en ese campo
de tensiones, donde incluso su propia visibilidad es
exigida desde afuera, provocando un contradictorio
despertar. El despertar de la autoreflexividad, que se
distancia tanto de los programas impuestos e
ineficientes, como de las costumbres que las propias
mujeres, o parte de ellas, consideran que vulneran
sus derechos y sus capacidades.

La propia intervencion de Carolina como
investigadora —muijer indigena- completa este circulo
de autoreflexividad; sin duda, el interactuar con ella
(“lainge”), la confianza y complicidad que se puede
establecer entre ellas, asi como el reconocimiento
que ella obtiene con su trabajo y su escucha atenta,
es un elemento mas de este mundo de libertad como
desarrollo de capacidades. Una de las preguntas
subyacentes en el trabajo de Carolina Mufioz es la
de ;cdmo le hace la gente en el campo para seguir
viviendo como ha estado viviendo hasta ahora,
cuando no hay una perspectiva de las agencias que
valore su forma de vida y ni siquiera la actividad
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agricola que sustenta a las comunidades, cuando el
desarrollo nunca se plantea ni se imagina de “abajo
para arriba”? La iniciativa tenaz de ir y ver qué pasa
alla, cual es la agencia de las mujeres, y como se
apropian de las tensiones que a la vez son
oportunidades; mostrar las paradojas de esas
tensiones, y rescatar y visibilizar la agencia de las
mujeres.

Al moverse del paradigma salarial se migra a otra
concepcion del desarrollo, lo cual permite investigar
la libertad en el sentido de la independencia. La
pregunta es también si el desarrollo produce
autonomia o por el contrario, las politicas productivas
producen cada vez mas dependencia. En el sustrato
de la investigacion se encuentra la constatacion de
que las politicas tanto de las agencias (al menos de la
mayoria) como del gobierno no tienen por objetivo
el desarrollo autonomo de las regiones y de las
comunidades, sino que por el contrario, los proyectos
e intervenciones estan mas interesados en cumplir
con ciertos requisitos globales de los cuales depende
el financiamiento, y que el resultado no es el
fortalecimiento de la autosuficiencia de las
comunidades sino la reproduccion de su
dependencia. Esto ocurre en los proyectos
productivos!, aunque es mucho mas visible en las

! Los ejemplos de la cria de animales que no eran aptos para
la regidn, asi como de la produccion agricola de la macadamia,
la vainilla, que resultaban ser productos extrafios y cuya
integracion a la comunidad no era posible. Una era la realidad
de los informes de “reconversién productiva “de las agencias y
muy otra la realidad de los proyectos en la vida comunitaria.
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intervenciones asistencialistas, donde los
requerimientos para recibir el apoyo son
requerimientos francamente exportados, como en
el caso tan ilustrativo del uso de tapabocas como
obligatorio para recibir el recurso del programa
Oportunidades, en una zona donde no habia
tapabocas, pero sobre todo, no existia el motivo para
usarlo; esta anécdota permite sugerir satiricamente
a la autora que la influenza se contagia por
television...

Carolina Mufioz plantea el contrapunto de una
experiencia organizativa de base, la que encuentra
en la “Sociedad de Productores Indigenas Ecoldgicos
Sierra Negra Sociedad Civil”, SPIESN S. C. Ella ve
en esta asociacion la posibilidad de provocar un
desarrollo con su propia identidad. Este proyecto es
apoyado por Alemania, y cuenta con la “perspectiva
de género”; es muy sugerente como la autora
investiga dentro de ese marco, que por un lado valora
como positivo, en tanto da la posibilidad de hacer
un nuevo diagnastico de las necesidades, las ausencias
de la participacion de las mujeres, y las controversias
en torno a ciertos modelos de produccion organica
mas aceptados por ellas que por ellos. El concepto
de empoderamiento es emplazado en la investigacion
de C. Mufioz de manera critica, al dejar ver como las
mujeres se entienden dentro de la pertenencia de la
comunidad; trabajar afuera es afuera de la
comunidad, la comunidad existe como una
pertenencia que conforma la subjetividad. El
horizonte individual es dentro y con esta espacialidad
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socio-simbdlica; y es lo que se enfrenta y resiste, se
amolda y se apropia, de la perspectiva del desarrollo
individualista y proletarizado.

El trabajo que nos presenta Carolina Mufioz esta
pleno de la densidad comunitaria, donde las légicas
globales se encuentran con las préacticas locales y
producen efectos contradictorios e inesperados. Es
asi como la agencia de las mujeres es visibilizada por
la autora en relacion a la problematica de la regulacion
de la maternidad, contexto en el cual intervienen
tanto el discurso catequista como el tradicional
comunitario y los discursos de la planificacion
familiar que vienen de varios lados del entorno social.

Sin duda, esta cualidad matizada de la
investigacion es parte de la sensibilidad de la
enunciante, de su localizacion también situada y
precisa, de la manera en la que la autora se asume
como hablante nahua y profesionista que se apropia
también de un saber hasta ahora colonizante? para
hacerlo migrar...hacia otras posibilidades.

2 Quisiera no dejar pasar la oportunidad de referirme a una
anécdota ejemplar que nos muestra la manera en que la
subalternidad del ser indigena esta naturalizada: Carolina nos
cuenta la sensacion de discriminacién que le deja ver una nifia
blanca de la comunidad, cuando ante su negativa de aceptar como
regalo un platano o un mango que la nifia le ofrece, ella le dice:
el platano es amarillo, el mango también, y yo soy blanca, ti no
quieres a los gueritos, ¢ verdad? Esta afirmacion, junto con la de
“hazme trenzas como las tuyas” nos abre al complejo mundo de
las identidades y el significado de las diferencias.
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Género y medio ambiente;
entre el discurso y la practical

Carmen Osorio Hernandez”

Introduccion

Los aspectos relacionados con temas sobre el
Medio Ambiente, Desarrollo Sustentable y Género
constituyen hoy en dia algunos de los debates
centrales de la sociedad en el contexto mundial,
nacional y regional. Estos temas forman parte de la
agenda internacional y del disefio de las politicas
publicas en torno al problema ambiental.

Al abordar la relacion de género con el Medio
ambiente, se parte de diversas corrientes tedricas,
las cuales han sido adoptadas por los movimientos
feministas (ambientalistas y ecologistas), como una
respuesta contestataria (Tavolaro, 2001) a los

! La primera version de este trabajo fue presentada como
ponencia en la mesa tematica “Equidad de género en el siglo
XXI: las luchas desde las miradas de las mujeres y los hombres
indigenas”, en el marco de la 1%. Asamblea Latinoamericana “El
otro bicentenario: visiones indigenas de futuro”, realizado del
27 al 29 de octubre de 2010 en la ciudad de México.

*“ Doctora en Desarrollo Rural, coordinadora del programa
de Desarrollo Comunitario de la Peninsula de Atasta, Cd. Del
Carmen, Campeche, México. Socia de la Red Interdisciplinaria
de Investigadores de los Pueblos Indios de México, Asociacién
Civil (Red-lINPIM, A.C.) Correo electrénico:
carmen700704@yahoo.com.mx
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problemas ambientales que han tenido efectos en la
sociedad moderna. Siendo las mujeres, en su mayoria
afectadas por la relacion (cultural y espiritual) con la
naturaleza de acuerdo con algunos argumentos
tedricos. Sin embargo, se considera que el tema sobre
la cuestion de Medio Ambiente desde la perspectiva
de género es fundamental para entender el proceso
de transformacion ambiental en el contexto del
Desarrollo Sustentable.

En ese sentido, la pertinencia del enfoque de
genero es importante para comprender las relaciones
que mujeres y hombres establecen con su entorno.
Por lo tanto, este trabajo tiene como objetivo hacer
un analisis sobre la incorporacion de género como
categoria analitica en el tema del medio ambiente
dentro de la construccion del Desarrollo Sustentable,
considerando los siguientes cuestionamientos:

a) ¢En qué medida la dimensién de género, dentro
del tema ambiental, puede ser un aporte en la
construccién de una nueva vision para el desarrollo
sustentable?

b) (Cuéales serian los principales ejes de
investigacion, considerando el tema de Género y
Medio Ambiente?

Para responder a estas preguntas, este trabajo
describe de forma sucinta los principales eventos que
llevaron a la incorporacion de las mujeres en el
discurso del Desarrollo Sustentable. Posteriormente,
se destacan algunas contribuciones y las criticas de
las diferentes corrientes teoricas: Mujer y Medio
Ambiente (MAD), Ecofeminismo, Género, Medio
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Ambiente y Desarrollo (GMAD), destacando a esta
ultima como un aporte en proceso de construccion.
Finalmente, con base en las evidencias teoricas y
empiricas de las diferentes corrientes, se presentan
diversos ejes analiticos y metodoldgicos para un
andlisis de género en la cuestion ambiental y las
respectivas conclusiones.

1. Integracién de las mujeres en el discurso
de Desarrollo Sustentable

La incorporacion de las mujeres en el contexto
de los debates del desarrollo se origind solamente
en el afio de 1970, cuando se dio la preocupacion
por las condiciones de necesidades basicas, la
productividad rural y las actividades en el sector
informal. En ese afio fue incluido el papel de la mujer
en el contexto del desarrollo, sobre todo con los
aportes de Boserup (1970), quien argumentaba el
papel econdmico de la mujer en el proceso de
desarrollo.

Con base en lo anterior, surge el enfoque teorico:
Muijeres en el Desarrollo (MED), el cual se refiere a
las necesidades de mayores oportunidades para la
mujer en la educacion y capacitacion, lo que facilitaria
el acceso al sector moderno de la economia y por
ende al desarrollo econdmico (Kabeer, 1998).

Para esta perspectiva, diferentes actores sociales
(academia, responsables por el disefio de politicas
publicas y agencias internacionales) han contribuido
con diversos intereses (Tinker, 1990 citado por
Kabeer, 1998). No obstante, este enfoque fue
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ampliamente criticado, entre las principales criticas
es gue esta postura enfoca a las mujeres sin considerar
la situacion femenina como producto de las
relaciones de poder, conflictos sociales y las
relaciones de género para entender la situacion
subordinada de las mujeres (Kabeer, 1998; Scott,
1996; Moser, 1991).

En ese contexto, en la década de 1990 surge la
perspectiva de Género y Desarrollo (GED). Este
enfoque parte de la premisa de que las mujeres han
sido excluidas del proceso de desarrollo. Por lo tanto,
se argumenta la necesidad de alcanzar la igualdad
legal, politica y social, a través de su incorporacion
en el disefio de las politicas publicas que incidan en
los intereses practicos y estratégicos de las mujeres?
para mejorar su posicion (de desigualdad) en la
relacion entre los géneros y permitan su
empoderamiento (Deere y Ledn, 2002; Nazar y
Zapata, 2000; Moser, 1991).

Esos puntos se han venido discutiendo a partir
de los diversos encuentros internacionales como la
Conferencia Mundial de Beijing en 1995, y han
constituido parte del discurso dominante de las
agencias internacionales e instituciones
gubernamentales. Pero ;qué sucede con las mujeres
en el contexto del discurso de Desarrollo

Sustentable?

2 os intereses practicos estdn relacionados con las
condiciones de vida de las mujeres (alimentacién, salud,
educacion). Los intereses estratégicos se refieren al proceso de
transformacién de la desigualdad a través de la participacion y
las tomas de decisiones (Kabeer, 1998).
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A partir de la nocién de Desarrollo Sustentable
que constituye la base del Informe Brundtland:
“Nuestro Futuro Comdn” se legitima el enfoque de
genero en el discurso de las agencias internacionales.
De esta forma se abrieron las oportunidades para
que los movimientos feministas (ambientalistas y
ecologistas) manifestaran sus principales aportes. Sin
embargo, en el referido informe, se destaca el papel
de las mujeres en los temas de poblacion y seguridad
alimentaria, pero no muestra conclusiones sobre la
relacion género y medio ambiente.

Con el convenio de la diversidad biologica y la
declaracion sobre Medio Ambiente y Desarrollo,
realizado en 1992, fue considerado por primera vez
la participacion de las mujeres dentro del discurso
del desarrollo sustentable, que incluso forma parte
de unade las lineas de la “Agenda 21 de las Mujeres®”.
En esta agenda se describen las prioridades de la
accion para alcanzar un desarrollo Sustentable para
el préximo siglo. Esta idea fue plasmada en el
principio 20 de la declaracion de Rio 92, afirmando
que “las mujeres tienen un papel importante en el
manejo del medio ambiente, razon por la que su

3 Algunas propuestas de esta agenda son: a) Implementar
medidas para fortalecer y estimular las instituciones y organismos
no gubernamentales y grupos de mujeres para su capacitacion
en el usoy manejo de los recursos; b) promover la reduccién del
trabajo de las mujeres a través de la creaciéon de guarderias, de
la division igualitaria en las tareas domésticas entre hombres y
mujeres, asi como del uso de tecnologias ambientales y c)
implementar programas para establecer y fortalecer servicios de
salud preventiva y curativa dirigido a las mujeres.
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participacion es imprescindible para lograr el
“Desarrollo Sustentable” (ONU, 1992, citado por
Rico, 1998: 17).

También se hace énfasis de la necesidad de
implementar politicas, programas y proyectos
sensibles a las cuestiones de Género relacionados
con el Medio Ambiente (Biffani, 2003; Vasquez,
1999).

A pesar de ese reconocimiento, la Agenda 21
presenta serios obstaculos que limitan su
operatividad, entre los cuales destacan:

a) falta de clareza en la propuesta para un
desarrollo sustentable.

b) falta de decision politica para establecer
acciones concretas en el mejoramiento de los
recursos que permiten alcanzar un desarrollo
sustentable,

¢) el hecho de caracterizar a las mujeres solo como
administradoras domésticas de la crisis ambiental
(Rico, 1998).

De esa manera, en el actual modelo econdmico,
pareceria que las mujeres no podrian encajarse en el
discurso del Desarrollo Sustentable. No obstante,
se tendria que analizar la forma por la cual se
pretende entender las relaciones que existen entre
Género y Medio Ambiente y que constituyen la base
de las diferentes corrientes que anteceden esas
relaciones.

En este sentido, diversas autoras (Leach, et a,
1995; Rico, 1998; Vasquez, 1999) sefialan las
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caracteristicas por las cuales las mujeres se identifican
con la naturaleza.

En un primer momento ellas fueron identificadas
con la naturaleza como usuarias de los recursos y las
principales depredadoras de éstos. Esta idea tuvo
mayor importancia con la crisis mundial del petréleo
en 1973, cuando se evidencid que los recursos
naturales podrian agotarse.

Ya para la década de 1980, con la participacion
de las mujeres en los movimientos ambientalistas
(de los paises del tercer mundo), son percibidas como
victimas de la degradacion ambiental, de la
destruccion de la naturaleza y del proceso de
desarrollo econdémico, pero al mismo tiempo, son
consideradas como portadoras del conocimiento
sobre los procesos naturales, lo que condicionaria
su percepcion y la toma de decisiones para responder
a estos problemas (Agarwal, 1991).

Ya en la década de 1990, la Organizacion de las
Naciones Unidas (ONU) incorporo a las mujeres
como “administradoras privilegiadas del medio
ambiente”. Por lo tanto, son consideradas como
eficientes “educadoras ambientales”.

Con base en este reconocimiento, otras
instituciones internacionales (BM y FAQ) incorporan
programas, los cuales destacan el papel de las mujeres
en la biodiversidad y en la seguridad alimentaria,
como mecanismos de responder a la feminizacion
de la pobreza rural.

Esta idea es retomada por organizaciones
internacionales tales como: Woman, Environmnet

289



and Development (WEDO)*. Este organismo
reconoce a la mujer en su relacién con el medio
ambiente como principal usuaria y administradora
de sus recursos (recolectoras de lefia, protectora de
los recursos genéticos, responsables de la
alimentacion del mundo, etc.).

Cabe sefialar que las diferentes perspectivas de la
nocion de desarrollo sustentable (el informe
Brudtland, la economia politica, la ecologia social y
ecologia profunda), abordan de forma sistematica y
desde diferentes perspectivas los problemas de
desigualdad social y econémica. Sin embargo, no
consideran un anélisis de género en la cuestion del
Medio Ambiente.

Por ejemplo, la ecologia profunda, considera tanto
la relacion entre la sociedad humana y el mundo
natural, como una politica de defensa de la naturaleza
(Mellor, citado por Vésquez, 1999). Esta postura
rechaza la idea de que los humanos son el centro del
universo, y con base en una vision biocéntrica, afirma
que la naturaleza debe ser preservada,
independientemente de la contribucion que pueda

4WEDO (Women, Environment and Development Organi-
zation) es una organizacion internacional, creada en 1990 y
constituida por una red de activistas y lideres de varios paises,
principalmente del tercer mundo. Tiene como objetivo,
transformar el planeta en un lugar saludable y pacifico, con
justicia social, politica econémica y ambiental para las sociedades
a través del empowerment de las mujeres en toda su diversidad y
por su participacién equitativa con hombres en todos los espacios
de decisidn, desde la base hasta las arenas internacionales (Garcia

y Abramovay, 1997).
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traer a los seres humanos (Diegues, 2000). Es para
esa postura tedrica que son direccionadas las
principales criticas de las feministas, por el hecho de
ser considerada el conflicto central entre “hombre y
naturaleza”. De esta forma, el ecologismo profundo
reproduce el androcentrismo y olvida otras formas
de dominacion como la de clase, raza y género
(Vazquez, 1999).

2. Posturas tedricas sobre la relacion entre
Género, Medio Ambiente y Desarrollo
Sustentable

Entre las principales posturas teoricas se
encuentran:; a) La perspectiva ecofeminista, Muijer,
Medio Ambiente y Desarrollo (MAD) y Género,
Medio Ambiente y Desarrollo Sustentable (GMAD).

2.1 Perspectiva Ecofeminista

Esta perspectiva fue desarrollada a partir de
posturas de oposicion de los movimientos
ecologistas y feministas en el final de los afios 70 e
inicio de los afios 80. De acuerdo con Sorj (1992),
existen dos concepciones en relacion al
Ecofeminismo: a) la oposicion entre la esfera publica
y privada, que parece ser el lugar de formacion de
identidades, culturas éticas distintas entre hombres
y mujeres, b) la relacion entre feminismo y naturaleza,
que permitira privilegiar el papel de las mujeres en la
lucha ecologica para contribuir en la cuestion del
Medio Ambiente.
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También hay dos vertientes de esta perspectiva:
1) El ecofeminismo cultural, fortalece la idea de que
hay una relacion entre las mujeres con la naturaleza
y enfatiza la bUsqueda de una nueva relacion espiritual
con ella (Mies y Shiva, 1997). Por lo tanto, considera
el feminismo como esencia protectora y una
naturaleza enraizada en los misterios de la vida. 2)
El ecofeminismo social, que reconoce la complejidad
de la identidad humana, a través de la confluencia y
de las interrelaciones de varios ejes (lo que constituye
la subjetividad de las personas), que corresponden
objetivamente a las diferentes relaciones sociales y
que llevan a una conformacion del tejido social en la
cual las personas estan inmersas (Plunwood, 1993
citado por Martinez, 2003).

El ecofeminismo cultural es fuertemente
cuestionado por el hecho de considerar que la mujer
tienen una relacion superior con la naturaleza, que a
Veces se supone que es determinada bioldgicamente,
lo que estaria basada en una postura ecocéntrista,
que reconoce una serie de intereses humanos y no
humanos (Tavolaro, 2001). De acuerdo con este
autor, el ecofeminismo se centraen la parte simbolica
e histdrica de la asociacion del hombre y la mujer
con la naturaleza. En este sentido, las feministas
sefialan un mayor vinculo de las mujeres con los
procesos ecoldgicos, por tanto, la identidad de las
mujeres con la naturaleza es reforzada por los
procesos bioldgicos de reproduccion. Este aspecto
lleva a un determinismo bioldgico, lo que permite
pensar en un principio de feminismo esencialista que
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coloca la relacion de las mujeres con la naturaleza
en una postura necesariamente conservacionistas y
generadora de vida.

De acuerdo con Vandana Shiva (1993), la
demanda de los recursos para abastecer las
economias de mercado hace disminuir la base las
mismas que son necesarias para la sobrevivencia. En
este sentido, existe una desigualdad tanto politica
como economica en la distribucion y acceso a los
recursos. Por otra parte, el proceso de produccion
esta condicionado por las fuerzas de mercado sin
considerar las condiciones sociales y ecologicas. Por
ende, los costos de la distribucion de los recursos
naturales y la desigualdad social son evidentes.

De esa forma, las mujeres del tercer mundo,
principalmente aquellas de escasos recursos, son mas
afectadas por la relacion con la naturaleza, porque
simplemente carecen del poder adquisitivo para
colocar sus demandas de bienes y servicios
proporcionados por los sistemas modernos de
produccion (monocultivo, uso de agroquimicos,
biotecnologia, etc.).

De acuerdo con diversas autoras (Bifani, 2003;
Vasquez, 1999), algunos de los postulados de esa
corriente tedrica son las que siguen:

a) Hay vinculos entre la dominacion y la
opresion de las mujeres, entre la dominacion y la
exploracion de la naturaleza.

b) En el pensamiento patriarcal, las mujeres son
identificadas con cierta proximidad hacia la
naturaleza, a lo material y a lo emocional; mientras
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que los hombres son considerados proximos a la
cultura, a la racionalidad y a lo abstracto. Por lo tanto,
las mujeres son consideradas inferiores en relacion
a los hombres.

c) Segun el pensamiento ecofeminista, el
vinculo entre la opresion de la mujer y de la naturaleza
se da basicamente en su dimension ideoldgica, son
sus raices en un sistema de ideas y representaciones,
valores y creencias, lo que coloca a las mujeres y al
mundo no humano jerarquicamente inferior a los
hombres.

Esos principios son ampliamente criticados por
diversas autoras (Garcia, 1992; Vasquez op.cit;
Velasquez, 2003). Entre las principales criticas se
destacan:

a) Lamujeres vistacomo una categoria unitaria,
sin diferencia de clase, raza y etnia. La perspectiva
ecofeminista ignora otras formas de dominacion que
no son las de genero y que afectan de forma critica
la posicion de las mujeres.

b) Se considera la dominacién de la mujer y de
la naturaleza casi exclusivamente fundamentadas en
la ideologia, no considerando las fuentes materiales
de esta dominacion, las cuales estan basadas en la
ventaja economica y en el poder politico.

¢) Mismo dentro de un anélisis de construccién
ideoldgica de la dominacidn, el discurso dice mucho
0 poco sobre las estructuras econémicas, politicas y
sociales de las cuales esas construcciones son
producidas y transformadas.
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Frente a esas criticas, una de las principales
condiciones es que tanto las mujeres como la
naturaleza son categorias socialmente construidas,
por lo tanto son factibles de cambiar en tiempo y
espacio. La idea de que las mujeres tienen un vinculo
especial con la naturaleza no permite percibir que
tanto ellas como los hombres de las diferentes
sociedades pueden percibir y experimentar las cosas
de diversas formas, inclusive porque la relacion de
las mujeres con la naturaleza varia segun la clase, la
raza, la etnia, la nacionalidad y la edad.

Otro aspecto importante es el hecho de que la
relacion de las mujeres con el medio ambiente debe
trascender las conexiones simbdlicas (Agarwal, 1992
citado por Vazquez, 1999), ya que esto no es
suficiente para responder a los problemas en una
sociedad compleja. No obstante, aunque esta
corriente presente algunas criticas, existen algunas
contribuciones en el sentido de establecer la conexion
entre la opresion de la naturaleza con la opresion de
las mujeres, las cuales son comprensibles si se parte
de la idea de la dicotomia entre hombre/naturaleza
y, por otro lado, posibilita de que la teoria feminista
pueda incluir la perspectiva ecologica.

Asi, en el contexto de la construccion de
propuestas alternativas para un Desarrollo
Sustentable, una de las contribuciones es el
reconocimiento del papel de las mujeres en la
conservacion de la biodiversidad, al dar cierta
importancia para la cultura local, valorar el
conocimiento popular sobre el uso y manejo de los
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recursos y estimular la participacion en el rescate y
aumento de la biodiversidad, no solo como un
concepto de origen bioldgico y relativo ala diversidad
genética de individuos y de especies de diversos
ecosistemas, sino también como el resultado de
practicas milenarias de las comunidades tradicionales
que domestican especies, manteniendo y, en algunos
casos, aumentando la diversidad local, como por
ejemplo el papel de las mujeres (de comunidades
rurales o indigenas) en la produccion de huertos de
traspatio y plantas medicinales.

De esa forma, la diversidad de plantas no es vista
cOmMo un “recurso natural”, y si como un conjunto
de especies que tienen un valor de uso y un valor
simbodlico, integrado en una compleja cosmologia
(Diegues, 2000). De esta forma, el conocimiento de
la biodiversidad pertenece al dominio de lo natural y
de lo cultural, de modo que, al considerar las
cuestiones de etnia, resultan fundamentales a los
aspectos cognitivos y de la cosmovision.

2.2. Mujer, Medio Ambiente y Desarrollo
(MAD)

Esta corriente surge en la mitad de la década de
los 80 y pretende incluir en la toma de decisiones e
instrumentacion de acciones e intereses de mujeres
y ambientalistas. Bajo esta perspectiva, la
participacion de las mujeres como administradoras
y usuarias de los recursos tendria que estar incluida
en el disefio y en la instrumentacion de politicas y
programas de desarrollo sustentable (Dankelman y
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Davidson, 1998, citado por Velasquez, op.cit.). Esta
corriente esta insertada en la linea de pensamiento
sobre “Mujeres y Desarrollo” (MED), y fuertemente
influenciada por la corriente ecofeminista, por el
hecho de basarse en la idea de que las mujeres tienen
una afinidad especial con la naturaleza.

El eje de analisis esta centrado en la importancia
que tienen las mujeres (principalmente de los paises
subdesarrollados) en el manejo de los recursos
naturales, pues debido a las condiciones de pobreza,
son mas vulnerables frente a la escases y degradacion
de los recursos. Pero sobre todo, porque son estas
mujeres (del contexto rural) las que poseen un papel
importante en la produccion para autosubsistencia,
ademas de identificar que ellas tienen habilidades y
conocimientos especiales que les permiten
desarrollar proyectos de conservaciéon como
estrategias para un desarrollo “sustentable”. Por lo
tanto, el hecho de considerar a las mujeres como
una categoria homogénea (sin tomar en cuenta las
especificidades y los diversos contextos) lleva a
pensar en una postura esencialista.

Segun algunas autoras (Rico, 1998; Vasquez, 1999;
Velasquez, 2003) el problema central de esa
consideracion es ignorar los diferentes contextos:
diferentes estrategias cotidianas de sobrevivencia,
diversos objetivos asociados al uso y manejo de
recursos, relaciones de poder y principalmente las
relaciones de genero que diferencian a hombres y
mujeres en los procesos de produccion y
reproduccion. Por otro lado, se visualiza a las mujeres
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como principales “protectoras del medio ambiente”
y, por lo tanto, se justifica promover la educacion
(ambiental) como mecanismo principal para mejorar
el Medio Ambiente.

Otras criticas a esa corriente se centran en la
posicion de que no es suficiente tomar en cuenta el
hecho de que las mujeres son marginalizadas y, como
consecuencia, necesitan ser integradas al proceso de
desarrollo (a través de su participacion en los
diferentes proyectos de cufio asistencialista que solo
aumentan la doble jornada de trabajo), sino también
de entender las transformaciones de las relaciones
de género que ocurren al interior de la unidad y del
grupo doméstico.

A nivel metodoldgico, esta corriente también es
criticada por 3 razones basicas:

1) Por la tendencia de agrupar a las mujeres
(especificamente de los paises subdesarrollados) en
una categoria homogénea, sin contemplar las
diferencias de clase, raza, etnia, edad etc.

2) Coloca mayor énfasis en la division sexual del
trabajo y no consigue integrar las relaciones de
genero en el andlisis del cambio ambiental.

3) También olvida que los diversos puntos de vista
sobre el medio ambiente, sobre todo porque no
cuestiona los principios del modelo de desarrollo
occidental dominante, ya que la mayor parte de los
proyectos realizados bajo esta perspectiva son
desarrollados con base en normas institucionales, a
partir de las cuales son elaboradas las politicas (de
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caracter complejo y con intereses divergentes) del
desarrollo.

Esos aspectos constituyen el eje central de la
corriente feminista. Tanto el ecofeminismo como el
MAD han contribuido para entender la relacion entre
mujeres y la naturaleza, con la idea de que existen
vinculos importantes en la construccion simbolica
entre esa dicotomia. Asimismo, semejanzas en los
objetivos y metas de los actuales movimientos
feministas y ambientalistas (Agarwal, 1991) y por
colocar de forma explicita la participacion femenina
en el uso y manejo de los recursos naturales.

No obstante, estas corrientes presentan algunas
limitaciones en la comprension de la relacion Mujer-
Naturaleza, ya que tales perspectivas no explican la
complejidad de las relaciones entre hombres y
mujeres, ademas de los diferentes impactos que los
cambios ambientales causan sobre ellas. De esta
forma, Velasquez (2003) argumenta que han surgido
corrientes alternativas que visualizan la relacion entre
Género y Ambiente. Entre sus principales premisas
destacan que:

8 No es posible agrupar “a la mujer” en una tnica
categoria por las diferencias sociales, culturales y
economicas dentro y entre las sociedades. Por lo
tanto, es importante considerar la diversidad de
mujeres. Y esto también significa considerar tanto
los aspectos ideoldgicos como los materiales, ya sea
por las diferencias de clase, edad o incluso por el
status social en el interior de la familia.
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§8 No consideran la necesidad del contexto y la
especificidad para los problemas ambientales en el
escenario local, tomando en cuenta la dinamica
poblacional, puesto que hay disputas de intereses
economicos y politicos.

§ Las percepciones ambientales (valores,
representaciones y prioridades), que son socialmente
construidas, pueden variar en el interior de la unidad
y grupo domeéstico. Esto a su vez, puede influir en
las diferencias de genero en el control sobre los
recursos.

Con base en los argumentos antes mencionados,
la corriente denominada Género, Medio Ambiente
y Desarrollo Sustentable, que surge en la década de
los noventa, busca retomar las diferentes perspectivas
que orientan la dimension del Desarrollo Sustentable
y las contribuciones de los movimientos
ambientalistas.

2.3. Género, Medio Ambiente y Desarrollo
Sustentable (GMAD)

Debido a las diferencias criticas que han surgido,
tanto para la perspectiva de MAD como para el
ecofeminismo, a partir de la década de los 90 surgen
varios enfoques: EI ambientalismo feminista
(Agarwal, 1991), la ecologia politica feminista
(Rochelau, 1995) y la microeconomia politica.

La primera de ellas sugiere que la relacion de las
personas con el Medio Ambiente esta estructurada
por diversos factores (género, clase, raza, etc.),
relacionados con la produccion, la reproduccion y
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la distribucion. De esta forma, la division de trabajo,
los derechos de propiedad y las relaciones de poder
determinan la experiencia y los conocimientos sobre
tal relacion. Rochelau (op. cit.), por su parte,
argumenta que la ecologia politica feminista intenta
entender la forma por la cual se generan y desarrollan
diferentes intereses sobre la cuestion del Medio
Ambiente.

En ese sentido, es importante hacer un analisis
sobre la identificacion y la participacion de los
diferentes actores sociales que pueden intervenir en
la determinacion de los usos y valores de los recursos,
asi como en las relaciones de poder implicitas en el
uso, la percepcion y en el control de estos recursos.

Con respecto a la “microeconomia politica del
uso de los recursos” tiende a examinar de qué forma
las instituciones (matrimonio, residencia, herencia,
etc.) determinan el acceso de mujeres y hombres a
los recursos naturales y el poder de negociacion sobre
los beneficios que derivan de esos recursos.

Finalmente, la corriente denominada Género,
Ambiente y Desarrollo (GMAD) incorpora algunas
de las ideas de las dos corrientes y esta relacionada
con la integracion de la perspectiva de Género en el
disefio y en la instrumentacion de las politicas y
programas de desarrollo y ambientalistas (\Velasquez,
2003).

Esa postura teorica coloca la importancia y la
existencia de poder en las relaciones sociales,
considerando los aspectos de género, etnia, clase,
raza y generacion, y el vinculo con las formas
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diferenciadas de acceso, uso, controly conocimiento
sobre los recursos naturales. No obstante, un aporte
importante reside en la desmitificacion de la
naturaleza unitaria de las estructuras familiares. Esto
permite identificar las diferentes formas y funciones
relacionadas con las divisiones por clase, etnia, etapa
de ciclo familiar, las relaciones de conflicto por
género y generaciones en el interior del grupo
domeéstico y, por lo tanto, el acceso, uso, manejo,
control y beneficio diferencial de los recursos del
medio natural entre hombres y mujeres. En este
sentido, tanto el poder como el conocimiento pueden
constituir factores mediadores de procesos
ecologicos y politicos (Leach et. al., 1995 citado por
Martinez, 2003).

Con base en las experiencias locales, algunas
autoras (Rochelau, 1996, citado por Martinez, op cit;
Velasquez, op cit.; Carmona, 2009, Seidl, 2010.)
sugieren algunos temas basicos que complementarian
la base analitica de la perspectiva de género, tales
como: a) la division del trabajo y del conocimiento
por género en las actividades cotidianas; b) los
derechos de propiedad, asi como los derechos y
responsabilidades en el contexto de la problematica
del Medio Ambiente; y ¢) un anélisis de género en
las politicas ambientales. Sin embargo, un aspecto
importante a considerar es la posesion de tierras, ya
que constituye uno de los factores mediadores en
las relaciones de genero y determinael acceso y grado
de manejo de los recursos.

302



En el contexto de América Latina, por ejemplo,
la mujer rural tiene menos posibilidades que el
hombre de poseer tierras. Esta desigualdad de género
en la posesion de tierras es atribuida a la familia, la
comunidad, al estado y al mercado. De hecho, el
principal modo por el cual es posible adquirir la tierra
es por herencia, y esta es dada preferencialmente a
hombres (Deere y Leon, 2002). Por lo tanto, un
elemento importante es entender el papel, la l6gica
de las instituciones y los mecanismos por los cuales,
los derechos de propiedad y los procesos de la toma
de decisiones que reproducen la division de género
y las responsabilidades, son determinadas.

Esos tres temas son medulares en la construccion
de propuestas alternativas sobre Desarrollo
Sustentable. Esas propuestas tendrian que considerar
aspectos de las relaciones sociales entre hombres y
mujeres y sus diferentes formas organizativas que
establecen con su entorno (Garcia y Abramovay,
1997).

Aunque la nocion de Desarrollo Sustentable
permanezca muy ambigua, ésta “es relativa y
producto de un proceso historico de construccion
social” (Reynaut, 2004:31), que se manifiesta en este
nuevo milenio en el que se presentan cambios
profundos, surgen nuevas identidades y nuevos
actores sociales con relaciones de poder y diversos
intereses. Asi:

En este mundo interdependiente de la
globalizacion econdmica, cada nacion, cada
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poblacion juega su viabilidad vy
sobrevivencia en esta encrucijada historica.
El transito hacia la democracia y la
sustentabilidad implica una nueva
concepcion y nuevas formas de apropiacion
del mundo; alli se definen nuevos sentidos
existenciales para cada individuo y cada
comunidad, trazando nuevas lineas de
fuerza que atraviesan las relaciones de poder
donde se forjan nuevos proyectos histdricos
y culturales (Leff, 2002: 351).

De acuerdo con Garcia y Abramovay (1997) la
importancia del enfoque de género esta centrada en
la vivencia y la incorporacion de las acciones de
hombres y mujeres en las politicas y programas. En
este sentido, una politica con esa vision indicaria con
mas especificidad, el uso diferenciado de los recursos
que establecen tanto hombres como mujeres entre
si. Entonces, no se trata solo de incorporar a las
mujeres en el proceso de desarrollo por medio de
programas asistencialistas y proyectos de
conservacion que reproducen su papel “tradicional”
y aumentan la triple jornada de trabajo.

Mas bien, la construccion de una politica
ambiental con enfoque de género debera trascender
no solo la igualdad de derechos, la toma de
decisiones, sino también contribuir para una mayor
abertura y sensibilidad de los diferentes actores
sociales (instituciones estatales, organizaciones no
gubernamentales e instituciones académicas) en la
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construccién de una vision inclusiva e integral. Desde
luego que este esfuerzo exigird métodos de
investigaciéon de cufio multidisciplinario e
interdisciplinario®.

En ese sentido, al considerar la interaccion
Género-Ambiente en los programas de accion es
necesario destacar la vinculacion entre los
ecosistemas y la poblacion, tomando en cuenta los
diferentes elementos de la estructura social que
determinan la relacion con el Medio Ambiente, el
contexto espacial y temporal de estas relaciones, y la
interaccion de procesos globales y locales en lo que
se refiere a la cuestion ambiental.

Metodologicamente, algunos de estos ejes
tematicos son factibles de ser analizados en el ambito
de la unidad doméstica, mismo que estas ultimas
puedan variar en la estructura, en el tamafio y en la
composicién, pues segun Velasquez (2003), en el
contexto de analisis de los sistemas de las unidades
domesticas es posible identificar cambios en los
ambitos social, econdémico y ambiental, como por
ejemplo: ;como cambian los patrones de la division
sexual del trabajo al instrumentalizar nuevas formas
de uso de recursos? ;Quién se beneficia econdmica

> Tanto la cuestion Multidisciplinaria como la
Interdisciplinaria incluyen la participacion de diferentes
disciplinas. Sin embargo ésta Ultima, aunque sea una practica en
construccion pretende articular las diversas disciplinas, a través
de diélogos de saberes, para una mejor comprension, tension o
conflicto explicito entre las necesidades humanas, practicas
sociales y las dinamicas naturales (Brandenburg, 1996; Floriani,
2000).
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y socialmente de los nuevos esquemas? ;Quien
controla e instrumentaliza estos patrones? ;Quién
decide sobre las escalas de producciony los tipos de
tecnologias a ser utilizados? Entre otros
cuestionamientos que tal vez puedan orientar la
construccién de lineas de analisis o de investigacion.

3. Principales ejes de analisis e
investigacion

Son diversos los aportes desde la préactica;
Carmona (2009) y Seidl (2010), destacan diversos
ejemplos sobre la percepcién de hombres y mujeres
(indigenas y mestizas) en relacion a suentornoy ala
problematica ambiental. Desde la mirada de las
comunidades indigenas, lanocion de medio ambiente
cobra un significado integral: El territorio es un todo,
en el que la tierra, los animales, los arboles, etc. tienen
un significado especifico desde la propia
cosmovision. Los efectos de la problematica
ambiental son diferenciados por la estrecha relacion
que se mantiene con las actividades ceremoniales y
los rituales, ademas de las actividades productivas:
arar la tierra, recoleccion de lefia, acarreo de agua,
preparacion de alimentos, cultivo de hortalizas y
plantas medicinales, entre otras.

Entonces, con base en los diferentes trabajos
empiricos y tedricos sobre las cuestiones de género
y medio ambiente, es posible destacar algunos ejes
de investigacion, orientados en la construccion de
diversas lineas o acciones concretas que sirvan de
base, tanto para las organizaciones sociales como
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para las instituciones académicas, con el fin de
generar pautas para el disefio de politicas publicas.
Tales propuestas tendrian que partir de la
identificacion y del papel de los diferentes actores
sociales que interactian en las acciones sobre la
relacion entre Género, Medio Ambiente y Desarrollo
Sustentable; identificar los valores, la percepcion y
la representaciones sociales de forma diferenciada
(por género, raza, etniay edad) de hombres y mujeres
sobre la problemética ambiental, considerando el
contexto espacial y temporal, asi como los factores
bioldgicos, socioecondmicos, politicos y culturales
que prevalecen en el &mbito local.

De forma especifica, es posible tomar en cuenta
algunas cuestiones que pueden nutrir ain mas estos
ejes de investigacion:

a) Considerar el perfil étnico, la cosmovision, usos
y costumbres de los pueblos para entender la
percepcion sobre la problematica del Medio
Ambiente.

b) ldentificar y analizar la participacion
diferenciada entre hombres y mujeres indigenas en
el acceso y en el manejo de recursos, asi como en la
construccion de la problematica ambiental.

c) Fortalecer la educacion popular, desde la
perspectiva de género, como herramienta para
construir agentes sociales capaces de generar
cambios y hacer frente las diferentes situaciones
problematicas, sin asumirse como victimas del
problema ambiental.
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d) Identificar de qué forma las nuevas tecnologias
(biotecnologias, tecnologias organicas, etc.) para el
mejoramiento del Medio Ambiente benefician o
afectan diferencialmente tanto mujeres como
hombres.

e) ldentificar y analizar el papel de los diferentes
actores (organizaciones internacionales,
organizaciones no gubernamentales) en la
construccion de programas y proyectos sobre
Género y Medio Ambiente.

f) Ser sensible y coherentes a los temas de Género
en el discurso del Desarrollo Sustentable. Esto
significa también abordar y profundizar sobre los
temas de masculinidad. Por la dimensién que asume
tal tematica es fundamental un abordaje
multidisciplinario e interdisciplinario.

g) Construir un modelo de anélisis sobre la
problematica y del medio ambiente en diferentes
niveles (domeésticos, comunitario, regional, nacional
e internacional), considerando los diferentes
contextos culturales e histéricos y otros factores
socioeconomicos (patrones de migracién, de
asentamientos, posesion de tierra, estrategias de
produccién y reproduccion, entre otros aspectos).

Evidentemente, lo anterior no es una tarea facil,
asi como también no significa un trabajo aislado, pero
si una coordinacidn interinstitucional con la
participacion activay comprometida de los diferentes
actores sociales (investigadores, ONG'’s, sociedad
civil, instancias de gobierno, entre otros). No
obstante, ese objetivo constituye un gran reto, pues
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prevalecen relaciones de intereses, de poder y
disputas:

Existen disputas sobre género y medio
ambiente, sobre relaciones entre cultura y
naturaleza, publico y privado, igualdad y
diferencia, objetivo y subjetivo, lo
economico en relacion a lo politico y a lo
cultural, ademas de los intereses
instrumentales por afirmacion de
identidades institucionales y acceso a los
fondos con rabricas propias (Garcia y
Abramovay, 1997: 124).

4. Consideraciones finales

Tanto la problematica del Desarrollo Sustentable,
como la del Medio Ambiente, relacionada con las
mujeres y las cuestiones de Genero fueron
adquiriendo legitimidad y una posicion central en
las declaraciones, planes y programas en el contexto
mundial. Las diversas ideas colocadas en estos
documentos constituyen la base del pensamiento y
de la accion de gobiernos, las organizaciones
internacionales y la sociedad civil. De este modo, se
podria decir que la inclusion del analisis de género
en los planes de desarrollo, en gran parte, se ha
derivado de las acciones de los movimientos
feministas (nacionales e internacionales),
ambientalistas e intelectuales.

Los estudios feministas, con base en las diferentes
perspectivas descritas en este trabajo, tuvieron una
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gran contribucion, pues desplazaron las explicaciones
que marcan la condicién de las mujeres y de los
hombres en la sociedad del reino de la naturaleza
para o de la cultura. Esto es, la discriminacion entre
los sexos no se encuentra predeterminada
biologicamente, ni enraizada en la constitucion del
cuerpo humano, pero ella es socialmente construida.

Entonces, tanto las contribuciones como las
criticas de las diferentes perspectivas abordadas en
este trabajo, han sefialado consideraciones
importantes, no solo por el hecho de considerar la
pertinencia de la relacién de las mujeres con la
problematica ambiental y el Desarrollo Sustentable,
sino también por destacar dentro del discurso, la
necesidad de considerar las relaciones de poder entre
los géneros. También, con los avances en torno a
esta tematica, se hace necesario explorar desde la
propia vision de las comunidades indigenas el
significado de desarrollo sustentable, de la practica
del “feminismo” y, en el mismo contexto, la
percepcion (diferenciada) sobre los efectos del
cambio climatico. Estas consideraciones constituyen
la base para incorporar la dimension de género en
las politicas ambientales, en las acciones préacticas
de las organizaciones sociales y en las propuestas de
investigaciones que estan siendo construidos en las
diversas instituciones (gubernamentales, académicas,
entre otras).
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Dialogo entre género y ambiente:
miradas compartidas y aportes
desde los pueblos originarios

Adriana Estrada”

Para enriquecer el pensamiento y la existencia
humana se requiere de un dialogo entre culturas que
de cuenta de nociones, saberes y experiencia
compartida. El didlogo se realiza con la interlocucion
de quien con la voz expresa y de quien escucha. La
voz es la herramienta que permite expresar ideas,
sentimientos, vivencias y conocimientos; el escucha
antecede a la voz, es en el proceso de escucha que se
configuran pensamientos para compartirlos. El
escucha, en ocasiones, se encuentra ausente, 0 con
mayor precision, la forma de escuchar es sesgada
por concepciones morales que se debatan entre el
deber ser y lo que es, entre continuidades y rupturas
acerca de practicas y modos de vivir en el mundo.

Para acercarse a la comprension y abrir un didlogo
en el acto de escuchar se requiere de deconstruir el
juicio de valor hacia lo diferente. EI seminario
“Repensando el género desde adentro. Dialogos y
reflexiones desde y con los pensamientos de hombres
y mujeres de los pueblos originarios”, es un esfuerzo
dirigido hacia la busqueda de construir miradas

* Doctora en Ciencias Politicas y Sociales-UNAM. Pos-
doctorante de CRIM-UNAM 2010-2011.
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compartidas entre modos de pensar el mundo
diverso, desde la experiencia de los pueblos
originarios y las/0s mestizos urbanos en México, los
cuales coincidimos en el espacio académico.

Carmen Osorio, al abordar el tema de “Género y
Medio Ambiente: entre el discurso y la practica”,
recurre a un recuento y analisis de la conformacion
de un discurso que incorporaa las mujeres en el tema
ambiental a nivel de los organismos internacionales
y las politicas internacionales, reconociendo que
existen diferentes corrientes tedricas adoptadas por
el movimiento feminista.

La ponencia revela la conformacion historica de
laincorporacién del discurso de los temas de genero
en el &ambito de la discusion de desarrollo sustentable,
cuyo antecedente data de 1970, pero en este
recorrido, la autora, hace notar las diversas miradas
que adoptan los convenios internacionales en
relacion al tema, analizando desde un punto critico
dichas concepciones como visiones occidentales que
homologan a la mujer en un tema que requiere mayor
precision en cuanto a configuraciones socioculturales
diversas.

En este sentido el didlogo que construye la autora
apunta a develar las diferencias de puntos de partida
marcadas por las identidades culturales, y en este
sentido me gustaria desarrollar un poco el
planteamiento tedrico del tema género y ambiente a
partir de las propuestas que emanan desde las
identidades de los pueblos indigenas lo cual
representa ahondar en el reconocimiento de la
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existencia de mundos confrontados, desgajados, cuya
ruptura y contradiccion se explica por un proceso
historico colonial. En este sentido, es imprescindible
escuchar la voz de los pueblos originarios, cuya
identidad se rebela a la condicion colonial a través
de estrategias de resistencia, donde uno de sus
elementos se expresa en el repertorio de
conocimiento tradicional heredado de generacién en
generacion en relacion con los ecosistemas. La
discusion acerca de ambiente y género en el contexto
de los pueblos originarios cobra relevancia porque
en un largo proceso de crisis de capital y de deterioro
ambiental, donde predomina la racionalidad
instrumental econdmica, el repertorio de practicas
culturales tradicionales son claves para proponer,
como sostiene Toledo (2001), alternativas de
organizacion social que afronten la crisis ambiental
y civilizatoria en el mundo.

Ahora bien, en el tema de ambiente y género en
relacion a los pueblos indigenas se identifican en
general dos lineas: la primera se relaciona en la
importancia de los pueblos originarios en relacion a
los recursos naturales, y el segundo se refiere al tema
del género, en particular a la incorporacion de las
mujeres en la discusion ambiental.

En cuanto a pueblos originarios y ambiente es
importante recuperar el concepto de territorio, como
el espacio apropiado y valorizado de manera
simbolica por comunidades donde se articulan
estrategias de supervivencia basadas en la agricultura
la cual esta intimamente relacionada con los
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ecosistemas y la forma de incorporarse y hacer uso
de ellos para satisfacer necesidades (Boege, 2008:19).
El concepto de territorio, comprendido de manera
organica, es también, el espacio donde se construyen
las estrategias de resistencia, la cual cobra forma en
las multiples maneras de poner en préactica
conocimientos ancestrales de los recursos para
beneficio de la vida. Esto se resume en el concepto
de biocultura, el cual contempla segiin Ekart Boege
“...recursos naturales biodticos intervenidos en
distintos gradientes de intensidad por el manejo
diferenciado y el uso de los recursos naturales segun
patrones culturales, los agrosistemas tradicionales,
la diversidad biol6gica domesticada con sus
respectivos recursos fitogenéticos desarrollados y/
0 adaptados localmente.” (Boege, 2008:13)

Mas aun, la autora se refiere a la necesidad de
generar estudios multidisciplinarios e
interdisciplinarios en relacion al tema, y un ejemplo,
en relacion al tema ambiental, se logra en el
entrecruzamiento entre la diversidad biolégica de
ecosistemas en relacion a diversidad cultural de los
pueblos que habitan los territorios. En este sentido,
Victor M. Toledo, en el Atlas Etno-ecoldgico de
México y Centroamérica (2001), reveld la
importancia de interrelacionar los conceptos
biologicos y culturales, para hacer visible el papel
estratégico de las culturas originarias en la
conservacion de los recursos naturales. Asi, por
ejemplo, al traslapar la diversidad cultural y bioldgica
de los territorios, se reconocié que la mayor
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biodiversidad de los ecosistemas coincide con la
diversidad cultural de los pueblos indigenas de
México.

También, un tema a resaltar, se refiere a la Justicia
Ambiental, la cual, se comprende en el contexto de
la lucha por los derechos ambientales, colectivos y
culturales.! Enrique Leff, como bien cita Osorio,
expone los retos que implica caminar hacia
alternativas democraticas y sustentables, resaltando
la necesidad de cambios paradigmaticos en la
conformacién de las relaciones sociales, a esto se
suma que la particularidad de los pueblos originarios
en el ambito de la discusion del desarrollo
sustentable: “Los derechos ambientales se definen
en relacion con las identidades étnicas que se han
configurado a lo largo de la historia en su relacién
con su entorno ecoldgico, mas que en relacion con
una norma juridica que responde a la logica del
mercado o a una razon de Estado” (Leff, 2001:10).

Esto significa que los pueblos indigenas en
relacion a los derechos ambientales, representan ser
sujetos sociales y politicos cuya trascendencia se
legitima en el cuestionamiento profundo que realizan,
no solo a la irracional explotacion de los recursos
que es parte de la muerte entrépica del planeta que
genera el capitalismo, como lo denomina Enrique
Leff, sino que cuestiona el fundamento mismo de la
modernidad y de los Estado Nacion.

! Los derechos de tercera generacion de las naciones unidas,
justamente reivindican.
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Ahora bien, en el marco de la discusién y los
puentes que se construyen entre mujer y ambiente
hacia la construccion de alternativas, Carmen Osorio
se hace una serie de preguntas cruciales: “;como
cambian los patrones de la division sexual del trabajo
al instrumentalizar nuevas formas de uso de
recursos? ;Quién se beneficia econdmica y
socialmente de los nuevos esquemas? ¢Quién
controla e instrumentaliza estos patrones? ;Quién
decide sobre las escalas de produccion y los tipos de
tecnologias a ser utilizados?”

Preguntas claves que permiten responder de
manera mas matizada y amplia la relacién entre
género y ambiente, en el sentido de exponer la
necesidad de replantearse las relaciones de poder en
la construccion de alternativas y que en conjunto
responden a la pregunta: ;Cual es la importancia del
papel de las mujeres en la conformaciéon de
alternativas sustentables que caminen hacia un
cambio paradigmatico? En este sentido al rescatar
la corriente eco-feminista, cuestiona los
esencialismos que provienen de las miradas
occidentales, que postulan que existe un vinculo
innato entre mujer-madre-tierra, quebrado por la
racionalidad econdémica de la modernidad. El
supuesto mujer-madre-tierra se traslada al ambito
de ser humano (hombre/muijer)-naturaleza. Es decir,
la identidad de género y su relacién con la naturaleza
pueden incluir tanto varones como muijeres, y los
vinculos pueden ser quebrados tanto por hombres
como mujeres, sin embargo, dichos lazos se
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construyen de manera diferenciada en relacion al
genero, y es en este sentido, que la ruptura afecta de
manera diferenciada a los varones y a las mujeres.
Por ejemplo, es reconocido que mujeres de contextos
socioculturales especificos se enfrentan a mayores
condiciones de vulnerabilidad frente a catastrofes o
depredacion ambiental: se comprobd que hubo
mayor cantidad de muertes de mujeres en el Tsunami
de Bangladesh que de varones, por ejemplo, y esto
por la construccion cultural de género que caracteriza
a la sociedad de Bangladesh en donde las mujeres
enfrentan condiciones de marginacion vy
vulnerabilidad. Esto no significa que las mujeres en
general se enfrentan a mayores condiciones de
vulnerabilidad frente a catastrofes ambientales, sino
la determinante sociocultural e identitaria es lo que
hace que una mujer se encuentre en mayor 0 menor
medida expuestaa la vulnerabilidad. De igual manera,
no por el hecho de ser mujer, existe un vinculo
madre-naturaleza, sino es el contexto sociocultural
especifico que fortalece o diluye dicha relacion, o
como menciona la autora, es el contexto sociocultural
el que fortalece la relacion de dominacién de mujer/
naturaleza.

En este sentido me gustaria mencionar que a
diferencia de las concepciones occidentales,
internacionalistas o globalizadas, las cuales tienden
a englobar y homologar el tema de género y
ambiente, recuperar la relacion entre género y
ambiente desde la perspectiva de la lucha por los
derechos ambientales, colectivos e identitarios
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significa abrir el horizonte hacia la de-construccion
del pensamiento dominante en relacién al género y
al ambiente, en relacion al reconocimiento de la
diversidad como punto de partida para conformar
nuevos pensamientos en torno a modos de concebir
y relacionarnos en el mundo. El proceso de
deconstruccion que significa desaprender y aprender,
nuevos modos de relacionarnos con el ambiente, es
importante nutrir la diversidad de contenido, vestirla,
darle cuerpo, haciendo mencion a los aportes
concretos planteados por comunidades y pueblos
campesinos y originarios.

La relacion de los pueblos indigenas con sus
recursos ambientales cobra sentido, no a partir de
una esencia, como sefiala Leff, sino “de la
imbricacion de matrices de racionalidad que se
expresa en la constitucion de nuevas identidades,
amalgama de tradiciones y modernidad”, no es la
pertenencia innata de lo indigena en relacion a la
naturaleza, sino la experiencia histdrica de lucha y
resistencia que posibilita un posicionamiento frente
a la racionalidad econdmica y se pronuncia en el
ambito de la defensa de los recursos que cobra
sentido en el territorio que habitan y los modos de
convivir en el. Asi por ejemplo, desde la década de
1990 los pueblos indigenas vienen construyendo un
discurso que se opone a la geopolitica ambiental de
la globalizacion y cuya expresion mas acabada se
expresa en los Acuerdos de los Pueblos resultado
de la Conferencia Mundial de los Pueblos sobre el
Cambio Climatico y los Derechos de la Madre Tierra
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que se celebro el 22 de abril de 2010 en Cochabamba,
Bolivia, donde desde la nacion aymara se propone
un cambio paradigmatico basado en el conocimiento
diverso.

El Acuerdo de los Pueblos hace énfasis en la
necesidad de un cambio paradigmatico y lo expresa
de la siguiente manera:

“Confrontamos la crisis terminal del modelo
civilizatorio patriarcal basado en el sometimiento y
destruccion de seres humanos y naturaleza que se
acelerd con la revolucién industrial.”

Logran articular una propuesta que se resume en
la Declaracion Universal de los Derechos de la Madre
Tierra que dice:

* Derecho a la vida y a existir;

* Derecho a ser respetada;

* Derecho a la regeneracion de su bio capacidad
y continuacion de sus ciclos y procesos vitales libre
de alteraciones humanas;

* Derecho a mantener su identidad e integridad
como seres diferenciados, auto regulados e
interrelacionados;

* Derecho al agua como fuente de vida;

* Derecho al aire limpio;

* Derecho a la salud integral;

 Derecho a estar libre de la contaminacién y
polucién, de desechos toxicos y radioactivos;

» Derecho a no ser alterada genéticamente y
modificada en su estructura amenazando su
integridad o funcionamiento vital y saludable.
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* Derecho a una restauracion plena y pronta por
las violaciones a los derechos reconocidos en esta
Declaracion causados por las actividades humanas.

La declaracion se afirma en la diversidad y dentro
de esa diversidad es necesario desmenuzarla e ir
tejiendo desde lo local, desde los espacios-tiempos
de cada cultura-pueblo, regién, género, color, religion
y todo el arco iris de identidades con el que nos
autodenominamos los diversos grupos sociales.

En México tenemos experiencias importantes que
emergen desde los movimientos sociales y los
pueblos originarios los cuales exponen el vinculo
entre género y ambiente, sélo por mencionar algunos:
el movimiento del Ejército Zapatista de Liberacion
Nacional en 1994, que desde entonces impulsa una
amplia participacion dirigida a cambiar la relacion
que se establece con el entorno ambiental, la lucha
de los pueblos en Guerrero para detener la
construccion de la presa la Parota, la férrea lucha de
hombres y mujeres de Atenco para impedir que
creciera la mancha urbana, a través de la construccion
de un aeropuerto, hacia sus tierras de cultivo y
posteriormente la lucha de las mujeres por liberar a
sus comparieros del encarcelamiento. En Morelos,
el movimiento de los 13 pueblos surge en defensa
de un manantial frente a las depredadoras
constructoras de bienes raices. En cada uno de estos
movimientos tanto hombres como mujeres han
jugado un papel protagoénico.
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Y es en este &mbito, donde incursionan el género
y los aportes que emergen desde las mujeres
originarias, cuyo planteamiento se distancia del
feminismo, en el sentido de pugnar por una relacion
complementaria con el varon, erradicar las
costumbres y tradiciones que violentan la condicién
de dignidad de la mujer y resignificar la relacion de
unidad dentro de la diversidad.

Asi, por ejemplo, observamos en comunidades
de los Altos de Morelos, casos donde las mujeres
proponen la siembra de arboles frutales en su
comunidad para impulsar un proyecto econémico y
no solo en relacién a “cuidar el ambiente”, sino como
parte intrinseca de la subsistencia humana, clave
donde radica la riqueza de la buena calidad de vida o
el buen vivir, como lo han denominado en el sur del
continente americano.

¢Qué significa para las mujeres la defensa del
recurso del agua, de la tierra, del ambiente y cuél es
la diferencia con respecto a los varones, donde se
complementan, donde no, dénde se transforma la
construccion social y cultural de género en ese
proceso de lucha? Son preguntas que se elaboran
desde el ambito de las relaciones de genero
comprendidas como construcciones sociales y
culturales.

Los puentes entre género y ambiente son diversos,
extensos, complejos, pero es necesario hacerlo
explicito, reflexionar en el @ambito tedrico vinculado
con las particularidades sociales, territoriales e
identitarias. Es necesario especificar donde hay un
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problema de justicia de género, donde de justicia
social, dénde existe conocimiento dirigido a
propuestas encaminadas a un cambio paradigmatico,
dénde no los hay y se reproduce la destruccion
ambiental, donde existe ignorancia y la ignorancia
como un problema de justicia, y como y qué
respuesta da la academia a los profundos problemas
ambientales y sociales que hoy imperan en el mundo
y en México. La responsabilidad es compartida.
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Perspectivas desde los pueblos
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