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0. Introduccion

0.1. ;| Por qué las mujeres indigenas?

El acercamiento a las luchas de las mujeres indigenas, y a los saberes que ellas construyen
en los procesos de reproduccion de la vida y de sus luchas, es un intento por contribuir a los
esfuerzos contemporaneos en América Latina por encontrar formas efectivas de vivir y
luchar que nos saquen de los entrampamientos que nos han sido impuestos por el actual

patron global de poder.

El mundo se derrumba bajo nuestros pies. El suefio de la modernidad nos hizo monstruos
tan violentos que hemos puesto la vida en la Tierra en peligro, si es que ya no la hemos
condenado irreversiblemente. La modernidad, en tanto promesa de construccion de un
mundo de abundancia para una humanidad libre de violencias arbitrarias, se ha vuelto en
contra de si misma. Como argumentaron, entre otros, Anibal Quijano y Bolivar Echeverria,
la modernidad efectivamente existente ha sido restringida por otras fuerzas, sea el
capitalismo en tanto subsuncion del trabajo a la autovalorizacion mercantil (Echeverria,
2010), sea lo colonial, en tanto absorcidon del trabajo esclavo, saberes y riquezas de los
pueblos del mundo por ¢lites a las que hoy reconocemos como blancas y europeas o

descendientes de ellas (Quijano, 1988, 2000a, 2000b).

La reescritura que estas é¢lites hicieron de todo este proceso eludi6 la usurpacion de los
saberes, trabajos y riquezas de los pueblos “no blancos”, y considerdé a Europa como un
espacio diferenciado que engendréd autonomamente la modernidad. Asi, legitimé su
vocacion colonial en el deber ético' de incluir a los pueblos de todos continentes en el
proceso de independencia para con los limites que la naturaleza habia impuesto a “los

hombres”.

" Al respecto, es especialmente interesante el texto de Homi Bhabha (1998) sobre la defensa de las colonias
britanicas por parte de quien en Inglaterra era el mas destacado defensor de la igualdad y la libertad, John
Stuart Mill.



Y esta narrativa se hizo hegemonica, transformandose en un hecho incuestionable incluso
para los propios pueblos colonizados alrededor del globo, asi como para los dominados en
el suelo europeo. Uno de los sintomas mas llamativo de ello, como lo delinearon Edgardo
Lander (2000) y Silvia Federici (2013a), fue la aceptacion de muchos de los elementos de
esta narrativa por el mayor critico del capital hasta la actualidad, Karl Marx. El socialista
alemdn no solo celebro los avances tecnoldgicos producidos en el siglo XIX, sino que no
considerd que pudieran haberse realizado de una forma radicalmente distinta, asumiendo la

violencia capitalista como inevitable y a la postre benéfica.

Fueron reducidos los grupos que se resistieron a esta narrativa y proyectaron la posibilidad
de formas societales ajenas a lo moderno o dentro de una concepcién no colonial, no
capitalista ni patriarcal de la modernidad. Esta fue hegemdnicamente pensada de forma
empobrecida, como un proceso neutro, inevitable y deseable, de acumulacion de técnicas
producidas por una razon abstracta. Paralelamente, la naturaleza quedaba conceptualizada
como un limite a ser reducido, compuesta por fuerzas agresivas a ser progresivamente

domesticadas y transformadas en recursos.

A partir de la década de 1960, ocurre un importante fortalecimiento de luchas no centradas
exclusivamente en las denominadas relaciones de clase (el feminismo, el movimiento
negro, el movimiento LGBT, entre otros). Desde la década de los setenta, las luchas de
raigambre exclusivamente marxista van perdiendo importancia, incapaces de responder al
nuevo cuadro politico post-crisis de 1973. En Ameérica Latina, los pueblos indigenas fueron
conforméndose como uno de los principales actores en la reformulacion de los términos de
comprension de lucha. Empezando con la opciéon por la autodenominaciéon como
“indigenas”, que toma espacio a las identidades campesinas o mestizas que habian sido
adoptadas preferencialmente hasta la década de los setenta. Asumirse indigena, término
colonial que paradojicamente se refiere a lo precolonial, es una eleccion que rechaza la
narrativa eurocéntrica de la modernidad colonial/capitalista y que denuncia la violencia
usurpadora de saberes y riquezas que ella encubre, a la vez que reivindica formas societales

previas a la colonizacion, asi como sus 500 afos de resistencia y reformulacion de si.
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Los pueblos indigenas, como otros colonizados, son el afuera constituyente del mundo que
se viene gestando desde hace 500 afios. Miles de pueblos en todos los continentes ven sus
conocimientos, riquezas y trabajos constantemente expropiados por las élites de los paises
centrales -en alianza con clases’ intermedias en todos paises-, que los reorganizan segiin sus
objetivos. El desbalance de poder en estas relaciones entre el centro y las periferias permite
que estas se apropien solo residualmente de la riqueza total, intersubjetiva y material, que la
humanidad genera en relacion con el mundo no humano. Los pueblos no estan fuera de la
modernidad, pero si son violentamente excluidos de muchos de los logros de la misma, asi
como de la posibilidad de intervenir en su direccionamiento. Sin embargo, en muchos
casos, parte importante de la vida de los pueblos indigenas se desarrolla autbnomamente,
dentro de patrones propios de relacion que incorporan los conocimientos provenientes del
centro y de otras periferias, dando lugar a formas sociales cuyo vigor es sorprendente si nos

enfocaramos en compararlas con la enorme dimension de la violencia que las constrifie.

Tras el largo y exitoso periodo de luchas en la recuperacion por la tierra que inaugura la
Revolucion Mexicana y cierra la (muy parcial) reforma agraria ecuatoriana en 1973, surgen
dos crisis decisivas: la agraria (Blanca Rubio, 2013, 2015) y la de los movimientos sociales.
La crisis del capital en 1973 puso en jaque tanto el modelo organizacional de los
trabajadores, como la agricultura en pequena escala por la que habian luchado los pueblos
campesinos e indigenas a lo largo del siglo XX. La identidad campesina se resintio y los
pueblos pasaron a cuestionar su politica de alianza en posicion subordinada con sectores
criollos/mestizos marxistas o nacionalistas, asi como la exclusividad del aspecto econdémico
en su lucha. Aun manteniendo las demandas relacionadas a la tierra/territorio como
principales, van reformulando y exigiendo legitimidad a formas propias, diferenciadas, de
ejercer justicia y autoridad politica, de educar a las y los jovenes, de manutencion y
recreacion de la cultura, de relacionarse con el territorio. Es decir, formas de estar en el
mundo con horizontes propios que no suelen excluir formas de relacion con la sociedad

envolvente, aunque tampoco dejan de cuestionar su caracter violento.

* Comprendo, a partir de Anibal Quijano (2000a), que el término “clase” es eminentemente estatico, asi como
eurocéntrico por no tomar en cuenta, por ejemplo, la clasificacion racial de la poblacion mundial. Sin
embargo, en la medida en que se refiere a las relaciones de poder, es aun un concepto relevante, al que
recurriré ocasionalmente a lo largo de la tesis.
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En los noventa, dos décadas luego del inicio de la generalizacion de la indianizacion de la
identidad politica, las mujeres indigenas pasan a reivindicar para si esta identidad. Por
supuesto que la participacion politica de las mujeres en las luchas de los pueblos estuvo
siempre presente’, pero ellas no parecen haber reivindicado organizacionalmente una
identidad femenina hasta entonces. Son muchos los factores que contribuyeron a ello, no
siendo posible siquiera una exposicion sumaria de ellos, pero quisiera resaltar la
importancia que tuvo en ello la sensaciéon de arbitrariedad que sintieron las mujeres
indigenas al ver saboteadas sus oportunidades tanto en el movimiento indigena como en el
feminista. En este ultimo caso, es mas identificable el trayecto. Entre la convocatoria de
Domitila Chungara para la Tribuna del Afio Internacional de la Mujer organizada por la
ONU en México en 1975 (2005 [1978]), hasta las invitaciones a numerosas lideres para las
reuniones preparatorias de la Conferencia de Beijing, fueron muchas las frustraciones que
sintieron, sin callarse, las mujeres indigenas. Su participacion en estos espacios puede ser
leida como una estrategia del feminismo blanco liberal para ampliar la legitimidad de
propuestas que no estaban dispuestas a rediscutir con las no blancas. En 1975, Chungara se
enfrento a Betty Friedan; en 1994, las indigenas de América Latina, junto a compafieras de
los demdas continentes, realizaron una declaracion paralela en la que denunciaban la
connivencia de la declaracion oficial de Beijing con el neoliberalismo, la expropiacion de

tierras, la agresion a la Madre Tierra y el neocolonialismo®. Pero fue en las reuniones

3 Aunque mucho queda por descubrir, existe ya una literatura importante sobre las luchas de las mujeres
indigenas en los 500 afios de resistencia. Podriamos citar las obras de Irene Silverblatt sobre la importancia de
las mujeres en las luchas indigenas en los dos primeros siglos de colonizacion espaiiola en el Pert (1990), las
de Sinclair Thompson (2007) y Charles Walker (2015) que incluyen importantes consideraciones sobre la
participacion de, respectivamente, Bartolina Sissa y Micaela Bastidas en las rebeliones de Tupak Katari y
Tupac Amaru o la de Silvia Soriano (2012) sobre la lider campesina Dolores Cacuango en la lucha por la
tierra en el Ecuador del siglo XX.
* El parrafo abajo es especialmente claro:
(la Declaracion oficial de Beijing) no reconoce el hecho de que la causa de esta pobreza son las
naciones e intereses poderosos que nos han colonizado y que continlan recolonizandonos,
homogenizandonos e imponiéndonos su propio modelo para el crecimiento econdmico y
monocultural. No presenta un andlisis coherente respecto a las razones por las cuales las metas de
‘igualdad, desarrollo y paz’ de la realizacion de hasta tres conferencias de la ONU sobre la mujer
sostenidas desde 1975. Mientras hace referencia a los programas de ajuste estructurales (SAPs, por
sus siglas en inglés), solo hace referencia a la mitigacion de sus aspectos negativos, sin cuestionar las
estructuras de los cimientos fundamentales de la ideologia SAP. Incluso subestima la importancia de
la liberalizacion del comercio y el acceso a mercados abiertos y dinamicos, que para nosotras
representa la principal amenaza a nuestros derechos a los territorios, a los recursos intelectuales y
patrimonio cultural. (Declaracion de las Mujeres Indigenas del Mundo en Beijing, 1994)
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preparatorias para Beijing donde las mujeres indigenas de los diferentes paises de la region

pudieron conocerse y comprender la importancia de la adopcion de una identidad comun.

Paralelamente, en el movimiento indigena, las mujeres se consideraban “invisibilizadas”,
término que utilizan recurrentemente para designar el escaso reconocimiento que su trabajo
recibe por parte de los hombres, 1o que a su vez permite un boicot activo a sus demandas y
a sus intentos por ejercer cargos que por la calidad de su trabajo merecen. Como veremos,
algunas de las organizaciones mas importantes de Ecuador, Guatemala y Peru -
respectivamente, el Comité Central de Mujeres de la UNORCAC, la Alianza de Mujeres
Rurales y la Federacion Nacional de Mujeres Campesinas, Artesanas, Indigenas, Nativas y
Asalariadas del Pert- surgen tras ver frustrados numerosos intentos de tomar decisiones en

organizaciones indigenas o campesinas mixtas.

Esta investigacion se propuso una aproximacion a las mujeres indigenas considerando que
su emergencia como sujetos politicos especificos es el resultado de todas las luchas que las
precedieron, a la vez que también otras cosas mas que estas luchas. Es decir, las mujeres
indigenas reflejan no sélo los mas de 500 afios de luchas contra el patron de poder global
que empezo6 con América, sino también los limites de estas luchas, abriendo cuestiones que

no eran perceptibles hasta entonces.

Ciencia en prdctica, el titulo de la investigacion®, refiere a los nuevos saberes que traen las
mujeres indigenas para si y para quienes nos enfrentamos al patron de poder, saberes cuyos
significados no estan dados, puesto que interfieren en nuestra forma de comprender el
mundo, obligdndonos a recrear la comprension de nuestra existencia. El conocimiento
emerge de la practica. Es la transformacion de la vida lo que exige nuevos sentidos para
estar en el mundo, vivir, luchar y conocer dentro de €l. La investigacion es, en este sentido,

un momento de didlogo con las mujeres indigenas con cuyas luchas he tenido contacto, ya

> Es también un pequefio homenaje a la autora angloboliviana Denise Arnold, a quien entrevisté en su casa en
La Paz para esta investigacion antes de su inicio formal, en febrero del 2010, ocasiéon en que me regald el
hermoso libro Ciencia de mujeres, sobre su experiencia de trabajo en la recuperacion de tejidos con mujeres
del ayllu de Challapata.
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sea a través de conversaciones, entrevistas, debates o lecturas. Se trata de indagar sobre lo

que ellas nos traen, desde su compromiso con la transformacion de la vida.

La sospecha que gui6 la investigacion presuponia que las mujeres indigenas, por ubicarse
en la posicion mas fragilizada dentro del actual patron de poder —puesto que los cinco
elementos que consideramos como centrales en este patron de poder: la colonialidad, el
capitalismo, la modernidad, el eurocentrismo y lo patriarcal, exigen la expropiacion y el
desconocimiento permanentes de la riqueza subjetiva y material de las mujeres indigenas-
tienen muchas claves para subvertirlo. Si los movimientos sociales hegemonicos, liderados
por hombres blancos y europeos (y sus descendientes alrededor del globo) se han cegado
hacia la cuestion de las mujeres, los pueblos racializados, las colonias y las formas de vida
no modernizadas, las mujeres indigenas no podrian hacerlo: al estar obligadas a hacer frente
a todo el patron de poder, no tienen més opcion que desnudarlo por completo. Cualquier
pacto que puedan hacer las mujeres indigenas con las instituciones que representan el

patrén de poder serd breve y/o muy parcial.

0.2. Como se proyectd y se realizé esta investigacion

La investigacion busca indagar alrededor de este caracter de continuacion disruptiva de las
mujeres indigenas como sujetos politicos, es decir, del hecho de que incluyan en si todas las
luchas previas pero que sean, al mismo tiempo, otra cosa mas que ellas. Asi, se busca
comprender lo que las mujeres indigenas, dentro de su heterogeneidad inclasificable, traen
para las luchas sociales y como lo hacen. Se trata, por lo tanto, de acompafiar su forma de
existir y experimentar estas luchas, de sus logros y sus dificultades y, en términos de
Raquel Gutiérrez (2009), sus horizontes interiores: aquellas potencias transformadoras que
emergen a la superficie de un modo parcial pero expansible y transformable. ;Cémo nos

convocan las mujeres indigenas? ;Como percibimos y respondemos a esta convocacion?

Fundamental en la busqueda por responder estas preguntas fue la preocupacion por evitar el
carécter anticipador del conocimiento moderno, como fue sustentado por Heidegger en la

década de 1940, en su texto La época de la imagen del mundo (1996): el modo de conocer
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moderno no es solo exterior frente al objeto que pretende conocer, sino que es anticipador,
es decir, restringe la excepcionalidad de lo que se pretende comprender a pardmetros de lo

que previamente se considera posible de ser conocido.

Frente a ello, la conceptualizacion de esta investigacion se inspird en Filipe Verde y
Eduardo Viveiros de Castro, etndgrafos en el Brasil central y en la Amazonia,
respectivamente. Viveiros de Castro (2013, 2014), uno de los responsables por el “giro
ontoldgico” en la antropologia mundial, aboga por una integralidad del conocimiento que
asuma de un modo radical la alteridad humana de los pueblos amerindios. Es decir, frente
al caracter humanista de la modernidad eurocéntrica, que asume la diferencia de las culturas
en tanto formas diversas de ser homo sapiens, Viveiros de Castro aboga por formas
diferentes de lo humano, lo que puede implicar, en el caso amazdnico, una humanidad no

diferenciada de lo que nosotros comprendemos como naturaleza.

Ya Filipe Verde (1997, 2009) -critico del giro ontologico, pero que coincide con el mismo
al abordar la integralidad de la experiencia humana mas alld de nuestros limites para
expresarnos- nos ofrece algunos vasos comunicativos que estan muy obstruidos por la
propuesta de Viveiros de Castro. Segun Verde, aun cuando la humanidad en tanto especie
ha asentado su existencia de modos radicalmente diferentes, un conjunto de limites,
condiciones o aspiraciones es compartido. Lo que desde la condicion moderna
denominamos como “muerte”, ‘“sexualidad”, ‘“violencia”, ‘“afecto” o “deseo de
reconocimiento” definirian limites a la experiencia humana y permitirian la comunicacion
entre pueblos ubicados historica y geograficamente a gran distancia. Y serian estos limites
compartidos los que convocarian a las gentes a comunicarse entre diferentes culturas o a
hacer antropologia. Lo que pasa al primer plano en la intercomunicacion cultural es el

enriquecimiento de la existencia, de la construccion dialogica de formas de vivir bien.

Para Verde, el modelo de comprension etnografica debe ser el artistico: frente a una
produccion de conocimiento que busca delimitar el significado de lo que expresa, la obra de
arte mantiene la indefinicion, debiendo sus significados ser abiertos frente a la experiencia

de quien la contempla, por lo cual la interpretacion es infinita, a la vez que no es aleatoria,
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puesto que refiere a algo que es comun a el/la autora y el/la espectadora, aun cuando esto

comun pueda ser inidentificable para ambos(as).

Intentando conducirme por estas reflexiones, he buscado que esta investigacion tuviera un
caracter dialogico junto a las mujeres indigenas, aun sabiendo que no habria un camino
claro para alcanzarlo. Por un lado, he buscado prevenirme de un proceder anticipador que
restringiera lo que pudiera encontrar en el campo. La salida que encontré fue quizas la mas
sencilla: elaboré un cuestionario minimalista de entrevista’, el cual permitié que las mujeres
(y hombres) entrevistadas priorizaran la tematica que juzgaran relevante sobre sus
organizaciones. Se trataba de alcanzar lo que Viveiros de Castro denomina una
comprension “buena lo suficiente”, lo que para ¢l significa, a la vez, exponer el universo
indigena dentro de una logica aceptable académicamente, pero también ofreciendo
elementos que van mas alld de lo que el etndgrafo ha pensado o lo que su lector pudiera ser
capaz de percibir. Ello coincide con la apuesta por lo artistico de Verde: lo estético no se
deja aprisionar. Pero lo estético incluye la experiencia de quien lo percibe. De esta forma,
todo mi arsenal practico-tedrico se mantiene junto a la experiencia indigena, pese a irse
transformando mediante el didlogo con las mujeres indigenas y la literatura sobre las mas

diferentes cuestiones pertinentes para la tesis.

Sin embargo, resta una ultima cuestion: tanto Verde como Viveiros de Castro enfatizan la
diferencia historica entre los pueblos indigenas de Brasil y “Occidente”. Ello contradice, sin
embargo, una de las apuestas iniciales de esta investigacion: el hecho de que, junto a las
mujeres indigenas y sus pueblos, nosotras(os) “criollos/blancos/mestizos”, compartimos
500 afos de historia. Ello no borra, pero condiciona una multitud de historias
independientes (previas o posteriores a estos 500 afos) y que permanecen actuando. El que
el término “indio” pueda ser considerado como el primer término en la clasificacion de las
gentes en el patron de poder mundial que empezaba a gestarse con América (Quijano,

2000a) no es aqui una casualidad. En este sentido, mujeres indigenas y gentes criollas,

% El cuestionario contaba con cinco cuestiones generales: ;Cuando y por qué surge su organizacion? ;Cuales
son sus objetivos actuales? ;Quiénes han sido sus aliadas/os en este proceso? ;Como percibe el futuro de su
organizacion dentro de un mundo cada vez mas globalizado? Y (Cémo ha llegado usted a integrar su
organizacion?
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blancas o mestizas somos contemporaneas no solo en el sentido en que compartimos un
mismo periodo histérico, sino en el sentido en que nuestras respectivas historicidades estan
imbricadas por un mismo patrén de poder, el cual nos reine en un mismo mundo, aun

cuando estemos situadas y situados en ¢l de manera diferenciada.

0.3. El proceder investigativo

La emergencia de las mujeres indigenas como sujetos politicos ha ocurrido de manera casi
simultdnea en todos los paises de América Latina. Una investigacion que se restringiera a
uno o dos paises, y que consecuentemente permitiera un mayor nivel de detalle, nos parecio
que podria restringir esta comprension regional de la cuestion. Por ello, se concibié una
investigacion que privilegiara una considerable extension de paises y de organizaciones,
con la intencion de comprender el caracter general del surgimiento de las mujeres indigenas
como sujetos politicos, no so6lo sin dejar de atender a su heterogeneidad, sino haciendo de
esta una base para la comprension del caracter latinoamericano, regional, de la cuestion. Es
decir, la emergencia de las mujeres indigenas como sujetos politicos es considerada como
un fendmeno general sin que ello ocurra en demérito de su diferencia interna, sino gracias a
ella. Inicialmente se proyecto la realizacion de la investigacion en ocho paises, pero por
motivos de salud, solamente fue posible realizar trabajo de campo en cuatro, aquellos de
mayor presencia indigena: Bolivia, Ecuador, Guatemala y Perti (aunque también se hicieron

visitas a organizaciones de mujeres indigenas en Colombia y México).

He pasado alrededor de dos meses en el Peru (agosto y septiembre del 2012), un mes en
Ecuador (entre noviembre y diciembre del 2012), un mes en Bolivia (enero del 2013) y casi
dos meses en Guatemala (julio y agosto del 2013)’. Entre el 2009 y el 2011 residi en el
Perti e hice visitas a los otros dos paises, previas al inicio formal de esta investigacion, pero
ya con vistas a la misma. Visité las respectivas capitales de los cuatro paises, que en todos
los casos tienen sedes de organizaciones nacionales indigenas (de mujeres o mixtas®), y una

o mas localidades cuya lucha indigena (o campesina) era especialmente importante. En el

7 Ademas, entre el 2009 y el 2011 residi en el Perti e hice visitas a Ecuador y Bolivia, previa al inicio formal
de esta investigacion, pero ya con vistas a la misma.
% Por organizacion mixta, en esta tesis me refiero siempre al hecho de estar compuesta por mujeres y hombres.

17



Pert, ademés de Lima, visit¢ en la region de Cajamarca, la ciudad homoénima,
Bambamarca, Celendin y el caserio San Juan de Lacamaca. En Ecuador visité Quito,
Otavalo, Cotacachi, Cuenca y Tarqui. En Bolivia, las ciudades vecinas La Paz y El Alto, asi
como Cochabamba. En Guatemala, visité los municipios de Totonicapan y Xela’, en el
departamento de Huehuetenango a su capital y a la comunidad de Chaculé, ademas de la

capital del pais.

Es también relevante resaltar que la lumbalgia que me acompafié en mi trabajo de campo
en los paises centroandinos me impidid visitar territorios amazonicos, aun cuando habia
sido invitado para hacerlo tanto por mujeres indigenas como por aliadas(os) suyas(os). De
esta forma, la informacién recogida sobre las mujeres amazodnicas en esta tesis se basa en
entrevistas a sus integrantes que residen en las capitales de sus paises, asi como de sus
aliadas(os) y de la literatura existente. Ello fue especialmente lamentable por no haber
podido conocer a las mujeres Kichwas de Sarayaku, en Ecuador, cuya lucha en contra de la

explotacion petrolera ha provocado reflexiones importantes a esta tesis.

En cada uno de los lugares, mi interés fue el de realizar entrevistas a mujeres integrantes de
todas las organizaciones indigenas (de mujeres o mixtas), de modo a acercarme a su
heterogeneidad organizativa. Investigué en menor nimero a hombres indigenas y a mujeres
(feministas en su mayoria) aliadas de mujeres indigenas. Se considerd que ello implicaria el
acceso a una gran amplitud de informaciones que no podrian ser analizadas con la misma
intensidad. Se privilegiaron aquellas organizaciones cuyos horizontes interiores (Gutiérrez,
2011) fueron percibidos como especialmente relevantes por la investigacion, lo cual
dependié de una serie de elementos dificilmente objetivables, que fueron desde la
oportunidad para conocer mejor algunas experiencias que otras, hasta una empatia asociada
a mis propias sensibilidades politicas y tedricas, pasando por las estrategias narrativas
surgidas durante el periodo de escritura. Por ello, el que haya habido organizaciones que no
pudieron recibir una atencion analitica no implica de forma alguna su infravaloracion, sino

a la arbitrariedad de mis propios limites en tanto investigador. De todas formas, cada una de

? La ciudad referida cotidianamente como Xela recibe oficialmente el nombre de Quetzaltenango (homénima
del departamento de Quetzaltenango, del cual es capital).
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las 151 personas entrevistadas, pertenecientes a 123 organizaciones -exclusivas o mixtas,
indigenas u aliadas; cuyo listado se encuentra en el Anexo I- tuvo importancia para esta
investigacion. Espero que en los debates posteriores a esta tesis pueda tener la ocasion de

explicitar mis impagables deudas hacia ellas.

Asimismo, en la mayoria de los lugares fui invitado -o solicité serlo- por las mujeres
indigenas a participar de eventos de sus organizaciones o de fiestas comunitarias o incluso
familiares. También me nutri de la literatura reciente producida por ellas o sus aliadas a

través de visitas a bibliotecas y librerias.

Un primer gran aprendizaje del trabajo de campo en los paises centroandinos, que modifico
en parte la comprension de la propia investigacion, fue el hecho de que no era provechoso o
posible separar a las mujeres indigenas de las campesinas. Al contrario de Guatemala,
donde esta separacion podria ser factible, en los Andes las identidades se confunden
constantemente, por lo que las “mujeres indigenas” dejaron de ser la denominacion
exclusiva para el sujeto de la presente investigacion, aunque sigue siendo a la que mas

recurro.

El presente texto consta de esta introduccion, cinco capitulos, consideraciones finales y dos
anexos. En el primer capitulo, expongo lo que denominé “modulacién patriarcal del patron
mundial de poder”, es decir, el modo cémo el patriarcado se articula al patrén de poder
mundial junto a otros cuatro elementos -el colonial/racial, el capitalista, el moderno y el
eurocéntrico-. Los otros cuatro capitulos corresponden a cada uno de los paises
investigados. En las consideraciones finales, hago una recapitulacion de algunas de las
discusiones presentes en los capitulos para abrir cuestiones que considero de primera

importancia para el debate actual.

0.4. Notas sobre la insensibilidad y la irresponsabilidad de los hombres

Hay una carencia injustificable de preocupacion genuina por el género por parte de

intelectuales y activistas de izquierda, indigenas y/o descoloniales que es necesario
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denunciar y revertir con urgencia, dado que las tendencias destructivas en la reproduccion
del capital son eminentemente masculinas. A nivel transhistérico y transcultural, los
hombres han ejercido, en la aplastante mayoria de los casos, la autoridad colectiva, siendo
por lo tanto los principales responsables por la toma de decisiones de los pueblos. También
transhistérica y transculturalmente, como ha mostrado Paola Tabet (2012 [1998]), los
hombres han excluido a las mujeres del porte de armas, siendo exclusividad de ellos el

poder de dar fin violento a la vida humana y no humana.

Es también de conocimiento amplio que la explosion tecnologica ocurrida en los ultimos
doscientos afos, que ha permitido una inimaginable capacidad destructiva de la vida no
humana y humana, ha sido obra masculina, en un periodo historico en el cual, por lo demas,
las mujeres estuvieron excluidas legalmente -hasta mediados del siglo XX- de la

posibilidad de participar en la politica formal en los paises centrales.

También es un hecho reconocido -véase, por ejemplo, Silvia Federici (2013b)- que en la
vida cotidiana contemporanea son las mujeres las principales responsables por el trabajo de
reproduccion de la vida humana, la produccion del alimento, su preparacion y el cuidado de
las y los familiares. Se calcula que en los paises periféricos, pese a constituir solo el 47% de
la poblacion agricola y contar con tierras menos fértiles y menor tecnologia, las mujeres
producen entre el 60 y el 80% de la alimentacion consumida por las familias (Esther Vivas,

2012).

Una ultima cuestion a sefialar, quizd ain no comprendida en su entera dimension por el
feminismo hegemonico, viene siendo intensamente debatida recientemente. Esta se refiere,
en palabras de Rita Segato (2003), a la preeminencia de las relaciones entre hombres para la
manutencion de la violencia estructural del género, en oposicion a la comprension
hegemonica que las ubica en la relacion entre hombres y mujeres. Ello es especialmente
importante en la medida en que da lugar a pactos desiguales sobre los cuales se sustenta
tanto la dominacion sobre las mujeres como la dominacion de determinados grupos sociales
sobre otros. Asi, las feministas negras en Estados Unidos -Michelle Wallace (1999 [1979]),
Angela Davis (2005 [1981]), bell hooks (2004)- mostraron como el rompimiento de los
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lazos comunitarios afroestadunidenses se realizd prioritariamente a través de politicas de
masculinizacion, iniciadas por el gobierno de Estados Unidos en la década de 1920. Silvia
Federici (2013b), a su vez, mostrdé como la caza de brujas, durante el (primer) periodo de
acumulacion originaria, unicamente logré su cometido de restringir a las mujeres al ambito
de lo reproductivo en la medida en que pudo persuadir a los hombres trabajadores de
participar en ello. Como Eve Sedgwick habia mostrado (1985), las politicas violentas de
restriccion de las mujeres a una posicion subordinada en el ambito publico y en la relacion
de pareja permitian a los esposos gozar de cierto confort subjetivo compensatorio frente a
las extremas condiciones de explotacion de su trabajo. Es decir, el capitalismo y la
colonialidad del poder no podrian haberse afianzado si no fuera por estos pactos entre los

hombres de las élites y de los pueblos dominados y explotados.

Todos estos hechos se destacan incluso en investigaciones producidas por hombres, pero ha
sido el feminismo en su heterogeneidad, asi como mujeres no feministas, quienes han
expuesto las relaciones de poder implicadas en ello. Hace 150 afios, estas mujeres -
feministas y no feministas- han contado con la simpatia de un grupo reducidisimo de
hombres, quienes fueron en aumento al punto de que hoy la gran mayoria de los que se
encuentran en algin lugar del amplio espectro izquierdista reconoce y admira la
originalidad y legitimidad de su pensamiento, asi como su contribucion a las luchas por la
liberacion humana en su més amplio sentido. Sin embargo, este reconocimiento y esta
admiracion no implican que se sientan interpelados, ni en tanto hombres, ni en tanto
investigadores. Seguramente se ha despertado un sentido ético bastante formal que implica
ciertos cuidados en el lenguaje (el llamado plural inclusivo), el mencionar el patriarcado
entre otras formas de dominacion/explotacion o el cuidado de que haya (aun cuando en
menor nimero) mujeres en espacios politicos y académicos, pero poco madas. Algunos
hombres han iniciado cuestionamientos mas amplios, pero son pocos y no parece haber

ninguna reflexion colectiva al respecto.

La admiracion sincera que muchos compafieros intelectuales y activistas profesan hacia el
feminismo en general o hacia algunas feministas en particular no trastoca su forma de estar

en el mundo. Todo ocurre como si hubiera una barrera cognitiva que les impidiera acceder
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a lo que explicitamente estdn exponiendo las mujeres. Pensemos, por ejemplo, en lo que
implicaria si los hombres no solamente asintieran al hecho de que las mujeres de nuestros
paises son las responsables por producir entre el 60 y el 80% de la alimentacion familiar,
sino que también nos responsabilizaramos por ello. En primer lugar, deberiamos
comprender que no somos responsables por alimentarnos y que, en consecuencia, Nnos
encontramos explotando a las mujeres. Dada la incompatibilidad ética de ello con cualquier
propuesta de izquierda, habria la necesidad de reformular de manera urgente esta situacion.
Ello implicaria asumir que parte de nuestras actividades (ocio, descanso, trabajos
remunerados u organizativos) es superflua, mal distribuida o sobrevalorizada. Que estamos,
en larga medida, muy desencaminados con respecto a lo que vendria en la construccion
cotidiana de una vida libre, igualitaria y que, por lo tanto, nos encontramos mucho mas
comprometidos con la reproduccion de todas las formas de dominacién y explotacion
contra las cuales luchamos de lo que nos permitimos asumir. Segato (2016) denomina como
“minorizacion del género” a la tendencia a comprenderse como un asunto exclusivamente
de mujeres el que es un eje central de la vida social. El género no solo atraviesa todas las
experiencias humanas, sino que es un elemento formativo de las practicas y formas de
consciencia de las gentes desde la primera infancia, dotando las subjetividades de una
honda herida que disocia lo masculino y lo femenino y lo asocia a la dominacion y la
explotacion de los hombres sobre las mujeres, emergiendo cada subjetividad humana muy
afectivamente comprometida con la desigualdad arbitraria. Los hombres, en la medida en
que somos beneficiarios de servicios afectivos y materiales provenientes de esta
desigualdad y esta violencia, tenemos una dificultad maytscula en comprender el modo
como ella predetermina nuestras predisposiciones y nos hace cooptables. Las estrategias del
actual patron de poder logran con éxito no s6lo separar a los hombres de lo femenino, sino
contraponernos a ¢€l, haciendo que sostenidamente saboteemos la reproduccion de la vida.

Los hombres nos hemos vuelto la primera base de la contrainsurgencia.

Lo anterior es, seguramente, muy simplificado, pero quizas también lo sea la realidad a la
cual busca referir. En todo caso, me parece que el feminismo y las mujeres han acumulado
evidencias apabullantes que hacen muy preocupante la insensibilidad de los hombres, sobre

todo en un momento de relanzamiento de las formas mas brutales de violencia,

22



esclavizacion, conquista y destruccion territorial. Es urgente que asumamos colectivamente
la responsabilidad, en tanto hombres pactados con las élites masculinas mundiales, de estar
manteniendo a nivel de nuestra vida cotidiana, académica y organizativa, formas de
reproduccion patriarcales que alcanzaran mas pronto que tarde la destruccion de la vida
sobre la tierra. En esta tesis tendremos la oportunidad de conocer experiencias de hombres
indigenas y campesinos con una comprension aguzada de ello y que han iniciado procesos
de apoyo a las mujeres dentro de sus propias luchas. La cuestion es como unificar estas
responsabilidades individuales y potencializarlas con la urgencia que la vida en el mundo

requiere.
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1. La modulacion del elemento patriarcal del actual patrén de poder

1.1. Preambulo. Tiempo y poder de larga duracion: el patriarcal; el
colonial/capitalista/eurocentrado/moderno

1.1.1. Heterogeneidad historico-estructural, patron global de poder y totalidad social

La forma que tomo la presente investigacion tiene una deuda especial con las nociones de
“heterogeneidad historico-estructural del patron de poder” y “totalidad social” de Anibal
Quijano, por su exigencia de una comprension de lo social a la vez atenta a la generalidad y
a la especificidad de cada acontecimiento historico. Asimismo, la teorizacion de la
“colonialidad del poder”, en tanto hecho fundacional del actual patrén mundial de poder,
constituye una clave ideal para la comprension de la generalidad y la especificidad de la
emergencia de las mujeres indigenas como sujeto politico, es decir, para una comprension
tanto de la especificidad que toma este sujeto en cada rincon de América Latina, como de

su generalidad en tanto que sujeto politico continental.

Desde las teorizaciones de Quijanolo (1980 [1964], 2000a), cada relacion social adquiere su
sentido pleno en la medida en que se encuentra dentro de un todo social, el cual, a su vez,
remite a la entera historia de cada uno de sus elementos constituyentes y a su interaccion en
el presente. El caracter de totalidad de lo social deviene del modo como, en un determinado
espacio social, se conforma un patron de poder que otorga una orientacion general al
conjunto de las relaciones sociales, manteniendo éstas una indeterminada autonomia, dado
que la heterogeneidad histérico-estructural, es decir, las diferentes cargas histéricas
relativamente estabilizadas de las relaciones sociales, y sus tendencias internas, ofrecen
permanente resistencia y mantienen una también indeterminable autonomia frente al patron

de poder.

El poder, a su vez, se refiere a la malla de relaciones que se genera por la diferencia de

objetivos que son capaces de proponerse e intentar alcanzar diferentes grupos en un mismo

' He trabajado extensamente la obra de Quijano en el prologo (Assis Climaco, 2014) a su antologia editada
en CLACSO (Quijano, 2014)
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espacio social. Los conflictos ocasionados por estas diferencias modifica constantemente la
naturaleza de los grupos, asi como sus objetivos, pero suele haber una estabilidad relativa
que consolida un patréon de relaciones (Quijano, 1980 [1964], 2001). Usualmente, tal
estabilidad ocurre con la predominancia de los intereses de un(os) grupo(s) sobre otro(s).
Muchas veces, el predominio implica dominacidon y explotacion, las cuales, a su vez, no
cancelan nunca la resistencia, los conflictos y las victorias parciales de los grupos

dominados.

Con la conquista y colonizacion de América se inicid un proceso que culmina trecientos
afios después con la imposicion de un mismo patrén de poder a toda la tierra y a todos sus
pueblos, siendo que aun aquellos grupos que logran mantener gran autonomia sobre su
reproduccion de vida se ven afectados por la globalidad del patron de poder (Quijano 1992,
2000b). Consideramos que este patron de poder estd conformado por cinco elementos: el
colonial (la clasificacion de la poblacion mundial en razas), el capitalista, el moderno, el
eurocéntrico y el patriarcal. Los cuatro primeros derivan del proceso de colonizacion global
iniciado con América, mientras los origenes del ultimo son insondables, razon por la cual

sera expuesto separadamente de los demés y en primer lugar.

1.1.2. La larga historia del elemento patriarcal

Como sostiene Rita Segato: “La historia de género es una historia que se confunde con la
historia de la especie” (2014). Esta proposicion habria sido hegemdnicamente aceptada por
mas de un siglo, el que se inicid en 1871 con Systems of Consanguinity and Affinity of the
Human Family de Lewis Morgan y termind en 1975 con Traffic women de Gayle Rubin,
pasando, entre otros, por Marx, Engels, Freud, Mauss, teniéndose en la teorizacion del
intercambio de mujeres de Claude Lévi-Strauss su conceptualizacion mas brillante. La
diferenciacion/jerarquia sexual, intimamente relacionada al parentesco como primera
institucion humana, fue intensamente debatida (aunque no siempre en términos criticos),
creyéndose que en ella se jugaba la comprension de los inicios de la humanidad tal y como

efectivamente la tenemos.
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Pero el cuestionamiento de lo que por comodidad denomino “posmoderno” tuvo un efecto
devastador en el secular debate. El parentesco y la diferencia/jerarquia sexual fueron
desconsiderados como una mera “gran narrativa” mas. Las contribuciones mas
determinantes para ello fueron traidas por David Schneider (1984), quién sefial6 cémo los
estudios de parentesco nunca revisaron la naturalizacioén de las concepciones “occidentales”
de sexualidad, reproduccion y lazos de sangre, por lo que distorsionaron su capacidad de
comprension. Muchos casos etnograficos concretos desmentirian algunas de las principales
propuestas de Lévi-Strauss (la co-extension entre alianza y parentesco, el intercambio de
mujeres o la universalidad del tabu del incesto), como mas recientemente ha compilado
Maurice Godelier (2006). Pero mas que cada cuestionamiento concreto, fue la pretension
ampliamente generalista de los estudios de parentesco -y, con ella, de los mas importantes
intentos feministas por comprender la practica universalidad de la dominacion de las
mujeres- lo que parecia ya no ser posible. La propia Sherry Ortner, autora del que fue, junto
al de Rubin, el mas importante articulo feminista de los afios setenta, /Es la mujer con
respecto al hombre lo que la naturaleza con respecto a la cultura?, recapitulo treinta afios

después:

No sé si volveria a escribir el mismo articulo hoy, pero creo que no, ya que las preguntas
han cambiado (los universales ya no tienen tanto interés) y las respuestas que podrian
considerarse adecuadas a esas preguntas también han cambiado (encontrar una légica
subyacente parece menos importante que identificar las politicas de representaciéon
existentes). (2006)

Aqui se sustentara que este cambio de cuestiones -en la practica, el abandono de la
busqueda por los “universales” o “logica subyacente”- fue desmedidamente radical. Todas
las criticas expuestas son pertinentes y una revision critica de los universales o de las
logicas ultimas es igualmente fundamental. Sin embargo, las criticas hacia las teorias
universalistas del parentesco y de la diferencia/jerarquia sexual no fueron lo
suficientemente amplias como para borrar la intrigante semejanza entre los fendémenos
transhitoricos o transculturales que tales teorias buscaban explicar. No se hacia necesario
un borrén y cuenta nueva, sino una perspectiva mas sutil que hiciera evidente la
imposibilidad de una correspondencia inequivoca entre el antropdlogo y los pueblos

etnografiados. En términos de Viveiros de Castro (2014), se trata de permitirles a los(as)
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nativos(as) una via de escape -que se les permita ser mas de lo que el o la antrop6loga
busca decir que son- y, al mismo tiempo, que la o el antropdlogo pueda tener una
comprension de los limites de sus propias categorias. La critica de Aurora Gonzilez
Echevarria (1994) a David Schneider es importante para lo que busco aqui argumentar: el
antropologo estadounidense habia descrito el pueblo Yap'' por primera vez en la década de
1960, comprendiendo ser el fabinau su unidad cultural basica, constituida por una familia
extensa patrilocal, asociada a un patrilinaje exdégamo, exigiéndose por lo tanto un
intercambio de mujeres entre los tabinau mediante matrimonio. Pero en la década de los
ochenta, Schneider considera equivoca ésta su primera interpretacion y propone
comprender al fabinau a partir de los derechos sobre la tierra que se ganan al trabajar en
ella una madre y sus hijos para el esposo/padre (aun cuando ello no estuviera precisamente
asociado a lazos de sangre). Lo que muestra Gonzalez Echevarria es que en la nueva
descripcion, no solo Schneider no se deslindé completamente de los términos de parentesco
para comprender al tabinau, sino que hizo uso de conceptos alrededor del trabajo y de la
tierra que estaban siendo discutidos en la antropologia de las décadas de 1970 y 1980. Es
decir, no tenia elementos suficientes ni para proponer que la antropologia abandonara el
campo de estudios de parentesco -algo que Schneider propuso con todas las letras-, ni para
afirmar que su particular giro tedrico habia avanzado hacia un menor etnocentrismo, puesto

que sus analisis tedricos seguian siendo pautados por las preocupaciones de la antropologia.

De todo ello, busco resaltar que la proyeccion desde la instancia de lo propio es un hecho
ineludible en todo acto de conocimiento. O, como ha afirmado Filipe Verde (1997, 2009,
entre otros textos), el etnocentrismo (que no el eurocentrismo) es precondicion para
cualquier conocimiento sobre el/la otro/a. Schneider no se equivocaba al denunciar que los
teoricos clasicos del parentesco no habian revisado sus proyecciones, pero si en pensar que
ello habia supuesto que todo el conocimiento sobre parentesco fuera equivoco o que fueran
posibles otras formas de interpretacion comprensiva que superaran radicalmente los limites
de la teoria del parentesco. De forma semejante, se equivoca la antropdloga brasilefia
Vanessa Lea (2010) al basarse en Strathern para criticar como anticuada la preocupacion de

Nicole-Claude Mathieu por la universalidad de la dominacién masculina. El hecho de que

"""En el que habia hecho su etnografia.
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la “igualdad” sea una preocupacion meramente “euroamericana” no impide que sea una
categoria desde la cual podamos indagar sobre las jerarquias existentes en otros pueblos,
puesto que solo desde nuestras experiencias y desde las categorias que engendramos para
dar cuenta de estas experiencias podemos intentar comprender o dialogar con las

experiencias ajenas.

En términos de parentesco y diferencia/jerarquia sexual, la observacion etnografica nos
impone como evidencia insoslayable que el cuidado y el afecto de las y los nifios no ha sido
dejado al azar por ningun pueblo y que estd intimamente asociado a la transmision de
bienes o cargos de autoridad de una forma que denominamos “herencia” y a la alianza entre
grupos humanos variados. Igualmente, no conocemos sociedad en donde la diferencia entre
los sexos no haya sido objeto de una atencion importante por parte de los pueblos, habiendo
en casi todas ellas signos inequivocos de jerarquia de lo masculino sobre lo femenino.
Negarnos a dar cuenta de estas evidencias, por considerar que nuestras proyecciones
occidentales las contaminan irremediablemente, es desresponsabilizarnos de prestar sorora-
solidaridad en términos politicos y cerrarnos caminos imaginativos en lo intelectual. La
contaminacion -aparte de ineludible- es fértil y en doble sentido: no solo proyectamos
nuestra vivencia sobre la indigena, sino que estamos envueltos(as) por sus experiencias al
entrar en contacto con ellas y nuestro mundo es, como minimo, trastocado. Un ejemplo de
ello es como las gentes urbanizadas, frustradas por la soberbia antropocéntrica de la
modernidad colonial/capitalista, nos sentimos hoy interpeladas y seducidas por las formas
de relaciéon no instrumental de algunos pueblos indigenas con lo que denominados

“naturaleza”.

De todas formas, la no observacion de la universalidad de la diferenciacion/jerarquia sexual
es muy recurrente en el feminismo contempordneo. El feminismo marxista, por ejemplo, en
muchos casos ha tratado la cuestion de la mujer so6lo desde el periodo de expansion
capitalista. Ello es obviamente necesario dentro de determinadas estrategias investigativas,
pero la cuestion de la extraordinaria generalidad del patriarcado no puede estar ausente de
las investigaciones marxistas porque la especificidad que toma la dominacidn/explotacion

de las mujeres en el actual patron de poder no constituye una disrupcién radicalmente
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diferente a la dominacion/explotacion de las mujeres en diferentes pueblos no-capitalistas.
Como mostraré enseguida, la oposicion entre lo publico y lo doméstico, el distanciamiento
de las mujeres de espacios de toma de decision, su alejamiento de los instrumentos mas
sofisticados y de las armas -asi como de los saberes correlativos-, la profundidad simbdlica
de la separacion jerarquizante entre lo femenino y lo masculino, entre tantos otros rasgos,
son caracteristicos de la gran mayoria de los pueblos conocidos. En el actual patréon de
poder capitalista/colonial, estos elementos reciben una nueva modulacidn, son radicalizados
al extremo, pero de ninguna forma discontinuados. Dejar de considerarlo puede ser
necesario dentro de determinadas estrategias investigativas, pero no en el debate general
sobre la cuestion de las mujeres en los ultimos 524 afios. Para esta investigacion en
particular, ello es ain mas importante en la medida en que muchos pueblos indigenas y
campesinos resguardan formas de organizacion de género que han resistido de manera

importante a la modulacion patriarcal del actual patrén de poder mundial.

1.2.1. De los principales rasgos del elemento patriarcal del patron de poder

El término patriarcado ha sido extensa y justificadamente criticado desde muy diversas
posturas'2, por lo que adoptarlo —sobre todo en su forma adjetiva “patriarcal”- requiere una
defensa argumentativa. Son dos grandes razones. En primer lugar porque referencia de
modo inequivoco la deuda fundamental de la investigacion para con la historia de las luchas
feministas. Como ha argumentado Margara Millan (2011) en su andlisis de la obra de Joan
Scott, las categorias relacionadas al género son ‘“vacias y rebosantes (...) contienen en su
seno definiciones alternativa, negadas o eliminadas”, por lo que la adopcion del término
“patriarcal” -en detrimento de otros, como “androcentrismo”, “viriarcado” o “matriz
heteronormativa”- no es una opcion meramente analitica, sino también una reivindicacion
de una tradicién de pensamiento y de una imagen proyectada por ésta. En segundo lugar,
porque comprendo, junto a Rita Segato (1999), que la figura del padre, con exclusivo
derecho al placer sexual femenino y poder de muerte sobre varones rivales (sus hijos,
eminentemente) es una figura simbdlica de gran riqueza para comprender la conflictiva

intersubjetividad masculina a nivel transhistorico y transcultural.

"2 El texto clasico de Carole Pateman, EI contrato sexual recoge y debate muchas de ellas (1995)
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No me parece necesario defender una universalidad factica del patriarcado. El debate al
respecto no parece tener fin, aun hoy trayendo nuevas cuestiones de gran interés'®. Sin
embargo, creo necesario defender la idea de que el patriarcado es “tendencialmente
universal”, puesto que en los pueblos en donde no habria una clara jerarquizacion de lo
masculino sobre lo femenino o en donde no habria signos de su institucionalizacion, hay
elementos “patriarcales”, materiales y simbdlicos, sutilmente dispersos, que se desarrollan
con facilidad frente a presiones patriarcales de pueblos externos. Es decir, muchos de los
pueblos cuyo caracter patriarcal estd en duda, se masculinizan de un modo relativamente
veloz frente a presiones externas (ver al respecto, entre otras obras, las de Sherry Ortner,
1996; Arlette Gautier, 2005; Mathieu, 2007). Alrededor de esta cuestion es aun interesante
la consideracion de Mathieu (2005 [1989], 2007) de que entre los pueblos de relativa
igualdad entre los sexos sociales, parece existir una comprension politica de las mujeres
sobre si mismas, la cual activamente impediria la institucionalizacion de los rasgos

patriarcales en sus pueblos.

" Hay pueblos donde las précticas sociales y los mitos no parecen ser conclusivamente patriarcales, o, en todo
caso, tienen lo patriarcal o lo masculino contrarrestado de una forma interesante. Nicole-Claude Mathieu
(2007) en su investigacion compilatoria entre pueblos a la vez matrilocales y matrilineales (que
corresponderian a un 7% de los pueblos conocidos) muestra que, si bien entre éstos suele haber un
predominio de la figura masculina del esposo o del hermano, hay algunos casos en los cuales las mujeres
comparten el predominio con los hombres. Pero lo mas interesante es que resalten que las mujeres en estos
pueblos tienen que estar conscientemente organizadas en tanto mujeres para impedir la preponderancia de los
hombres sobre ellas. Igualmente fundamental de destacarse es el no haber en las sociedades matrilineales y
matrifocales dominio de las mujeres sobre los hombres (cuando lo contrario es lo usual en los pueblos
patrilocales y patrilineales). Para el caso mesoamericano, Sylvia Marcos ha sustentado que “los polos de la
dualidad mesoamericana ocurre con tal fluidez que nos lleva a elaborar un concepto y ordenamiento por
partes distinto del ordenamiento ‘jerarquico’ estratificado de la teoria feminista de género” (1995: 11).
Asimismo, algunas etndgrafas han afirmado no haber encontrado ninglin signo institucionalizado de
dominaciéon masculina en pueblos en donde, sin embargo, hay individuos que han logrado ejercer cierto tipo
de autoridad colectiva, en su mayoria hombres (ver las reflexiones de la propia Ortner [2006] sobre las
etnografias de Jane Atkinson y Anna Tsing entre los Wana y los Kalinamtan, respectivamente [en Indonesia]
y sobre la suya propia en las islas Andaman, en el Océano Indico). Joana Overing afirma también la igualdad
entre los Piaroa (apud Segato, 2003, quien, sin embargo, argumenta -en mi opiniéon de manera solvente- la
presencia de un elemento patriarcal organizador en el mito originario Piaroa). Dentro del debate del
“feminismo decolonial”, sobre todo por parte de Maria Lugones (2008, 2010), hay una defensa del caracter no
patriarcal de algunos pueblos indigenas norteamericanos y Yorubas, sin embargo, las fuentes en las que se
basa para tal afirmacion han sido severamente criticadas (contra la obra de Oyeronke Oyewumi -fuente
exclusiva de Lugones sobre los pueblos Yoruba- hay numerosos textos, entre ellos el de autoras africanas,
como Bibi Bakare-Yusuf [2013] o los de Rita Segato, que trabaja con pueblos Yoruba en Brasil desde los
afios setenta [1986, 2013]). La defensa de igualdad entre hombres y mujeres de los pueblos norte-americanos
ha sido criticada, entre otras, por Frangoise Héritier (1998).
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Siguiendo una division teorica clasica, distinguiré tres dmbitos de la existencia social -el
simbdlico, el econdomico y el politico- y resaltaré a grandes rasgos el modo como lo
patriarcal se encuentra en cada uno de ellos. No defenderé la primacia de un d&mbito sobre
los otros, pero es necesario antes que nada resaltar que lo patriarcal, tanto a nivel histérico
como geografico, se encuentra vastamente presente en cada uno de estos ambitos, por lo
que alcanza una densidad y capilaridad que los otros elementos del actual patréon de poder

no alcanzan.

1.2.1.1. El ambito simbélico

La figura del padre, capaz de retener monopolio sobre la sexualidad de las mujeres y de
destruir los hombres que le vinieran a restringir su gozo es central y gobierna incluso la
mitologia que pretende negarla. Para el caso occidental, lo ha demostrado Carole Pateman
(1995): los contractualistas clasicos y modernos creian que habian cancelado la figura
arbitraria del padre en sus elaboraciones intelectuales -claramente deudoras de lo mitico- en
las que enfatizaban el pacto entre hombres-hermanos. Sin embargo, aun cuando no toda
elaboracion de este pacto era tan clara como la freudiana (1987a [1912]), el hecho es que el
deseo por alcanzar el poderio paterno se mantiene como el de mayor predominio en el
pacto entre hermanos. Es la debilidad sentida, la imposibilidad de percibirse como sujetos
capaces de plenitud de gozo y violencia la que lleva al pacto entre hermanos, el cual
incluye la condena de la violencia, asi como la limitacion del gozo: cada hombre tendrd una
mujer exclusivamente. Sin embargo y pese a la afirmacion de lo contrario, la figura
simbolica patriarcal hace que el padre sea mas fuerte muerto de lo que era en vida y es ella
la que guia la intersubjetividad masculina. La rivalidad entre hermanos es siempre latente,
contenida. El deseo por las mujeres es el deseo por obtener el objeto de gozo exclusivo del

padre.

La posicion de las mujeres, por lo tanto, obedece a la erotizacion de la rivalidad entre
hombres-hermanos en su busqueda por ocupar el inalcanzable lugar del padre simbdlico. La
exogamia es una forma de aliviar esta tension y la exclusividad del disfrute sexual de una

mujer por un hombre es igualmente un modo de aplacar tensiones. Como veremos, hay una
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intima relacion entre este cardcter de excepcional importancia de las mujeres como objeto y

su intercambio, tal y como fue formulado por Lévi-Strauss.

Es también interesante pensar que los mitos parricidas son recurrentes pero no se
encuentran presentes en todos los pueblos. A veces, la figura paterna puede ser sustituida o
sobrepuesta por la de tios o hermanos (como en los caso de Amazonia y Melanesia
[Thomas Gregor y Donald Tuzin: 2001c, Viveiros de Castro, 2011]). De todas formas,
como ha sustentado Rita Segato en su interpretacion del relato de los amazonicos Piaroa
(2003), o Carolina Ortiz en su interpretacion de los mitos andinos de Huarochiri (2011), es
usualmente masculina la figura que incorpora la plenitud de ejercicio de violencia y
capacidad de gozo, tornandose referencia de la organizacion social, aun cuando haya

recibido muerte (o justo por ello'*) en el ambito de lo mitico.

Lo simbdlico patriarcal estd ain muy presente en la asociacion dual entre naturaleza y
cultura y en la corporalidad. En su ya citado articulo de 2006, Ortner, ya sin hacer derivar
exclusivamente la dominaciéon masculina de la dualidad jerdrquica universal
cultura/naturaleza -la dominacion seria multifactorial-, no deja de considerar como cuasi-
universales tanto la aspiracion humana de transcender lo natural mediante lo cultural, como
la asociacion entre lo natural y lo femenino y lo masculino y lo cultural, lo que estaria
anclado en la corporalidad, en el modo como el cuerpo suele inspirar un punto de encuentro

entre los dos términos de cada una de las dualidades.

Sobre la corporalidad, se destacan las reflexiones de Francoise Héritier. Para la sucesora
académica de Lévi-Strauss, la mera capacidad cognitiva de los seres humanos emerge de su
experiencia de lo idéntico y lo diferente, la cual se despierta ante la diferenciacion sexual en
femenino y masculino de los cuerpos humanos. La gran cuestion subsecuente es por qué se
genero una jerarquizacion entre lo masculino y lo femenino. Su primera respuesta (1998) -
coincidentemente con, entre otras investigadoras, Monique Schneider (2003) y Nicole

Loraux (apud M. Schneider [2003])- apunta a la percepcion de que las mujeres pierden

'* El parricidio o el asesinato de una figura mitica mayor y masculina implica su enaltecimiento, pero también
un aviso: la plenipotencia del padre no es mas que la proyeccion de un deseo masculino, su puesta en practica
implica la muerte.
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sangre de modo involuntario, mientras los hombres solo lo hacen voluntariamente al
exponerse en la guerra. En un segundo momento'®, Héritier (2007) comprende que el factor
ultimo de la jerarquia entre hombres y mujeres es la pretension de apropiacion de los
primeros sobre la “capacidad exuberante” de las mujeres de engendrar seres de su mismo
sexo y del sexo opuesto. Asi, los hombres requeririan, para su autoreproduccion, pasar por
el cuerpo de las mujeres. De ahi la universal preocupacion masculina por negarle a la mujer
la capacidad reproductiva y una siempre intricada simbologia -en la cual el esperma, los
huesos, la sangre y la leche materna son elementos centrales- creada para afirmar la
capacidad procreativa de los hombres y la condicion meramente testimonial de las mujeres

sobre las vidas que emergen de su cuerpo.

Esta interrelacion en lo simbodlico -comprendido como la sedimentacion inmemorial de
nuestras elaboraciones intelectuales- de lo patriarcal, de la asociacion entre las dicotomias
naturaleza/cultura y mujer/hombre, de lo corporal y de lo reproductivo, constituye un

nucleo duro de la intersubjetividad de una gran parte de la humanidad.

Y, sin embargo, hay también resistencia y alternativas en lo simbdlico. La propia necesidad
de autoafirmacion permanente de lo masculino -como rescata M. Schneider (1998) de la
obra de Ferenczi (1993 [1923])- es siempre una busqueda por negar la fragilidad propia: el
odio con respecto al padre solo cambia a extraordinario respeto y admiracion cuando cada
uno de los hermanos parricidas percibe su torpeza como para ocupar su lugar; la busqueda
por superar la naturaleza o por usurpar la reproduccion a las mujeres so6lo deviene cuando
los hombres perciben su propia infecundidad. La misma ereccion peniana, dird Ferenczi
(1993), no es mas que la tensién -semejante a la del rabo de una lagartija, dice M.
Schneider (1998)- que busca desprenderse de si misma para resguardarse en el utero
materno. El masculino es siempre la debilidad que se afirma en su opuesto porque no se

atreve a reconocerse.

Por otro lado, Sylvia Marcos (1995, 2010, 2014) ha mostrado como el sistema de

pensamiento mesoamericano aborda, antes que un dualismo dicotémico -que como mucho

'° Para la trayectoria entre los dos libros de la autora, ver también Margara Millan, sin fecha.
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se acercaria a una sintesis mediante la nocion aristotélica de justo medio-, una “dualidad
fluida, no jerarquizada” (1995: 06), una “cierta interconexion filoséfica, una construccion
del pensamiento que evita dividir excluyendo (a la que) no le causa problema juntar los dos
opuestos” (2010: 104). Todo ello, a su vez, no se restringe a la dualidad
masculino/femenino, sino que se multiplica y se entrelaza continuamente. Para la cuestién
del género es especialmente importante la nocion de cuerpo, que no implica una oposicion
con la mente como en la racionalidad eurocéntrica, y tampoco una frontera, sino que se

encuentra “abierta a los grandes rumbos del cosmos™:

El cuerpo mesoamericano podria ser imaginado como un vortice generado por el
dinamismo de numerosas instancias, frecuentemente contrarias, en un rejuego de
entidades multiples materiales e inmateriales (1995: 23),

De forma que “el cuerpo femenino y el masculino estdn a la vez imbricados el uno con el

otro e imbricados ambos en el universo” (1995)

En un reciente texto, Mariana Favela (2014) recupera el pensamiento de Marcos y de
estudiosos de la filosofia mesoamericana y realiza una aproximacion ya sistematica de esta
filosofia con la andina, tal y como es estudiada por Javier Lajo o Luis Millones, y otra
aproximacion a la cosmologia amazdnica como la viene desarrollando Eduardo Viveiros de
Castro. Aunque las aproximaciones entre estos tres grandes territorios son delicadas, se
puede, cuando menos, asumir una poderosa coincidencia en el caricter no exclusivo de
todo lo que habita en el mundo, de la capacidad de coexistencia de los diferentes o los
contrarios y de la coextension entre naturaleza y humanidad. Este sistema de pensamiento
tendencialmente armoénico, sin embargo, no significa necesariamente la inexistencia de
jerarquias de género entre los pueblos originarios del continente, habiendo entre ellos

. . . 1
incluso algunos muy violentos y patriarcales'®.

Para cerrar, es muy interesante la mitologia afrobrasilefia, que ha reelaborado los mitos

yorubas construyendo un masculino cuyos elementos positivos no estdn ausentes, pero si

'Y, como no podria dejar de ser, lo inverso es verdadero: un pueblo tan pacifico y bastante igualitario en
términos de género, como los Bororo, en lo que hoy es Brasil, tienen una mitologia de enorme violencia
masculina (Filipe Verde, 2002; Viveiros de Castro, 2011).
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frecuentemente ridiculizados. Si en Freud lo masculino trata de ocultar su debilidad, en los
mitos afrobrasilefios la fragilidad coexiste con la fuerza y frecuentemente es motivo de
comicidad, burla o abuso: el patriarca Orixald es un anciano casi invalido que se ve
frecuentemente maltratado por una de sus nueras, la guerrera e intermediaria del reino de
los muertos, lansa, casada con Xangd, quien teme a su esposa por sus relaciones con los no-
vivos, ademds de no lograr exigirle exclusividad sexual (Segato, 1986). La androginia, la
no-heterosexualidad de las y los orixds, su desdén por el matrimonio y el incentivo a la
crianza y al parentesco no-sanguineos son otras de las cualidades miticas cuestionadoras de
lo patriarcal en las religiones afrobrasilefnas (ademas de Segato, ver también Ruth Landes,

2002 [1947] o Peter Fry, 1982).

1.2.1.2. El ambito econéomico

En lo relativo a lo econdmico, es de importancia singular la teorizacion colectiva del
feminismo materialista francés (FMF), para el cual el factor determinante en la
diferenciacion entre hombres y mujeres es la apropiacion material del cuerpo de las mujeres
(y, por lo tanto, el irrestricto acaparamiento de su fuerza de trabajo y de su sexualidad,
dentro de una logica proxima a la esclavitud, para la cual Colette Guillaumin, 2012 [1978]

3

cred el neologismo ‘“‘sexaje"). Hablan, de esta manera, de clases sociales de sexo,
antagonicas con respecto a su capacidad de apropiacion del trabajo. Cupo a una de sus
principales representantes, Nicole-Claude Mathieu, ya en 1971, demandar la necesidad de
definirse sociologicamente la categoria de sexo (Patricia Castafieda Salgado, 2002)
afirmando por primera vez dentro del feminismo la inexistencia del sexo fuera de lo social
(Jules Falquet, 2009). En consecuencia con ello, constataria algo mas tarde Monique Wittig

que las lesbianas no eran mujeres, al menos a nivel individual, puesto que escapaban de la

dominacion matrimonial de los hombres (2005 [1979]).

El FMF es especialmente importante no solo en la medida en que no abandono6 la busqueda
por universales o por lo subyacente a los fendmenos, sino que tampoco ignord las criticas
“postmodernas”, dedicando parte de su programa investigativo a responderlas,

fortaleciendo y sutilizando de esta forma las bases sobre las cuales habian construido sus
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principios teoricos. Como es sabido, dentro del ambiente intelectual postmoderno, son
frecuentes las criticas hacia las “grandes narrativas” desde ejemplos concretos que las
contradirian. En el feminismo, dos clases de ejemplos son recurrentes: por un lado la de un
“tercer género” que demostraria la inexistencia de una oposicion universal entre las mujeres
y los hombres y, por otro, la aseveracion de la inexistencia de dominacion patriarcal en
sociedades concretas. Dos grandes exegesis investigativas dieron respuestas a ello. La
primera por parte de Mathieu (2005 [1989]), quién arguy6 que en todas las culturas en que
ha sido documentado, el llamable “tercer género” no supone una radical subversion de la
opresion masculina y la explotacion de las mujeres, sino una transgresion solamente
parcial, normativizada, que antes que romper, se subsume a la oposicion dual de los sexos.
Asimismo, constata Mathieu que los individuos del sexo bioldgico masculino que adoptan
el sexo social femenino no pierden algunos de sus privilegios como “hombres”, mientras si
lo hacen las mujeres que siguen el proceso inverso. Junto a otras argumentaciones, Mathieu
concluye que, pese a las diferentes hibridizaciones de sexo, el sexo biologico femenino es

siempre el mas explotado y dominado.

A su vez, frente a la critica a la universalidad de la dominacion masculina por parte de
algunas tendencias etnograficas (a la que se une la defensa de la inexistencia de
jerarquizacion de género entre pueblos cazadores/recolectores por parte del feminismo
engeliano), Paola Tabet escribe Las manos, los instrumentos y las armas (2012 [1998]),
mostrando cémo, de un modo apabullantemente regular, las mujeres de todos los pueblos
son excluidas del acceso a los instrumentos de mayor alcance practico, a las principales
armas de caza o de guerra y a los conocimientos correlativos. Mantener la capacidad de
accion de las mujeres reducida, asi como obligarlas a realizar mas lentamente un trabajo
que la tecnologia existente permitiria disminuir, serian estrategias de domino patriarcal casi
universales, siendo las excepciones explicables dentro de contextos en donde la

reproduccion de la jerarquia masculina esta asegurada por otros medios.
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El feminismo materialista francés, pese a encontrarse en los margenes de los debates
generales del feminismo mundial'’ constituye el més antiguo proyecto investigativo
feminista, con mas de cuatro décadas de trabajo, habiendo recogido un conjunto de
informacion amplisimo que sustenta de forma notable su punto de partida: la centralidad de

la explotacion del trabajo de las mujeres en el origen del patriarcado.

Sin embargo, el urbanocentrismo del FMF no ha permitido que sus autoras desarrollaran
reflexiones con respecto a la cuestion de la tierra/territorio, lo que si hicieron de manera
abundante las reflexiones de las mujeres indigenas andinas y mesoamericanas y sus aliadas
(Carmelina Moran Salazar y Judith Flores Chamba, 2013; Maria Guadalupe Garcia, 2014;
Carmen Diana Deere y Magdalena Leon, 2002; Mercedes Olivera et al., 2014, entre otras).
Los mecanismos patriarcales para impedir a las mujeres acceder a la propiedad del
territorio, a su usufructo y/o a la posibilidad de tomar decisiones sobre la misma, son
fundamentales para generar dependencia por parte de las mujeres hacia ellos y, asi,
garantizar la dominacion. Los debates recientes dentro del Centro de Derechos Humanos de
las Mujeres de Chiapas (CDMCH) han llevado sus integrantes a comprender que toda
violencia contra las mujeres estd relacionada a la estrategia de los hombres por mantener

. . . . 1
como exclusivamente masculina la propiedad de la tierra'® .

El término “cuerpo-territorio”, adoptado por no pocas mujeres indigenas y aliadas, tiene,
como sustenta la lider campesina/indigena peruana Lourdes Huanca'’, la virtud de hacer
confluir las luchas de las mujeres indigenas/campesinas y las de las mujeres urbanas. La
continuidad entre el territorio y el cuerpo de las mujeres -algo ya evocado espiritualmente
por el término “pachamama”- implica comprender ambos ambitos como igualmente
inexpropiables, como las bases materiales para la reproduccion de la vida en su sentido mas

amplio, aunque especificamente la de las mujeres y sus pueblos.

'7 En Estados Unidos, el pais de mayor influencia sobre el feminismo mundial, por “french feminism" se
conocen autoras muy diferentes a las FMF, muchas de las cuales ni siquiera se consideran a si mismsas
feministas, como Héléne Cixous y Julia Kristeva.

'8 La integrante del CDMCH que més claramente me expuso al respecto fue Gloria Flores, en entrevista en
septiembre de 2014.

" Lourdes Huanca, es presidenta de la Federacion Nacional de Mujeres Campesinas, Artesanas, Indigenas,
Nativas y Asalariadas del Pert (FEMUCARINAP), organizacion de la que hablaré mas extensamente en el
capitulo 2 de esta tesis. Me concedi6 una entrevista formal en julio del 2011.
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El feminismo marxista, en su gran heterogeneidad, como presentaré en el acapite 1.4.1., ha
sido aqui también fundamental, aunque desde una perspectiva usualmente diferente a la de
las FMF: muy influenciado por Engels (aunque en muchos casos desde sensibilidades
menos evolucionistas) han buscado mostrar como la dominacion de las mujeres se ha
desprendido de la emergencia de la propiedad privada. Aunque las investigaciones
marxistas han mostrado que no hay una relacion inequivoca entre ambos fendmenos, si hay
una relacion recurrente entre una mayor consolidacion de la propiedad y una mas amplia

dominacion sobre las mujeres, como veremos al final de esta introduccion.

De todas formas y como podremos ver, la explotacion de las mujeres por parte de los
hombres es también negociada, es decir, existen por parte de ellas mecanismos para retener
una autonomia variable sobre su propio trabajo y sobre sus propiedades, o para intervenir
en la toma de decisiones sobre el uso de las propiedades de sus familiares o afines. Incluso

en los momentos de mayor dominacién, como a finales del siglo XIX.

1.2.1.3. El ambito politico

El parentesco no so6lo es el intercambio de las mujeres entre los hombres,
también es el de los bienes, de la tierra, y de los hijos. Ordena la herencia
y el linaje, la pertenencia y la exclusién. Atafie al cuerpo individual, al
cuerpo social y al espiritu; la diferencia sexual es el pivote que desata la
construccion de las otras diferencias.

Margara Millan, Del pensamiento de la diferencia a la disolucién de la
jerarquia: lo masculino / femenino en Francoise Héritier, s / f.

El parentesco es a la antropologia lo que la légica a la filosofia o el

desnudo al arte: la disciplina basica del tema

Robin Fox, Sistemas de parentesco y matrimonio, 1985 [1983]
Efectivamente, como testimonia la cita de Fox, el parentesco era la piedra basal de la
antropologia, habiendo atraido también la atencion de estudiosos de otros ambitos del
pensamiento, de la abogacia a la biologia, pasando por la filosofia, la literatura o el

psicoanalisis. Comprender una cultura pasaba por comprender qué forma tomaban sus lazos
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sociales mas intensos, garantizando la reproduccion del grupo. Y ello implicaba un sinfin

de elementos, como queda establecido en el epigrafe de Millan.

La critica de David Schneider al campo del parentesco -en 1984, un afo tras la afirmaciéon
de Fox recogida en el epigrafe- fue devastadora porque evidencidé un punto ciego que la
disciplina de la antropologia no podia permitirse: el haber proyectado los lazos biologicos
relevantes de su propia sociedad a las demas. Un descuido colectivo y prolongado por mas
de cien afos, justo en el campo privilegiado de la disciplina, fue lo que provoco la
desbandada general, a punto de que una de las mayores especialistas de la disciplina en el
mundo hispanico, Aurora Gonzalez Echevarria, diga que hasta hace muy poco no era

comodo decir en publico que se estudiaba parentesco.

Sin embargo, el cuerpo tedrico del parentesco se mantiene de pie desde nuestra perspectiva,
asi como la adhesion critica a €l por parte del feminismo, el de Gayle Rubin en particular.
El intercambio de mujeres por grupos familiares (o de los derechos sobre ellas, mas
precisamente), aun cuando tome formas muy diferentes, es casi universal, atiende a la
necesidad de solidificar alianzas entre familias o comunidades y requiere, para ello, de la
sumision al menos momentanea de las mujeres a la condicion de objeto de intercambio. El
objeto mas preciado de todos, como aseverd Lévi-Strauss. Y de todo ello se desprende
también la heterosexualidad como norma, con un status simbolico superior al de otras
practicas sexuales -aun cuando estas “otras” puedan ser muy comunes-. La
intersubjetividad humana, también lo registr6 Rubin, estaria intimamente asociada al
trauma de descubrirse como perteneciente a uno u otro género, a una limitacion arbitraria

de sus posibilidades.

Y en este intercambio de (derechos sobre) mujeres, los hombres han tenido usualmente
mayor capacidad de decision. De ahi que la sumision de las mujeres sea una necesidad para
la validez de alianzas politicas entre los hombres y para la proyeccion que ellos realizan del

futuro de su pueblo.
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Por lo tanto, el parentesco se mantiene como cé€lula basica de lo politico, tiende a preservar
el orden de fuerzas en todos los ambitos de la existencia dentro de un espacio social dado.
Incluso hoy, cuando en la mayor parte de nuestro continente se ha debilitado hasta casi
perderse el acuerdo entre familias para el matrimonio entre sus hijos, el hecho es que las
personas siguen casandose dentro de una misma “clase” social. Lo que en paises
racializados implica también la casi irrelevancia de matrimonios “interraciales” (Segato,

2009).

1.2.2. Intensidad y extension del elemento patriarcal

Una anécdota relevante ocurrid en un circulo de investigacion sobre la obra de Silvia
Federici en la Facultad de Ciencias Politicas de la UNAM, en octubre del 2013. Una de las
investigadoras participantes realizd una pregunta que yo tenia en la cabeza sin atreverme a
formular publicamente: ;por qué el capitalismo empujé a las mujeres hacia el campo de la
reproducciéon y no a los hombres? Desde la obra de Federici nadie del grupo de

aproximadamente diez investigadoras(es) supo contestar.

Es verdad que en Caliban y la bruja Federici aduce que las mujeres se encontraban mas
proximas de los trabajos reproductivos que los varones, cuando esta esfera no estaba
diferenciada claramente de la “productiva”. Pero si consideramos, como nos muestra la
autora italoestadounidense, que la caza de brujas fue una estrategia orquestada por una
alianza entre los sefores feudales, los grupos burgueses y la iglesia, frente a las importantes
victorias que habia tenido el campesinado en el siglo XIV, no podemos dejar de
sorprendernos de que solamente haya encontrado un ejemplo en que los hombres se hayan
organizado para defender a las mujeres -el de los pescadores vascos que interrumpieron su
campafia de pesca en 1609 para liberar a las mujeres que estaban siendo llevadas como

brujas-.

Si una violencia tan desmesurada y subita, que termin6 con la muerte de 200 mil mujeres y

con los lazos comunitarios despedazados, pudo contar con, cuando menos, la anuencia de

40



los hombres campesinos y trabajadores que fueron victimas solo aparentemente indirectas

de ello, es porque habia algo en esta violencia que ellos legitimaban.

Este algo esta intimamente vinculado con la extraordinaria capilaridad e intensidad del
elemento patriarcal, de su arraigo en las practicas humanas simbolicas, econdmicas y
politicas. La acusacion de brujeria instiga las fantasias de un poder auténomo de las
mujeres, que las pudiera liberar de su lugar de objeto de deseo de los hombres, de los
trabajos que deben a ellos prestar y de su pasividad general frente a las alianzas que ellos
realizan. La dispersion de todo el orden patriarcal, la imposibilidad de reconocerse como lo
que siempre habian sido, es lo que estaba en juego en el momento en que los hombres

pobres acataron la violencia que sus enemigos histéricos proponian sobre las mujeres.

Sobre la violencia hacia las mujeres -y, de un modo solo aparentemente indirecto sobre los
hombres campesinos y trabajadores-, que impulso el elemento patriarcal del emergente
patréon de poder surgido con América, volveremos en el punto 1.4., tras exponer

brevemente los otros rasgos constitutivos de este patron.

1.3. El tiempo colonial / moderno / capitalista / eurocentrado

La globalizacién en curso es, en primer término, la culminacién de un
proceso que comenzod con la constitucion de América y la del capitalismo
colonial/moderno y eurocentrado como un nuevo patrén de poder mundial.
Uno de los ejes fundamentales de ese patrén de poder es la clasificacién
social de la poblacién mundial sobre la idea de raza, una construccion
mental que expresa la experiencia basica de la dominacién colonial y que
desde entonces permea las dimensiones mas importantes del poder
mundial, incluyendo su racionalidad especifica, el eurocentrismo.
Anibal Quijano, Colonialidad del poder,
eurocentrismo y América Latina, 2000

En este acapite trabajaré, de modo casi exclusivo, con la teorizacion de la colonialidad del
poder de Anibal Quijano, dada la ya mencionada importancia de su obra en esta
investigacion. Segun el autor peruano, cuatro son los elementos constitutivos del actual
patron de poder mundial: el colonial, el moderno, el eurocéntrico y el capitalista, que
emergen en un mismo proceso que principia con América y que toma una forma claramente
reconocible algo mas de tres siglos después. El (hetero)patriarcal ha sido incluido como el
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quinto elemento constitutivo del patron mundial de poder por parte de un grupo importante
de feministas que entrd en didlogo con la obra del socidlogo peruano, entre ellas Rita

Segato (2007 y 2015); Maria Lugones, 2008, 2010; y Breny Mendoza, 2010, 2014.

La colonizacion de América por parte de los ibéricos se hizo con base en una violencia
genocida cuya pretension de legitimidad no pudo encontrar consenso en la metrépolis
colonizadora y sus aliadas. La inexistencia del alma -virtualmente, de la humanidad- entre
los pueblos colonizados fue el argumento de mayor poder de convencimiento, pero también
fuertemente impugnado. Es solo con el exterminio de pueblos enteros y la amenaza de
perder la capacidad de extraer valor del trabajo, del territorio y de los conocimientos de los
pueblos remanecientes que se reconoce la humanidad de los pueblos colonizados, aunque
dentro de una logica tutelar que busca garantizar su sobrevivencia al establecer limites a su
explotacién. La homogeneizacion de pueblos muy diferentes bajo una misma categoria,
“indios”, fue el primer paso de lo que vendria a ser un proceso que terminaria por clasificar

en el siglo XIX a toda la poblacion de la tierra en términos de raza (Quijano, 1992, 2014).

Esta racializacion de la poblacion estuvo, desde un principio, intimamente asociada a la
produccion de mercancias en América para un mercado con vocaciéon mundial. El
inminente peligro de extincion de los pueblos indigenas se logra mediante la esclavizacion
de poblaciones oriundas del hoy continente africano. El elemento capitalista del poder, en
esta perspectiva, nace en conjunto con la estabilizacion de la esclavitud para la gente que
pasaba a ser considerada “negra” y la servidumbre para quienes, oriundos de América,
habian sobrevivido al genocidio del 90% de su poblacion. Esta sobreexplotacion permitiria
la lenta y progresiva expansion de la relacion capital-salario en lo que hoy conocemos
como Europa, proceso provocado también por violentas luchas trabajadoras y campesinas
que soOlo se complementara -para la poblacién masculina (Eve Sedgwick, 1985; Joan Scott,
1993)- a finales del siglo XIX. El elemento capitalista del patron de poder, en esta
perspectiva, incluye necesariamente formas de explotacion y de control de la produccion-
apropiacion-distribucion de productos que no se restringen a la relacion capital-salario, pese

a que es alrededor de ella que se configura (Quijano, 2000).
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Este control estuvo en manos de élites ubicadas en el lado oriental del Atlantico Norte, en
tierras que vendrian a ser consideradas posteriormente como Continente Europeo. De ahi el

caracter eurocentrado del patron de poder que se constituia y se expandia.

Pero este control no podria haber sido meramente sobre las relaciones sociales de
produccion y comercio en el mercado mundial que se conformaba. Era necesario incorporar
los saberes de los pueblos sobre lo que producian -y sobre muchas cosas mas-, asi como
legitimar su colonizacidn, explotacion y la de su territorio. Emerge entonces una narrativa
unilineal de la historia, en la cual Europa, una reciente identidad geohistorica, pasa a tener
una existencia de 2000 afios, siendo todos los conocimientos que recibe o expropia de los
pueblos alrededor del mundo considerados creaciones propias. La autoadscripcion como
“raza blanca” por parte de esta poblacion provino, muy probablemente, de quienes de ella
migaron a Estados Unidos y buscaban diferenciarse de sus esclavizados y de los pueblos
indigenas a los que someterian a genocidio (Quijano, 2000b). En todo caso, a lo largo del
siglo XIX, pas6 a ser una denominacion ampliamente adoptada en lo que se pasaba a

denominar Viejo Continente.

Los demas pueblos del mundo pasan a ser considerados en el mejor de los casos como
campesinos iletrados no-blancos, siendo negadas su historicidad y su contribucion al
conocimiento mundial que Europa habia organizado segun sus intereses. Esta narrativa
recibe el justo nombre de eurocentrismo. En la interpretacion quijaneana, este término no es
en absoluto un etnocentrismo de Europa. Tampoco es una lectura de lo que ocurre en cada
uno de nuestros paises como si fuéramos un pasado de Europa. Se trata de una forma de
control de la intersubjetividad mundial, basada en una contradictoria articulaciéon continua
de binarismos y evolucionismo que reescribe la historia de la humanidad y de su
acumulacion de conocimiento en una narrativa que usurpa la participacion de las gentes no-

europeas en ella (Quijano, 1988, 2000).

Finalmente, el elemento moderno del emergente patron de poder refiere a un

trastrocamiento fundamental del imaginario de mundo en Europa, un “desplazamiento del
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pasado, como sede de una para siempre perdida edad dorada, por el futuro como la edad

dorada por conquistar o construir”, el cual ocurre también a partir de América:

Magnificadas o no, en la experiencia americana, andina en primer término, no eran ajenas
a la realidad algunas de las formas de existencia social buscadas, la alegria de una
solidaridad social sin violentas arbitrariedades; la legitimidad de la diversidad de los
solidarios, la reciprocidad en relacidon con los bienes y con el mundo en torno, tan por
completo distintas a las condiciones de la sociedad europea de ese tiempo (Quijano, 1988:
12)

En este sentido, paréceme, es compatible su nocion de modernidad con la de Bolivar
Echeverria. Para este ultimo, de lo que se trataria en ultima instancia es de superar la
condicién de escasez en la que se encontraba gran parte de la poblacion mundial, sobre todo
en Europa. Se abria entonces un horizonte de posible abundancia y a ¢l una serie de
fenomenos asociados, como los que enumera Echeverria: individualismo, tecnificacion
cientifica de los saberes, secularizacion de lo politico y, también, una vision “progresista de

la temporalidad de la vida y el mundo”, urbanizacion, etc. (Echeverria, 2010).

1.4. La articulacion de los cinco elementos del patron de poder mundial desde el
feminismo marxista, el negro y el latinoamericanista

(L)os hombres y las mujeres no son todavia suficientemente diferentes en
Birmania. Es la marca de una raza joven, como han demostrado los
antropdlogos (...). Las mujeres deben perder su libertad en interés de

todos
Administrador britanico en Birmania en la década de 1880 (apud Arlette
Gautier, Mujeres y colonialismo, 2005)

Local journalists wrote, ‘For the future and prosperity of the nation,
education is essential for the indigenous race still living in semi-savagery’.
They considered the signs were hopeful: ‘We have seen that those from
their race who know how to read and write have formed families according

to civilized custom’
Fiona Wilson, 2000, sobre periodistas de Tarma, Peru, de la década de
1920

El elemento (hetero)patriarcal del actual patrén de poder, s6lo muy parcialmente
desarrollado en la obra de Quijano (1997 , 2000), ha sido, sin embargo, hondamente
analizado por las tedricas del feminismo descolonial mencionadas (Segato, Lugones y

Mendoza) que entraron en didlogo con la obra del peruano, asi como por numerosas
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tendencias del heterogéneo mundo del feminismo e, incluso, por tendencias teoricas

eminentemente ocupadas por hombres.

1.4.1. El feminismo marxista y el patriarcado del salario en Europa

El primer acercamiento marxista a la cuestion de la mujer tuvo un marcado carécter
evolucionista, pero trajo aportes fundamentales. En La ideologia alemana, la familia es un
fendmeno a la vez natural e historico, siendo que la primera forma de explotacion fue la del
hombre sobre su esposa y descendencia: “esta esclavitud latente en la familia, aunque atin
muy cruda, es la primera forma de propiedad” (Marx y Engels, en Wendy Goldman, 2010
[1993]), de alguna manera afirmando que la primera division del trabajo fue la que se hizo
derivar de la diferencia sexual. La contribucion es invaluable, pues hasta entonces ninguna
feminista habia desafiado la division sexual del trabajo (Goldman, 2010). Sin embargo, esta
formulacion llevo a Marx y Engels a postular, tacitamente, que el trabajo doméstico era
inferior a otros (lo que seria considerado como una verdad absoluta por marxistas
posteriores, algo que solo recientemente algunas feministas marxistas empezaron a
cuestionar). Pero, como resalta Heidi Hartmann (s/f [1979]), para estos autores, el proceso
de asalariamiento de las mujeres que el capitalismo habia iniciado seria una tendencia
histérica irreversible que contribuiria a la larga a la extincidon de las relaciones de capital:
las mujeres se ubicarian lado a lado de los hombres en el espacio publico y lucharian por el
socialismo, donde la esfera de la reproduccion seria asumida comunitariamente, liberandose

las mujeres de su especifica esclavitud.

Hoy sabemos que esta proyeccion no ocurrid, o quizas solo parcialmente y varias décadas
mas tarde, con efectos diferentes a los previstos por el marxismo. En realidad, desde finales
del siglo XIX y hasta por lo menos la década de 1940, lo inverso fue verdadero: las mujeres
fueron excluidas del trabajo asalariado. Los intentos por parte del capitalismo de
asalariamiento de mujeres y nifias/os en Europa, desde la década de 1830 hasta el presente,
siempre tuvieron la intencion de abaratar la mano de obra, generando casi siempre feroz
reaccion de los sindicatos, masivamente ocupados por hombres, que terminaban por

percibir en las mujeres o bien enemigas a quienes excluir o bien madres a proteger (Scott,
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1993). Pese a que a finales del siglo XIX hubo intentos tedricos y practicos (sobre todo del
mismo Engels, de August Bebel y de Carla Zetkin [Goldman, 2010]) de unificar las luchas
de mujeres y hombres dentro del socialismo, los sindicatos de toda Europa adoptaron por lo
general una politica a favor del asalariamiento exclusivo de los hombres. Hacia la década
de 1870, una reorganizacion de la sobreexplotaciéon humana y territorial en las colonias y
en las ex colonias (Quijano, 1973 [1969], Immanuel Wallerstein, 1979), asi como la
apuesta por parte de los capitalistas de pactar las condiciones de la explotacion con los
obreros para debilitar su creciente fuerza y radicalidad, llevo a que en Europa, Estados
Unidos y las poblaciones blancas colonizadoras o herederas de colonizadoras en el resto del
mundo, se alcanzara lo que Marx denomind “la transicion de la extraccion de plusvalor
‘absoluto’ al ‘relativo’ como modelo de explotacion del trabajo” (Federici, 2013b: 43), lo
que estuvo intimamente asociado a la separacion radical entre lo publico/masculino y lo
doméstico (privatizado)/femenino, estableciéndose lo que Silvia Federici definié como
“patriarcado del salario” y Roswitha Scholz (1992) como “patriarcado productor de
mercancias” y que denominaré aqui de modo probatorio “modulacion patriarcal del patron

mundial de poder”.

El establecimiento de esta modulacion ocurre, por lo tanto, en un momento crucial del
actual patron mundial de poder, coincidiendo con la expansion e intensificacion de la
colonizacion en Africa, Asia y Oceania, con la progresiva expansion de capitales ingleses y
estadounidenses sobre los paises independientes latinoamericanos y con la llamada
Revolucion Industrial’’. Es también el momento de consolidacion de una racionalidad
instrumental con aspiraciones de omnisciencia que se establecio con el apoyo de los grupos
de poder, legitimando la superioridad de los hombres frente a las mujeres, de los europeos
frente a los no-europeos, de los “blancos” frente a los “no-blancos”, del ser humano sobre
lo natural, de la racionalidad cientifica frente a cualquier otro sistema de pensamiento, etc.
De esta forma, los elementos constitutivos del patron de poder -el capitalismo, la
colonialidad y el patriarcado- promovian o imponian una narrativa que dentro y fuera de

Europa termind por ser largamente aceptada. Desde la teoria de la colonialidad del poder,

* Deudora, como ha sido atn poco debatido, del traslado de las técnicas industriales creadas por la
autoorganizacion del trabajo de las poblaciones negras, esclavizadas o libres, del Caribe a Inglaterra (Tomic,
en Quijano, 2006).
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como he expuesto, tal narrativa es comprendida como una forma de control intersubjetivo y
es denominada eurocentrismo, puesto que su condicién ultima se encuentra en la
centralidad que las ¢élites europeas lograron dentro del incipiente patron de poder mundial y
del modo como buscaron justificar el ejercicio de su violencia sobre los demas pueblos
(mediante la nocion de raza, sobre todo, aunque también por una tergiversacion de la

historia mundial).

Aun restringiéndome, en este primer momento, a la modulacion patriarcal tal y como
ocurrio6 en la Europa del siglo XIX, las magnitudes de los cambios ocurridos en términos de
género son tales que se hace dificil reflexionar sobre su caracter. De modo insuficiente,
pero no arbitrario, me gustaria resaltar seis grandes campos de reflexion sobre esta nueva
forma de control de la poblacion, a la que a partir de Jack Goody denominamos “economia

oculta del parentesco” (2009 [1983]):

En primer lugar, hay una absolutizacion de la memoria histérica comun del largo tiempo
patriarcal: lo masculino ya no solo prima, sino que subsume lo femenino, percibido este
como mera falta y habiendo sido sus fuerzas violentamente debilitadas a punto de que
posibilidades de contrapeso usuales en la mayoria de otras sociedades patriarcales fueran

casi inexistentes (Segato, 2003, 2010, Lugones, 2008).

En segundo lugar, hay una radical separaciéon de los dmbitos publico y doméstico (la
privatizacion de lo doméstico, segiin Segato, 2003), con predominio radical del primero
sobre el segundo. Las mujeres, alejadas entre si por la privatizacion de sus hogares, carecen
de fuerza para oponerse a las decisiones que con respecto a la vida social toman los
hombres en el espacio publico, sobre todo a partir de la consolidacion de los modernos
gremios, partidos y sindicatos. La monetizacion del trabajo asalariado supone la
invisibilizacion de la creacion de valor en el trabajo doméstico, siendo que las mujeres
pierden incluso la capacidad de heredar tierras y de ser duefias de su propio sueldo, cuando

tuvieran uno.
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En tercer lugar, el espacio doméstico privatizado es femenino en tanto el (invisibilizado)
trabajo que requiere es realizado por mujeres, cuya identidad es eminentemente la de
esposa, madre y ama de casa, pero la figura dominante es la del padre de familia, quién
debe recibir obediencia, respeto, afecto y satisfaccion sexual. Para ello fueron necesarias
politicas habitacionales, de salud, de educacion formal y de empleo que garantizaron
sueldos familiares a los hombres (cinco veces superiores a los de los trabajos considerados
femeninos [Scott, 1993]). Pero ademas, como Sedgwick (1985) expuso, la privaciéon de un
espacio y una mujer por cada hombre suponia un minimo de igualdad masculina que hacia
soportable la dominacién y la explotacion de la gran mayoria de los hombres por unos
pocos. Scholz (1992) llama la atencion a la novedad historica de este hecho: en patriarcados
productores de mercancia anteriores (el griego y el romano clésicos), la absolutizacion de lo
masculino sobre lo femenino llevaba a que los hombres depreciaran el espacio doméstico y
el tiempo con las mujeres21. La actual necesidad de este espacio de retiro seria, para la
autora alemana, un testimonio tanto de la violencia desmedida del espacio publico
plenamente masculinizado, como de la disfuncionalidad del actual patriarcado para los

propios hombres.

En cuarto lugar, hay una constriccion de lo que no se adecua plenamente a lo masculino o a
lo femenino: los rasgos androginos de las personas, asi como las formas afectivo-sexuales
no heterosexuales son patologizados, criminalizados, espiritual y socialmente condenados e
intimamente sentidos como un tormento por cada quién. Las reflexiones de Eve Sedgwick
(1985) y Judith Butler (2001) sobre la doble negacion del deseo homosexual son aqui de

. 22
cenorme riqueza .

>l En el trabajo de Louis George Tin (2008) sobre un ambiente radicalmente homomasculino (aunque no
productor de mercancias) como el de los caballeros del siglo X en Francia, tampoco habia espacio para las
mujeres. Los hombres deberian convivir entre si en los castillos y en la guerra, el dispendio de tiempo con
mujeres era una actitud femenina condenable.

22 La doble negacién de la homosexualidad, una obligacién impuesta por lo social sobre el individuo, implica
la obligacion no s6lo de negar la homoafectividad (que no la homosexualidad), sino también la negacion de
que esa pudiera existir. Esta imposicion que niega tanto el afecto como la posibilidad de comprension y
asimilacion de esta negacion, lo muestra Sedgwick (1985), imprimioé un rasgo paranoico sobre la subjetividad
de los hombres y un resquebrajamiento de los lazos de amistad entre ellos. Es decir, estamos frente a un
radical empobrecimiento emocional, el cual, segun la autora, tiene entre sus efectos hacer manipulables a los
individuos.
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En quinto lugar, todo ello ocurre en detrimento de formas mas autdnomas de organizacion
de la vida, seglin solidaridad generada por logicas comunales y de parentesco extendido. Es
decir, la produccion de lo necesario para la vida, la salud, la educacion o la habitacion eran,
no mucho antes, aun bajo la violencia expropiadora y explotadora del capitalismo, &mbitos
sobre los cuales las gentes podian tomar sus propias decisiones. La condicidon no-privada de
lo doméstico permitia asimismo que las mujeres tuvieran mayor comunicacion entre si y
mayor posibilidad de hacer valer sus decisiones colectivamente. Con el patriarcado del
salario, la produccion de la vida pasa a esferas burocratizadas, que la direccionan hacia las
necesidades del capital, con cada vez menos posibilidades de control por parte de las

gentes.

Finalmente, como muestran los epigrafes de este acapite, hay un exterior constitutivo del
patriarcado del salario: las “razas jovenes” o ‘“‘semi-salvajes”, con formas de familia
“anormales” y mujeres que no perdieron su poder. Es importante hacer una digresion
alrededor de la Historia de la sexualidad 1. Las formas de control de la sexualidad, que
surgen a finales del siglo XVIII entre las clases que retenian el poder econdmico y politico,
ocurren sobre las mujeres e infantes, no sobre los hombres adultos. De lo que se trataba era
de garantizar una descendencia sana “racialmente” -término que Foucault no elige al azar-.
El autocontrol era necesario para que las clases dominantes no cayeran en el “conjunto
perversao-hereditariedade-degenerescéncia” (Foucault, 1988 [1975]: 112) en el que ya se
encontraban las clases bajas. Lo que Foucault muestra sin dar importancia® es que este
autocontrol era exigido a las mujeres y no a los hombres. El nos muestra el primer
momento de patriarcalizacion/nuclearizacion familiar dentro del nuevo patrén de poder. Su
importancia residia en la garantia de una descendencia sana racialmente, lo que era
garantizado por el control del objeto mas preciado, la mujer. Era el autocontrol sexual de
ella lo que simbodlicamente distinguiria las clases superiores de las campesinas o
trabajadoras. Sin embargo, en el siglo XIX, frente a la amenaza de la creciente
radicalizacion obrera y campesina, esta linea de distincion racial se abri6 para incluir a toda
la poblacion masculina europea (Sedgwick, 1985), lo que se logra también mediante la

consolidacion del imperialismo en América y del colonialismo en Africa, Asia y Oceania.

* Ser amigo de Gayle Rubin no le impidio ser otro feminista frustrado.
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Hay condiciones para que surja un pacto alrededor del “patriarcado del salario”. Los
capitalistas renuncian momentaneamente a sus historicos intentos de asalariar mujeres e
infantes y atienden a las demandas sindicales de excluir a las mujeres del trabajo
remunerado, estableciéndose un sueldo familiar para que cada trabajador pueda tener a “su”
mujer y a “su” prole. El afuera constitutivo, por lo tanto, se transfiere hacia mas alla de las
fronteras europeas, donde las “razas jovenes” vivian en “salvajeria”. El patriarcado del
salario como forma de control social es precedido por un patriarcado de los duefos de
tierras y de medios de produccion. Y de lo que se trataba no era so6lo de una cuestion
econdmica, sino de un intercambio simbolico de poder entre hombres, donde la afirmacion
de cada quién esta asociada al control sexual de una mujer, su “minima igualdad” en la

sintesis de Sedgwick.

Es necesario terminar este acapite con reflexiones al respecto de la extrema violencia que
supuso para las mujeres de Europa esta modulacion del elemento patriarcal del patron de
poder. No hay que olvidar que no es un caso unico en la historia de los pueblos humanos;
en el largo tiempo del género hubo y hay muchas configuraciones en las que las mujeres se
encuentran severamente dominadas. Hay ejemplos en lo que Scholz denomina los primeros
patriarcados productores de mercancia (el de Grecia y el de Roma) y pueblos menores,
como los Baruya (Godelier, 1986). Pero en la gran mayoria de las sociedades conocidas,
pese a haber una jerarquia que privilegia a los hombres y lo masculino sobre las mujeres y
lo femenino, pese a recaer sobre ellas la mayor parte del trabajo considerado como
necesario, pese a la predominancia de los hombres en los cargos de autoridad, todo ello es
contrarrestado por una serie de poderes propios: las mujeres tienen dmbitos de la vida que
les concierne exclusivamente y sobre los cuales toman decisiones plenas, teniendo
asimismo formas de participacion en la toma de decisiones sobre lo que compete a la
sociedad como un todo, pese a que menos que los hombres. En el territorio donde hoy es
Europa, a lo largo de todo el heterogéneo periodo denominado Edad Media, las mujeres
resguardaron muchas de estas capacidades de tomas de decision y, pese a que su parcial
autonomia haya oscilado con frecuencia (Aries, 1987, entre otros), nunca sufrieron una
derrota tan honda y territorialmente tan extensa como a finales del siglo XIX. Si hubo un

antecedente comparable: la caza de brujas, cuya intensidad no casualmente fue mayor en
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los paises que empezaban a hacerse hegemonicos en el capitalismo de los siglos XVI y
XVII La extrema violencia entonces desplegada contra las mujeres tuvo como efectos el
recorte de su autonomia en los mas diferentes ambitos de su vida, una radical pérdida de la
solidaridad entre mujeres y hombres, con el debilitamiento concomitante de los lazos
comunitarios y, finalmente, la pérdida de territorios de las gentes para las élites capitalistas
y su necesidad de acceder a ser explotadas para sobrevivir (Federici, 2013c¢). La derrota de
las mujeres con el “patriarcado del salario” dificilmente hubiese sido posible sin las

doscientas mil muertes provocadas por la caceria de brujas tres siglos antes.

Pero el establecimiento del “patriarcado del salario” no fue sélo un evento historico
concreto, restringido a Europa. Fue parte de una reconfiguracion de la memoria (material e
intersubjetiva) comun del largo tiempo del género que, de modo heterogéneo pero regular,
habria de marcar la pauta del elemento (hetero)patriarcal del patron mundial de poder. Por
lo tanto, se hace fundamental ver como ha ocurrido en los paises no-europeos, en los

latinoamericanos especialmente.

1.4.2. El feminismo negro, el feminismo latinoamericanista y la modulacion del
elemento patriarcal en el actual patron de poder (o los patriarcados dependientes)

La clasificacion racial de la poblacion es, sin duda, la primera linea divisoria. Las
poblaciones blancas, incluidas en el proyecto de construccion ciudadana de las élites de sus
paises, seran también blanco de politicas publicas (aunque en América Latina éstas no
fueran de la misma calidad que las europeas) que capacitard a sus varones para ser
trabajadores asalariados. Robert Connel (2003 [1994]), para el caso de Australia, José
Olavarria (2001) para el de Chile y Argentina, Robin Wiegman para el de EEUU (1988) o
Segato (1986) para el de Brasil, atestiguan cémo la configuracion familiar de las gentes
blancas en los paises de colonizacion europea constituyen un “patriarcado del salario”

similar al de sus ascendentes europeos.

Sin embargo, para la poblacion indigena y negra, el caso fue radicalmente diferente. En el
siglo XIX y hasta inicios del siglo XX, entre las élites y el proletariado era hegemonica la

idea de que la humanidad estaba dividida en razas y que las no-blancas eran los mas
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grandes obstaculos para alcanzar los niveles civilizatorios de Europa. De esta forma,
teniendo gentes indigenas y negras requiriendo oportunidad de trabajo, eran realizadas
politicas de incentivo a la migracion de gentes de Europa e incluso de Asia para ocupar
tierras y puestos de trabajo en la agricultura y en las ciudades (Ruth Landes, 2002 [1947];
Juan Pablo Estupinan, 2010). Con la entrada de los capitales ingleses, las ¢élites
blancas/criollas/mestizas latinoamericanas aumentaron espectacularmente la expropiacion
de los territorios indigenas, asi como el numero y la intensificacion de la explotacion de sus
poblaciones -en todos los paises amazonicos, tras la esclavizacion generalizada que impulséd
el caucho, se producen genocidios contra decenas de pueblos, suerte parecida a la de
muchos pueblos de las pampas argentinas-. En Estados Unidos hay politicas que buscan
exportar sus gentes negras a Haiti o Liberia. Hubo obviamente importantes resistencias por
parte de los pueblos victimas de racismo y algunos aliados, pero no pudieron detener la
orientacion general de emblanquecimiento poblacional de sus paises, defendida
explicitamente por gran parte de las facciones que se hicieron con los gobiernos formales

de los paises (Quijano, 2007).

Asi, para efectos practicos, las poblaciones indigenas y negras eran consideradas el
principal motivo de retraso de las naciones americanas, siendo su trabajo explotado al
maximo y sus territorios y medios de sobrevivencia expropiados siempre que posible. Solo
su capacidad de resistencia y/o la necesidad de explotar su fuerza de trabajo impidieron su
extincion completa. Por lo tanto, era inconcebible que las élites que se apropiaron del
gobierno  destinaran  fondos de  minima  importancia a  politicas  de
nuclearizacion/patriarcalizacion familiar hacia las gentes no blancas (Assis Climaco, 2009).
Una vez mads, la amplitud de los cambios en juego hace dificil conceptualizarlos y

comprender sus relaciones, aqui quisiera proponer cinco reflexiones al respecto.

En primer lugar, es importante recordar que el contacto colonial ha sido casi siempre
masculinizante. La forma de colonizaciéon que establecio la Corona Espafiola suponia un
pacto con las élites de los pueblos conquistados (Sergio Bagt, 2003). Una vez que las
autoridades -o quienes los colonizadores juzgaban serlo (Gautier (2005)- de los pueblos

colonizados solian ser hombres, se buscaba favorecer la homegenizacion de su poder sobre
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su comunidad, usualmente apoyando medidas que impidieran a las mujeres acceder a
esferas de poder. Se les impidio, asi, acceder a la tierra y a cargos publicos, a la par que los
mejores trabajos ofrecidos a los pueblos lo eran a sus hombres (Gautier, 2005)**.
Asimismo, el sacerdocio femenino fue especialmente perseguido (Federici, 2013¢c) y el
discurso catolico reforzaba la supremacia masculina. Se puede hablar, de esta forma, de
politicas que buscan establecer un patriarcado dependiente, es decir, un pacto desigual entre
las élites masculinas colonizadoras y los hombres de los pueblos a los que se buscaba

colonizar.

En segundo lugar, pese a no haber politicas publicas que den sustento material a una
nuclearizacion familiar (politicas de empleo asalariado, apoyo a los productores menores,
construccion de escuelas y servicios de salud, etc.), el discurso, las normas legales y la
permeabilidad en la sociedad y en el Estado del discurso de la iglesia llevan a que el
patriarcado del salario sea el modelo de familia aspirado por gran parte de la poblacion. La

evidente imposibilidad de éxito lleva a una frustracion permanente.

En tercer lugar, como es de suponer, los pueblos no-blancos son el exterior constitutivo del
patriarcado del salario también (o sobre todo) en los paises colonizados. Es decir, la
nuclearizacion familiar, la situacion de privacion de poder de las mujeres o la
absolutizacion de la esfera masculina y publica sobre la femenina y doméstica son signos
del mayor desarrollo de la raza blanca. Esta inferiorizacion moral es agravada por politicas
de violacion. Al respecto, Gautier habla del imaginario del “harén colonial”, del cual dan
testimonio también los textos de bell hooks (1996) y Angela Davis (2005 [1981]) sobre
Estados Unidos o Patricia Ruiz-Bravo (2004) y Norma Fuller (1995) sobre el Peru. Como
Segato (2003, 2004) ha sustentado ampliamente, no se trata aqui en primer lugar de deseo
sexual, sino de la interpelacion violenta frente a la comunidad colonizada, sobre todo sus
hombres. Es decir, si la posesion de una mujer por parte de los hombres capitalistas y
trabajadores sellaba una minima igualdad dentro de una comunidad desigual, como bien

sustentd Sedgwick, el exterior de esa comunidad son los pueblos no-blancos, cuyos

** Tal pauta persiste: los proyectos extractivistas contemporineos ofrecen una cantidad muy superior de
plazas a hombres, como forma de lograr su apoyo, frecuentemente en contra de las mujeres (entrevista a
Elizabeth Lopez, Colectivo Casas, La Paz, enero de 2013; Maria Teresa Arana Zegarra, sin fecha).
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hombres son percibidos como incapaces de proteger a “sus” mujeres. En las sociedades
independientes pero coloniales de América, la violacion sistematica de las mujeres no-
blancas (usualmente bajo amparo social y legal®®) supone un acto interpelativo que recuerda
a los hombres no-blancos su condiciéon de sometidos. Lo tragico es que tal interpelacion
logre su cometido, que los hombres indigenas y negros acaten que la violaciéon a las
mujeres de sus pueblos sea un fallo suyo y, a la vez, una debilidad de las mujeres (Michele
Wallace, 1999 [1979], para el caso de Estados Unidos, Fuller, 1995, para el de Perq,
Segato para el de Brasil, 2003; Fulchiron et al. para el de Guatemala). La
hipermasculinizacién, o sea, la exacerbacioén de los rasgos masculinos mas empobrecidos
(la fuerza fisica y la sexual) como compensacion de una masculinidad herida, extensamente
expuesta por el feminismo afroestadounidense desde Wallace, conforma un fenémeno
mundial del nuevo patrén de poder. La desconfianza entre hombres y mujeres y los dafios al
tejido comunitario son aqui aun mas graves que los ocasionados en las comunidades
blancas europeas, con el agravante de que el Estado no suplanta los servicios que las
comunidades en proceso de ruptura aun lograban cumplir. La misma demanda de las
mujeres negras o indigenas por su autonomia puede ser percibida por los hombres como

una transgresion a la tradicion de su pueblo (Davis, 2005 Aura Cumes, 2014a).

En cuarto lugar, en algunos casos limitados (por ejemplo, el de los pueblos negros en
EEUU a partir de la década de 1920 [Davis, 2005; hooks, 2004, Wiegman, 1988] o el de
algunos pueblos agricolas en la costa norte peruana a finales del siglo XIX [Ruiz-Bravo,
ibid.]) hubo politicas publicas de insercion de la poblacion no-blanca. Sin embargo, los
recursos a ello dedicados son muy inferiores a los relativos a las poblaciones blancas de los
respectivos paises. De esta forma, las familias nucleares que lograron formarse eran
constitutivamente inestables, lo que supuso que en su seno también se dio el proceso de

hipermasculinizacion con las consecuencias ya aludidas.

Finalmente, desde el lado de la resistencia, que nos permite por contraste una perspectiva

mas amplia, se encuentran los casos de comunidades no-blancas que han logrado mantener

» Ver, por ejemplo, los estudios de Teresa Ojeda sobre las violencias ejercidas contra las trabajadoras
domésticas indigenas en Lima (2005) o las argumentaciones de Angela Davis (2005) sobre las instrucciones a
los soldados estadounidenses para auscultar con sus penes la vagina de las mujeres vietnamitas.
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una autonomia importante frente a las poblaciones blancas, como lo muestran Ruiz-Bravo
(Ibid.) para el caso de algunas comunidades aymaras en Peru y Rita Segato (1986) para el
de las comunidades religiosas afrobrasilefias de Recife o para el caso de comunidades
amazonicas (2015). En los tres casos, aun dentro de una situacion de sometimiento y
exclusion, las comunidades logran mantener autonomia sobre sus formas de organizacion
familiar, sobre importantes aspectos econdmicos, politicos y religiosos, ambitos en los
cuales las mujeres mantienen importante participacion. En el caso afrobrasilefio es aun
interesante su marcada no heteronormatividad y la belleza mitica que no excluye la
preponderancia de lo masculino, pero la ridiculiza. En ambos casos, lo importante es
comprender que la autonomia frente al patron de poder esta intimamente asociada a la
preservacion de la esfera femenina, de las mujeres, frente a la ofensiva del patron de poder

capitalista/colonial/patriarcal.

1.4.3. Consonancias y disonancias entre centro y periferia en la nueva modulacion del
elemento patriarcal del actual patron de poder

De esta forma, tenemos que en la nueva modulacion de lo patriarcal, hay efectos disonantes
y proximos entre los paises y las poblaciones blancas donde si se aplicaron politicas
publicas que dieron sustento al patriarcado del salario, y los paises o poblaciones no-
blancas en donde no hubo interés en que estas politicas fueran implementadas. En términos
de las disonancias, surge entre los empresarios capitalistas y sus trabajadores asalariados en
Europa un minimo, pero importante lazo comunitario, capaz de generar una nada
irrelevante politica de distribucion del control sobre las riquezas, accediendo (o cediendo)
los hombres a sueldos familiares y las mujeres a su cuidado -el patriarcado del salario de
Federici-. Los pueblos no-blancos fueron en cambio violentamente reprimidos en sus
intentos por alzarse con una minima parte del control de las riquezas de los respectivos
estados-nacion donde se encuentran recluidos. La completa ausencia de pertenencia social
entre las élites de estos paises hacia las poblaciones indigenas y negras impidio cualquier
cohesion social que permitiera la construcciéon de capacidades internas autdénomas
(Mariategui, 1991 [1929]). Las élites latinoamericanas fueron siempre dependientes de
Europa, incluso antes de que los capitales ingleses y estadounidenses pudieran obligarlas a

serlo.
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En términos de las consonancias, en ambos casos, el proceso de escision de las esferas de lo
masculino y lo femenino dio lugar a un resquebrajamiento de la solidaridad entre hombres
y mujeres, entre lo masculino y lo femenino. Sin embargo, ello fue mas severo entre las
gentes no-blancas, donde la ausencia de condiciones para la afirmacién de la identidad
masculina hegemonica, la del padre de familia, unida a una serie de violaciones, dio lugar a
la hipermasculinizaciéon y, consecuentemente, a un mayor y arbitrario dominio sobre las
mujeres, muchas veces a nombre de la “tradicion” (AIDESEP, 2006; Cumes, 2014a).
Podriamos hablar, entonces, en oposicion al patriarcado del salario en los paises centrales o
en las clases medias periféricas, de un patriarcado dependiente, en el que el status
masculino otorga a los hombres una superioridad sobre las mujeres, pero careciendo ellos
de una base material que la sustente. Esta ausencia de vinculo entre el status y la
posibilidad de mantenerlo generaria una mas frecuente inestabilidad en la subjetividad

masculina.

Sin embargo, todo ello no se dio sin conflictos inabarcables. En todas las ediciones y
reediciones de politicas de “nuclearizacion/patriarcalizacion familiar”, las mujeres
reaccionaron. En todo el globo han resistido, colectiva e individualmente, a los recortes de
su capacidad de tomar decisiones sobre la propia vida. Y aun en su privatizacion aisladora
en el espacio doméstico, han logrado hacer de la reproduccion inmediata de la vida un
espacio de cierta (potencialmente expansible) autonomia. Los avances de las mujeres en los
ultimos setenta afios han sido notables, aunque mayores en los paises centrales:
disminucién y deslegitimizacion de la violencia en pareja, mayor insercion en la educacion

formal y en el trabajo asalariado (Davis, 2005; Assis Climaco, 2012).

Pero estos avances no han sido ain capaces de detener la orientacion general que tomo el
patriarcado desde finales del siglo XIX. La esfera de lo masculino sigue siendo absoluta:
las mujeres han logrado acceder a educacion formal, al mercado de trabajo asalariado, a
elegir y ejercer cargos de autoridad, pero el cardcter masculino de lo publico se mantiene,
mientras el trabajo doméstico sigue siendo ampliamente femenino Es decir, su victoria se

ha dado a través de un compromiso que las obliga a doblar la cantidad de trabajo (Scholz,
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2013). Asimismo, su entrada al mundo del trabajo asalariado ha supuesto una pérdida en el
valor real de los sueldos a nivel general, sobre todo en las profesiones que se volvieron mas
femeninas: el capitalismo ha logrado avanzar parasitariamente en al feminismo (Nancy

Fraser, 2009).

Las luchas de las mujeres indigenas distan, sin embargo, de las que trabaron las mujeres en
los paises centrales. Como veremos, incluso cuando abogan por demandas especificamente
de mujeres -por ejemplo, en el caso de la lucha por la propiedad de la tierra de mujeres
guatemaltecas-, su lucha tiene un caracter eminentemente comunitario, que interpela a los
hombres no solamente en tanto tales, sino en tanto integrantes de un proyecto comunitario

conjunto.

1.4.4. El patron de poder mundial y los pueblos amazénicos, andinos Yy
mesoamericanos

Las mujeres indigenas sujetas de esta investigacion integran pueblos que pertenecen a tres
grandes “4reas culturales” o “territorios historicos”*®: Amazonia, Andes y Mesoamérica. La
investigacion ha encontrado no s6lo -como esperable- caracteristicas especificas en cada
una de esos grandes territorios en términos de género, sino también una ain insuficiente
reflexion comparativa que pudiera ofrecer elementos para comprender estas especificidades
y el modo como ellas han interactuado en la modulacion patriarcal del patron de poder
mundial. Ello queda muy evidente si revisamos los debates ocurridos en dos encuentros
entre mujeres andinas y mesoamericanas en 2008 y 2009 -publicados en forma de libro bajo
la organizacion de Aida Hernandez y Andrew Canessa (2012a)-. Participaron de estas

reuniones mujeres indigenas activistas e investigadoras indigenas y no indigenas de ambas

%% El término “area cultural” ha sido hegemonicamente aceptado (ver, por ejemplo, Alfredo Lopez Austin y
Luis Millones, 2008, al respecto de los Andes y Mesoamérica) para comprender-se las grandes areas
geograficas en las que diferentes grupos humanos han tenido un intercambio regular. Sin embargo, coincido
con una larga lista de autoras y autores -entre ellas(os) Rita Segato (2009, 2015), Silvia Federici (2013b) y
Aura Cumes (2014a)- en que el término cultura viene resultando por diferentes razones politicamente
contraproducente, en la medida en que rasgos politicos y econdmicos que deberian ser comprendidos como
incorporados a lo cultural terminan por ser subsumidos, retirandosele la instancia del poder a la comprension
de la diferencia entre las tradiciones humanas. El término “histérico”, que puede también ser expropiable, nos
parece que resguarda una mayor dinamicidad a la comprension de la existencia de los pueblos. Asimismo, el
término “territorio” indica la construccion histérico-social -econoémica, politica, cultural- de la relacion entre
los seres humanos y los espacios en los que se establecen, por lo que resulta aqui mas adecuado que “area”.
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regiones, quedandose sorprendidas frente a muy relevantes diferencias entre las dos grandes
zonas: en Mesoamérica, las mujeres encuentran enormes barreras para salir al espacio
publico, mientras en muchas partes de los Andes las mujeres en el mercado son los cuerpos
mas visibles en las calles y plazas; en los Andes, la violencia sufrida por parte de la pareja
es frecuentemente denunciada a los familiares de origen, quienes tienden a interceder en
favor de su integrante femenino, mientras en Mesoamérica el consejo general por parte de
los padres y hermanos de la esposa es que aguante la violencia del marido (Hernandez y
Canessa, 2012b: 22-24). Asimismo, las participantes del encuentro constataron no estar

disponibles debates e investigaciones que pudieran dar cuenta de estas diferencias.

El objetivo de este subcapitulo parte de esa carencia levantada por las integrantes de los
mencionados encuentros y que fue luego sentida por esta investigacion. En consecuencia, lo
enseguida expuesto es exploratorio, son respuestas arriesgadas (aunque no aleatorias) para
comprender algunas de las diferencias relevantes entre las relaciones de género en cada una
de las tres grandes zonas geograficas mencionadas, lo cual nos permitird posteriormente

comprender mejor las diferencias en sus formas organizativas.

1.4.4.1. Los tres grandes territorios socio-historicos y respectivas relaciones de género

Se ha asumido -por ejemplo, Fabiola Escarzaga, (2006); Hernandez y Canessa (2012b)- que
frente a la colonizacion en los Andes, la ocurrida en Mesoamérica ha tenido efectos mas
severos sobre los pueblos indigenas, habiendo ello derivado en una mayor pérdida de
autonomia por parte de los pueblos sobre su vida, lo que obviamente incide en las
relaciones de género. Esta investigacion esta de acuerdo con ello, pero comprende, junto a
autoras como Nancy Farriss (2012 [1985]) o Federico Navarrete (2008), que es erronea la
tendencia a otorgarle todo el crédito de esta mayor pérdida de autonomia a la version mas
violenta del catolicismo contra la cual, efectivamente, se encontré el valle central de
Meéxico. Ello debido a que, si bien es cierto que la colonizacion en los Andes se realiz6 tras
la contrarreforma y dentro de una etapa evangelizadora influenciada por el “mas flexible
humanismo erasmita” (Farriss, 2012), en las zonas mayas la colonizacién también ocurrid

bajo un catolicismo mas flexible y en condiciones de menor violencia con respecto tanto a
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los Andes como al Altiplano Central mexicano (Farriss, 2012). Sin embargo, las formas
comunales y las relaciones de género en la zona maya se aproximan mas a las que ocurren
en el Altiplano Central que a la zona andina. Es por lo tanto factible pensar que la raiz de la
diferencia se encuentre en los respectivos pasados de los grandes territorios historicos

mesoamericano y andino.

La revision bibliografica realizada nos ha llevado a una hipotesis comprensiva en la cual el
territorio ocupa una posicion central. Las coincidencias entre las comunidades dentro de
cada uno de los tres grandes territorios historicos derivan de intensos y milenarios
intercambios -de personas, artefactos, técnicas, saberes y formas de estar y relacionarse con
el territorio-. Ha habido intercomunicacion entre estas tres grandes zonas geograficas -sobre
todo, por su contigiiidad, entre Amazonia y Andes-, pero las formas de estar en el mundo y
sus saberes fueron resistidos por lo geoldgico y lo natural, por lo que los intercambios entre

las tres grandes zonas han sido significativamente limitados (Viveiros de Castro, 2002a).

El territorio es aqui un concepto compuesto por las relaciones entre lo humano, lo
geoldgico, las aguas, la fauna y la flora. Comprendemos que las distintas formas que toman
las relaciones de género en los tres grandes territorios se encuentran asociadas a las
respectivas caracteristicas territoriales, sin que ello implique un determinismo de lo
geologico o lo “natural” sobre humano, tal como observa Esteban Ticona (2002) en su
critica a John Murra y seguidores: siempre hay un grado de antropogenia al hablarse de
territorio. Sin embargo, las semejanzas entre las formas de estar en el mundo de pueblos
separados por decenas de miles de afios de historia -como en el ejemplo paradigmatico de
los pueblos amazonicos y los melanesios (Thomas Gregor y Donald Tuzin, 2001a)-
solamente se puede comprender a partir de la semejanza de los territorios en que se
establecieron. Es posible conjeturar con cierta seguridad que pueblos sin un pasado
histérico comuin por decenas de milenios, pero que se encontraron frente a condiciones
geograficas y “naturales” equivalentes, terminaron por encontrar muchas salidas

semejantes: a nivel material, social e incluso mitico”’. Sin embargo, como argumentan

7 Es especialmente notable la semejanza entre los mitos -incluso en sus pequeiios detalles- y las formas de
organizacion social entre pueblos melanesios y amazoénicos. Pese a que atn haya quienes desde teorias
difusionistas sostengan que estos pueblos tienen un origen comun, es extremadamente dificil aceptar la
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Ticona para el caso andino y Viveiros de Castro (2002a) y Clement et al. (2015) para el
amazonico, las soluciones encontradas por parte de los pueblos en su relacion con un
territorio implican decisiones continuadas y perfectibles por parte de colectividades
humanas, alcanzando asi una historicidad no mecanica, sino creativa y transformativa -

tanto de lo social como de lo natural o geoldgico-.

Buscaré exponer exploratoriamente el modo como las relaciones con el territorio han dado
lugar a formas diferenciadas en las relaciones de género en cada una de las tres grandes
areas geograficas. Estratégicamente, para agilizar la exposicion y facilitar la comprension,
empezaré a exponer la relacion de las gentes en y con el gran territorio historico que mas

dista de los otros dos: el amazonico.

Frente a densidades selvaticas excepcionales, lo humano ha tendido, en diferentes regiones
del globo, a organizarse en pueblos relativamente reducidos y de cohesion interna
relativamente débil (en la Amazonia, raras veces las aldeas alcanzan mil personas, estando
frecuentemente por debajo del centenar). Los propios incas dejaron testimonios de como les
resultd imposible incorporar pueblos amazonicos, puesto que se dispersaban por el
territorio sin dar opciones para ser perseguidos (John Murra, 2007 [1955]). El rompimiento
de comunidades en la Amazonia y el desplazamiento de grupos insatisfechos son
recurrentes. La densidad forestal dificultdé pero no impidi6 las obras humanas de
transformacion territorial (como podrian ser el establecimiento de fortalezas, centros
urbanos o mejoramiento de suelos), siendo que un porcentaje no deleznable de la Amazonia
-un 3% segun Charles Clemente et al. (2015)- ha tenido practicas de agricultura intensiva

. . .. 28 . . .
mediante enriquecimiento de suelos”™. Sin embargo, ello no era capaz de impedir que

persistencia de una misma forma social por 40 mil afios, el tiempo que hoy se estima el haberse separado los
antepasados de unos y otros pueblos. Se ha acuflado incluso un jocoso pero aceptado concepto, “Melasonia”,
para los estudios comparativos entre ambos pueblos, los cuales han rendido ya un encuentro internacional
sobre género, cuyo libro fue organizado por Gregor y Tuzin (2001).

2 Los indicios de la existencia de mejoramiento de tierras, ciudades, fortalezas o caminos han sido senalados
por antropologos hace muchas décadas -ver, por ejemplo, Pierre Clastres (2010 [1963]) o la entrevista de
Lévi-Strauss a Viveiros de Castro (2009)-, aunque eran conscientes de que seria necesaria la acumulacion de
muchos afios de estudios para tenerse una comprension significativa de ello. Un articulo reciente, producto de
investigaciones paralelas pero en didlogo por parte de antropdlogos, arquedlogos y gedgrafos ha confirmado
muchas de las suposiciones (Charles Clement et al. 2015; ver también Viveiros de Castro, 2002). Es ya
indiscutible la existencia de comunidades o aldeas federadas, interétnicas, que individualmente contenian a
mas de mil personas y que colectivamente rondarian las 50 mil, pero que terminaron por dispersarse con las
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grupos humanos se dispersasen hacia territorios sin acumulacion de trabajo humano, pero
con relativa facilidad para conseguirse una dieta satisfactoria material y simbdlicamente
(Philippe Descola, 1997). De esta forma, los territorios no alcanzaron nunca un valor de
primera relevancia en términos que pudiéramos denominar como propiedad. Asi, incluso
entre pueblos sedentarios, la herencia territorial a nivel familiar es inexistente o poco
relevante, como también lo es la de los cargos de autoridad, puesto que la capacidad de
coercion de los jefes -hombres en aplastante proporcion- es minima, siendo el ejercicio del
cargo un peso que pocas veces es superado por el prestigio o beneficio que tiene. Estas y
otras condiciones han favorecido el caracter igualitario de estas sociedades del que tanto ha

alardeado la antropologia. Asi, afirma Eduardo Viveiros de Castro:

Nossa visdo das sociedades indigenas contemporéneas as representa como
fundamentalmente igualitarias, tanto em termos de sua organizagao politica como de sua
pratica interpessoal. Ha certamente alguma controvérsia em torno das relagdes de género,
ou da continuidade histérica de tal igualitarismo, mas, em geral, a natureza nitidamente
ndo-hierdrquica (no sentido corrente do termo) da socialidade amazénica tem sido
destacada pelos etnégrafos, o presente autor inclusive (italicos del autor) (2002b: 410).

En términos de género, por lo tanto, al menos se acepta la controversia. Fuera de Brasil,
parecen ser mayores las tendencias que reconocen una jerarquia de género para la mayoria
de los pueblos, como entre las autoras y autores que participan en la compilacién de Gregor
y Tuzin (2001). Pero hay también quienes argumentan en favor de la no jerarquizacion en
por lo menos algunos pueblos amazonicos (por ejemplo, la inglesa Joana Overing, [1986] o
la peruana Luisa Elvira Belaunde, [2005]). Desde la perspectiva de la presente
investigacion, existen muchos rasgos en los pueblos amazonicos que indican jerarquia en

favor de lo masculino, o cuando menos un status superior que acompaiia diferentes ambitos

primeras arremetidas conquistadoras de los ibéricos. Estas nuevas investigaciones son de gran utilidad para
comprender la capacidad transformativa de lo humano, y no meramente adaptativa, frente a la mas grande
foresta del globo (Clemente et al. afirman que las “tierras negras”, cuyos primeros indicios se encuentran
4000 ANE y que fueron ampliamente difundidas desde hacen 1000 ANE, enriquecieron la baja fertilidad de
los suelos amazonicos y permitid la domesticacion de mas de 80 plantas y una agricultura considerablemente
intensiva). Sin embargo, ello no ha dado lugar a asentamientos seculares, probablemente porque la migracion
seguia siendo una via de escape hacia territorios con los cuales era posible mantener una muy nutritiva
relacion, tal como afirma para el caso jibaro / achuar Philippe Descola (1997), o como sustentan lideres
amazonicos: en el 2010, por ejemplo, he visto a Teresita Antaz{, lider yanesha de la Asociacion Interétnica
para el Desarrollo de la Selva Peruana interpelar a la integrante de una ONG que afirmaba ser generalizada la
pobreza en la Amazonia peruana. Antazu sustentd que calcular la pobreza por la cantidad de dolar diario que
tiene una persona es un sinsentido para los pueblos amazonicos que, en su mayoria, tienen una dieta muy
nutritiva sin utilizar moneda en su cotidiano.

61



de la vida social: en términos simbolicos, el propio Viveiros de Castro habla de “asimetria
cosmologica” (2002c: 141) en favor de lo masculino. Rita Segato (2003) va mas alla y
apunta a una organizacion masculina de la inteligibilidad del mundo en la Amazonia; en
términos econdmicos, el aporte masculino (caza, determinados ttiles artesanales) son mas
valorizados que el femenino; en términos politicos, las alianzas mediante parentesco son
consideradas mas importantes para los hombres que para las mujeres, garantizando a ellos
por lo demas una seguridad de practica sexual en detrimento de la libertad sexual juvenil
que gozaban las mujeres previamente al matrimonio (Jane Collier y Michele Rosaldo

(1981) y Eduardo Viveiros de Castro (2002a).

Pero también es verdad, como sustentan Overing y Belainde, entre otras, que en la vida
cotidiana, lo que se considera superioridad masculina es frecuentemente irrelevante: en
muchos casos, los hombres requieren mas tiempo para realizar su trabajo (caza, pesca,
guerra y artesania) que las mujeres, siendo actividades usualmente peligrosas y, por ello,
subjetivamente perturbadoras (Gregor y Tuzin, 2001b). Asimismo, su mayor poder politico
en tanto autoridad comunal o en tanto teniendo mayor control de las relaciones de
parentesco tampoco influencia mucho en la vida cotidiana, dada la débil capacidad
coercitiva. Pero lo que si es de primera importancia es la amplia separacion entre el mundo
de las mujeres y el de los hombres, siendo la convivencia cotidiana mayoritariamente entre
personas de un mismo género”. Ello supone un grado de cohesion muy amplio (una suerte
de comprension colectiva de si como “clase de mujeres”, en términos del feminismo
materialista francés) que, como veremos, es fundamental para comprender la radicalidad y
eficacia que lograron mujeres amazonicas de algunas comunidades en sus luchas contra los

hombres de sus aldeas asociados con los representantes de petroleras.

Es asimismo resaltable la baja consideracion simbdlica de la maternidad. Los mitos y los
aprendizajes cotidianos tienden a otorgar a los hombres la primacia en la composicion de

los nuevos seres humanos (Gregor y Tuzin, 2001a). La imagen de la mujer es sexualizada,

¥ Menos para los nifios varones que pasan su tiempo con las mujeres y nifias. En la preadolescencia, o antes
incluso, seran llevados a la casa de los hombres, en la cual veran la espontaneidad de la vida ser cortada por
un cotidiano rigido, no infrecuentemente muy violento, lo cual provoca una ruptura radical y traumatica en su
vida (Gregor y Tuzin, 2001; para el caso Melanesio, ver el clasico estudio de Godelier [1986]).
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siendo positivada especialmente su fuerza y capacidad de seduccion. La exclusividad
sexual bajo la monogamia es un ideal que no se respeta mucho, pero los hombres casados
tienen mas facilidad que las mujeres para encontrar parejas extraconyugales ocasionales o
permanentes -frecuentemente ofreciendo algo a cambio (Lea Vanessa, 1994)-, por lo que la
libertad sexual que ambos géneros gozan durante la juventud es mas importante para las

mujeres, quienes tienden a intentar retrasar el matrimonio™.

Los territorios de los Andes y de Mesoamérica distan entre si de manera importante, a la
vez que sus respectivas diversidades internas a nivel ecoldgico son superiores a las de la
Amazonia. Para los objetivos de esta investigacion, la mas relevante diferencia que
comparten ambos con respecto a la Amazonia es su relativa facilidad de transito y menor
riqueza nutricional. Por supuesto que en muchos segmentos de ambos grandes territorios
existe una densidad forestal y/o una accidentabilidad montafiosa (sobre todo en los Andes)
dificilmente superables por los esfuerzos humanos, pero que no permiten una via de escape
perdurable para grupos humanos relativamente numerosos como en la Amazonia®'. Ello ha
dado lugar a que tanto en los Andes como en Mesoamérica fueran menores las rupturas
comunales, si comparadas con la Amazonia, asi como mas dificil la huida por parte de

comunidades sometidas por otras.

Ello ha supuesto una mayor frecuencia de asentamientos estables sobre un territorio
definido -en el caso andino, el establecimiento de una comunidad en varios territorios,
algunos de ellos compartidos por mas de una comunidad- y una mayor sistematicidad en la
acumulacion de conocimiento y técnicas agricolas. Es notable que la amplia difusion de la

agricultura haya ocurrido tanto en la Amazonia como en Mesoamérica y los Andes dentro

% Esta es una interpretacion propuesta por Jane Collier y Michelle Rosaldo (1981) para pueblos, como los
amazonicos, con matrimonios brideservice societies, es decir, en las cuales el novio debe ofrecer trabajo a sus
suegros, siendo imposible sustituirlo por bienes. Las autoras pretenden que su propuesta teorica abarque
también la Amazonia, cuyos casos también estudian, pese a que no sean especialistas de este gran territorio.
Viveiros de Castro, en todo caso, considera la propuesta de estas autoras como adecuadas a la Amazonia en
lineas generales. Mis informaciones sobre las practicas sexuales de los pueblos amazonicos tienden también a
confirmar a Collier y Rosaldo.

*! Basta con notar que hoy dia se calculan en mas de doscientos los pueblos -10 mil personas en total- en
aislamiento voluntario en la Amazonia, distribuidos entre siete paises (OACNUDH, 2012). La Melanesia es el
otro gran territorio del mundo con muchos pueblos en aislamiento voluntario (se calcula que mas de 40). Es
un fenémeno muy raro en otras partes del mundo y desde luego no existe ni en los Andes ni en Mesoamérica
por el mero hecho de ser imposible ocultarse permanentemente en su territorio.
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de un mismo periodo de tiempo -entre 1800 y 1000 afios ANE (Wolf, 1967; José¢ Canziani,
2003; Clemente et al., 2015)-, pero que mientras en la Amazonia al momento de la invasion
colonial los mayores asentamientos serian las confederaciones de comunidades con 50 mil
habitantes, en el Valle de México habia mas de un millon (Robert McCaa, 2000), mientras
en 1586, el cronista espafnol Juan Canelas Albarran afirmé haber en Cusco 400.075

indigenas (Angel Rosenblat, 1945).

De esta forma, a lo largo de 3000 afios surgen en ambos territorios numerosas experiencias
estatales de las cuales la incaica y la Triple Alianza son consecuencias no excepcionales. La
sucesion, tanto en Mesoamérica como en los Andes, de casi dos milenios de experiencias
supracomunitarias de orden estatal, aun cuando no lineales e irregulares, permitio la
acumulacion de una serie de experiencias comunes a muchos de los llamados “estados
agricolas™: la construccion de sistemas agricolas que permitieron la intensificacion de la
produccion, el incremento de la poblacion, la especializacion de la mano de obra, la
jerarquizacion social, la formacion de ejéreitos especializados relativamente permanentes,

etc. (Teresa Rojas, 1991 y 2009; Angel Palerm 2008, David Robichaux, 2005, entre otros).

Pero aparte de estas experiencias comunes muy generales, hay también enormes diferencias
entre ambos grandes territorios. Entre la relativa homogeneidad territorial mesoamericana,
que permitié asentamientos estables desde el periodo formativo (2500 ANE-200 NE), y el
irregular y menos fértil territorio andino, que dio lugar a la conformacién de comunidades
multi-locales y una regular migracion, parece haber indicios de caminos fértiles para

comprender la diferencia de los patrones de relaciones de género en uno y otro territorio.

La piedra basal de la interpretacion que daré a las cuestiones de género en ambos territorios
serd la hipotesis traida por el antropdlogo mexicano-estadounidense David Robichaux para
comprender la especificidad del parentesco mesoamericano. Pese a su pretension arriesgada
de ofrecer para toda Mesoamérica un unico modelo comprensivo, éste es sumamente fértil
para pensar la cuestion de género. El trabajo de Robichaux esta anclado en décadas de
trabajo etnografico en Tlaxcala y de trabajo exegético sobre los estudios de parentesco en

Mesoamérica.
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Robichaux sigue la critica de Jack Goody (2008 [1990]) a la tradicién antropologica de
estudios de parentesco. Dicha tradicion enfatiz6 los sistemas terminologicos en detrimento
de las formas de herencia y de reproduccion efectiva de la vida familiar y social. Robichaux
observa que la temprana adopcion, a inicios del siglo XX, de la nocion de “bilateralidad”
para designar a los sistemas de parentesco mesoamericanos obvi6 no sélo la muy acentuada
patrilinealidad del sistema de herencia, sino que permitié que se asociara la “bilaterialidad”
mesoamericana a la espafiola, una imposicion colonial que se habria sobrepuesto a practicas
mesoamericanas. Sin embargo, el sistema “bilateral” hegemoénico en Espafia diferiria
enormemente del mesoamericano, puesto que en la peninsula ibérica era mayor la tendencia
hacia una herencia equitativamente bilateral, es decir, en proporciones iguales a hijas e
hijos, habiendo ademés una division en porcentajes muy parecidos entre uxorilocalidad y
virilocalidad (Robichaux, 2005). En Mesoamérica, sin embargo, la herencia era y es
preferencialmente hacia los hijos varones, recayendo sobre las mujeres “residualmente”, es
decir, cuando s6lo hay hijas mujeres, o recibiendo las hermanas menos tierra que sus
hermanos. Ademas, hay en Mesoamérica “residencia virilocal postmarital” (2005: 176), es
decir, tras el casamiento de una pareja, esta va a residir en casa del padre del novio, por un
tiempo indeterminado pero relativamente breve, usualmente hasta que el siguiente hermano
hombre se casa, viniendo con su esposa a ocupar el lugar de la pareja del hermano mayor,

que se desplaza a un hogar aparte, usualmente en el terreno del padre o en sus adyacencias.

De esta forma, aunque no es una preocupacion de Robichaux, percibimos que las mujeres
mesoamericanas no solo quedan total o parcialmente excluidas de la tenencia de tierra, es
decir, de la principal base para la reproduccion de la vida, sino que se desplazan de su
localidad de origen. Aunque esta investigacion no ha podido iniciar un proceso de
indagacion con respecto a lo que todo ello significaba para las mujeres mesoamericanas
previamente a la invasioén colonial, se sabe (Mathieu, 2007) que la virilocalidad y la
herencia preferencialmente masculina estd frecuentemente asociada a una menor

participacion de las mujeres en la toma de decisiones con respecto a si y su comunidad.
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Pero es atn de primera importancia la explicacion que otorga Robichaux para la
generalidad y arraigo de estos fenomenos. Mediante un amplio anélisis que pasa por la obra
de Jack Goody y de otros estudiosos de los estados agricolas, Robichaux afirma que es
posible inferir la consolidacion, a lo largo de las sucesivas experiencias estatales en
Mesoamérica, de una “economia oculta de parentesco” (Goody, 2009 [1983]) impulsada
por los grupos dominadores, que privilegiaba la herencia patrilocal, la patrilocalidad y la
residencia virilocal postmarital, como forma de organizar una menos rechazable y mas
rapida reproduccion del sistema tributario. En Mesoamérica -como en los Andes del
periodo incaico (Murra, 2007)-, la unidad de tributacion en los estados agricolas era la
pareja casada, por lo que la residencia virilocal postmarital, al no exigir a la nueva pareja la
adquisicion previa al matrimonio de un hogar, agilizaba la ampliacion del sistema
tributario. Ya la herencia patrilineal podria tratarse de una forma de pacto desigual entre
hombres, mediante el cual aquellos que se encuentran en la posicion inferior -es decir,
quienes deben tributo a los representantes estatales- son recompensados mediante un
sustento material e intersubjetivo de su superioridad sobre las mujeres. En el caso de
Mesoamérica, el culto a los muertos que privilegia el linaje masculino (Robichaux, 2005;
Enrique Florescano, 2009) y el fuerte anclaje a un territorio especifico en donde se
encuentran los restos de aquellos, vino a reforzar la importancia de los linajes masculinos
desde el Periodo Formativo (Florescano, 2009) -sin que la ascendencia femenina se

perdiera, pero careciendo del mismo valor (Paola Peniche, 2007)- hasta nuestros dias.

Aunque sin la misma exhaustividad -y sin realizar alli trabajo etnografico-, Robichaux
también ha realizado una exegesis de los estudios de parentesco en la zona andina (2007).
El encuentra que también alli hay principios de herencia patrilineal, patrilocalidad y
residencia virilocal postmarital, por lo que cree ser posible que ello pueda ser influenciado
por la sucesion de formas estatales en la region. Sin embargo, €l reconoce una diversidad
mucho mayor en el parentesco y considera que el uso de diferentes pisos ecologicos, el
pastoreo y la mayor frecuencia de practicas migratorias deben estar en la base de esta
variedad. Mi propia investigacion coincide con ello, a la par que me permite indicar otros
elementos andinos que contribuyen a su mayor heterogeneidad en términos de parentesco:

la necesidad de cada comunidad de ocupar distintos pisos ecoldgicos para su superviviencia
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ha supuesto con frecuencia que comunidades diferentes, interétnicas inclusive, tuvieran que
compartir distintos pisos ecoldgicos; el pastoreo de camélidos —actividad usualmente
femenina- implicaba el desplazamiento por territorios muy amplios, la debilidad o ausencia
de mercados implicaba migracion temporaria frecuente, asi como la tributacion mediante el
desplazamiento por trabajo (Franklin Pease, 1979; Ana Maria Lorandi y Lorena Rodriguez,
2003). Por lo tanto, frente a la tendencia mesoamericana a territorios relativamente
circunscritos, en los Andes, la migracion fue una forma recurrente encontrada por los
pueblos en su interaccion con el territorio, lo que implicO6 mayor interaccion entre
comunidades. Los vinculos de parentesco como forma de alianza politica intercomunitaria
tenian, asi, mayores oportunidades. Una acentuacion mayor de la patrilinealidad a nivel de
herencia implicaria una restriccion de la capacidad de alianzas que vendria en detrimento
de la necesaria ocupacion conjunta de territorios en si muy exigentes para el cultivo o la
ganaderia. El hecho de que las mujeres pudieran y puedan heredar tierra con mayor
frecuencia que las mesoamericanas y que sean las herederas principales de los animales
(Juan de Dios Yapita y Denise Arnold, 1998) les otorga un grado de capacidad para la toma

de decision sobre si y sus comunidades relativamente amplio.

Comprendo que ésta es una interpretacion arriesgada que solo parcialmente estd secundada
por la investigacion de Robichaux. De todas formas, es un hecho que el sistema de
parentesco andino es muy variado y, pese a una relativa asiduidad de encuentros al
respecto, -ver las publicaciones organizadas por Enrique Mayer y Ralph Bolton (1980) y
por Arnold (1998), resultadas de sendos encuentros internacionales- no hay una propuesta

para comprenderlo unificadamente que haya logrado consenso entre las y los especialistas.

1.4.4.2. Los tres grandes territorios socio-historicos, las relaciones de género tras la
colonizacion y las mujeres indigenas organizadas

Con la intrusion colonial y la manutencion de la colonialidad en el periodo republicano, la
vida de los pueblos amazoénicos fue afectada de un modo muy diverso. Millares de
comunidades desaparecieron y siguen desapareciendo en los primeros momentos de
contacto, victimas de las guerras colonizadoras, de la explotacion de trabajo y de las nuevas

enfermedades. Una gran cantidad de comunidades optd por internarse Amazonia adentro a
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una distancia que les hacia inalcanzables por los colonizadores. Entre esas opciones
equidistantes hay una gran variedad de posibilidades, que van de pueblos enclaustrados en
reducciones catdlicas a otros que han logrado mantener sus territorios practicamente
inalcanzables por la sociedad colonizadora, pero manteniendo contacto con esta desde una
mas o menos amplia autonomia. Ello, obviamente, varia segiin el tiempo. Justamente
durante el periodo de reorganizacion del patron global de poder, entre las décadas de 1880
y 1910, la demanda de caucho en los paises centrales provoco un proceso de agresion a las
comunidades amazonicas aun mayor que el colonial, siendo las y los integrantes de los
pueblos literalmente cazados para el trabajo esclavo. El periodo actual de neoextractivismo
es, asimismo, de intensificacién de la colonialidad, de modo que pueblos que por medio
milenio han logrado un exitoso aislamiento ven sus territorios amenazados de sobremanera
(Dany Mahecha y Carlos Eduardo Franky, 2012). Sin embargo, la Amazonia sigue
proporcionando vias de escape y hay pueblos -como los Araronas de Bolivia (Ivanna
Arizcurinaga, 2008)-, conformado por gentes provenientes de diferentes grupos étnicos que
lograron fugarse de los centros esclavistas caucheros y hoy se encuentran en su mayoria

viviendo en aislamiento.

Para comprender el modo como las relaciones de género se vieron afectadas en todo ello, es
especialmente importante comprender la radical diferenciacion de género. Por lo general,
como ha expuesto la Asociacion Interétnica por el Desarrollo de la Selva Peruana (2006), la
division social de los sexos otorgd a los hombres el privilegio de la relacion con los pueblos
criollos, por lo que monopolizaron el intercambio de productos y conocimientos. En un
contexto en que las poblaciones se hicieron progresivamente mas dependientes de lo de
afuera, ello supuso un inédito desbalance de poder entre los géneros. Sin embargo, el
incremento de poder de los hombres al interior de la vida cotidiana de la aldea muchas
veces no ha supuesto una pérdida de los espacios de autonomia de las mujeres, asociados a
la realizacion intra-género de las actividades cotidianas de reproduccion de la vida. En la
Amazonia no ha ocurrido una privatizacién de lo doméstico, por lo que las actividades del
dia a dia compartidas permiten la continuidad de la confianza entre las mujeres, de modo
que, en caso de sentirse amenazadas por decisiones tomadas por los hombres, han podido

ofrecer una respuesta fuerte y cohesionada. El éxito de las mujeres Sarayaku en Ecuador y
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Canpu Piyawi en Pert en contra de la aceptacion por parte de los hombres de sus pueblos
de proyectos petroleros s6lo se puede comprender a partir de esta fortaleza cultivada en las

relaciones cotidianas.

En Mesoamérica, las estrategias patriarcales impulsadas por la colonizacion se
superpusieron y acentuaron las preexistentes herencia masculina de la tierra, patrilocalidad
y predominancia de la ascendencia masculina de los grupos familiares. Con ello, los
espacios de autonomia o de ejercicio de poder por parte de las mujeres en sus comunidades
fueron reducidos al extremo, al punto de que Guatemala sea el pais con menor porcentaje
de mujeres propietarias de tierras en América Latina -14%- (Deere y Leon, 2002), de que
las formas de intercambio en el matrimonio hayan sido mercantilizadas y las mujeres se
sientan compradas por el novio o su familia (Actoras de Cambio, 2011), de que no tengan
soporte familiar y social para minimizar la violencia y la sobreexplotacion de su trabajo en
el hogar del marido, o de que vean reducida su mera capacidad de desplazamiento
(Herndndez y Canessa, 2012b). Hay una severa dominacion de género incluso en
comunidades -como las q’eqchi’es- que han mantenido una importante autonomia frente a
las politicas colonizadoras (Amandine Fulchiron, Angélica Lopez y Olga Alicia Paz, 2009).
De esta forma, las luchas de las mujeres indigenas guatemaltecas buscan justamente
retomar el control sobre las condiciones fundamentales, materiales e intersubjetivas, de la
reproduccion de su vida y de sus comunidades. En la lucha por el territorio vienen siendo
exitosas tanto la reivindicacion dela co-propiedad entre hombres y mujeres, como la lucha
contra el extractivismo. En el ambito de la intersubjetividad, las numerosas propuestas de
sanacion constituyen un repensar colectivo sobre si, el cual busca desvincularse de la
imposicion cognitiva ladina -la internalizacién del opresor, segin Mujeres Mayas Kaqla
(2004)- a través de un didlogo entre mujeres mayas que permita otorgar sentidos propios a

las experiencias de dolor impuestas.

En los Andes, la situacion de las mujeres es en cierto sentido intermedia. El grado de
intrusidon colonial ha sido en lineas generales severo y las mujeres de la mayoria de los
pueblos han perdido espacios de poder a nivel colectivo, a la vez que se observa que en

donde las comunidades pudieron mantener cierta autonomia, las mujeres retienen sus
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espacios de influencia en la vida colectiva (Carmen Deere, 1992; Patricia Ruiz-Bravo,
2004). Con todo, las mujeres no perdieron todos los espacios de participacion; el hecho de
que la identidad campesina sea aun hoy importante en las organizaciones de mujeres
indigenas de los tres paises centroandinos refiere sin duda a esta autonomia que han podido
resguardar las mujeres en tanto productoras agricolas, pastoras, sacerdotisas, artesanas y
comerciantes (Deere, 1992; Silvia Rivera Cusicanqui, 1996; Patricia Ruiz-Bravo, 2004).
Por ello, como veremos, sus luchas se concentran menos que en la cuestion de
reivindicacion de la propiedad como en Guatemala y mas por alcanzar mejores condiciones

para producir y alcanzar soberania alimentaria y mejores condiciones para el comercio.

1.5. Coda: 1a comunalidad inherente a las luchas de las mujeres indigenas

Si comparamos las luchas de las mujeres feministas en los paises centrales y en las zonas
urbanas emblanquecidas de América Latina con la de las mujeres indigenas, encontraremos
una paradoja. Las luchas feministas han postulado una transformacioén global de la vida
social desde el siglo XIX, pero en los derroteros de los siglos XX y XXI, sus luchas fueron
progresivamente acotadas y las victorias innegables se encuentran restringidas a su entrada
al ambito de lo publico con garantias formales de igualdad frente a los hombres. Pero ello,
como Silvia Federici, Roswhitha Scholz y Nancy Fraser argumentaron, contribuy6 a una
mayor capilaridad del capitalismo, a su cada vez mayor presencia en la reproduccion
cotidiana de la vida. La gran narrativa que afirmaba no haber alternativa a la forma de vida
urbana trazada por Europa se afianz6 y con ella la colonialidad y la modernidad capitalista /

eurocéntrica.

Las propuestas de Roswitha Scholz y Nancy Fraser son, sin embargo, rasas. La primera
aboga por una lucha en contra de la valorizacion del valor y de lo que denomina disociaciéon
del valor®®, pero carece de una perspectiva analitica sobre las capacidades transformativas
de la realidad por parte de las mujeres. Fraser, aun ante el proceso actual de

desdemocratizacion en Europa y EEUU, mantiene una apuesta habermasiana por las

*? Es sumamente dificil resumir sus argumentos alrededor de esta categoria. Se refiere al hecho de que las
actividades de reproduccion de la vida se encuentran disociadas de la valorizacion del valor.
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instituciones modernas. Silvia Federici, en cambio, al reintroducir la reproduccion de la
vida en el campo de la lucha, logra abrir vetas de resistencia y transformacion para las
mujeres. Ello, nos parece obvio, solo lo ha podido lograr en la medida en que su
pensamiento se ha mantenido proximo a la lucha de las mujeres concretas, en EEUU, Italia

y en los paises periféricos.

El trabajo de Federici es importante, entonces, justamente porque acompana la lucha de las
mujeres no urbanas, no blancas. Las mujeres indigenas de América Latina se enfrentan de
modo mas radical a lo patriarcal justamente porque su lucha no se restringe a €l. En el breve
esbozo de las luchas de las mujeres andinas, mesoamericanas y amazonicas arriba expuesto,
no es dificil percibir que hay un trasfondo comunitario en cada una de sus luchas, siendo el
patriarcal un elemento entre otros frentes a los cuales oponerse. Al diluir lo patriarcal como
un elemento més del patrén de poder, las luchas de las mujeres indigenas se resguardan de
ser incorporadas por este patriarcal como lo fueron las mujeres urbanas blancas. Ahi reside
la paradoja: al aislar lo patriarcal de los otros elementos del patron de poder, las mujeres
urbanas de los paises centrales perdieron muchos elementos para resistir al propio
patriarcado, mientras las mujeres indigenas logran mayores condiciones para hacerlo

justamente por no aislarlo.
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2. Guatemala. El territorio y los extremos de la intimidad y la formalidad

Guatemala es probablemente el uUnico pais en América Latina
donde el orgullo mestizo por la cultura indigena ha tenido muy poca
incidencia en la formacion de un sentimiento de nosotridad que

actue como articulador de una cultura nacional.
Jorge Ramén Gonzalez, 2007
Dentro del acérrimo racismo de toda América Latina, el de Guatemala es el mayor, al punto
de que, al contrario de lo que ocurrid en el siglo XX en todos los demads paises de la region,
sus ¢lites ni siquiera fueran obligadas a enmascarar la dominacién sobre los pueblos
racializados como indigenas mediante la estrategia culturalista del mestizaje. Este
excepcional racismo ha sido también un factor determinante en el hecho de que, en

Guatemala, la explotacion y la dominacion sobre las mujeres sean también las mas severas

entre los paises de América Latina.

En su tesis doctoral, Aura Cumes (2014a) defiende que la clasificacion social de la
poblacion indigena guatemalteca ha sido especialmente rigida, prolongdndose en sus rasgos
elementales hasta el dia de hoy. Para la autora kaqchikel, el proceso de racializacion de las
mujeres y los hombres indigenas en Guatemala ha estado intimamente ligado a su
enclaustramiento en categorias de trabajo servil ideologicamente justificadas con supuestas
aptitudes formativas modernizantes, aunque con objetivos coloniales de explotacion y
dominacion: la sirvienta y el mozo indigenas serian las unicas identidades apropiadas para
los pueblos mayas y xinkas, quienes a través de ellas deberian dedicarse a un trabajo
extenuante -que podria implicar jornadas de 20 horas, con el descanso de medio dia los
domingos, a veces con prohibicién expresa de salir del ambiente de trabajo- bajo el
presupuesto de que mediante €l podrian librarse de la holgazaneria, la falta de higiene o el
mal gusto. Huelga decir que la supuesta formaciéon nunca se concluye -“eres india, te
queremos civilizar, pero nunca vas a dejar de ser india”, escribe Emma Chirix sobre la
mentalidad ladina (2013: 177)-. De esta forma, se perpetia ad infinitum la explotacion, la
dominacion y la restriccion de la poblacién a la categoria de sirvienta o mozo, susceptibles
de ser tutoradas (o sea, vejatoriamente tratadas[os] en tanto proto-humanas[os]) dentro y

fuera de su espacio de trabajo servil.
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Los datos sobre la propiedad de la tierra, en la medida en que el territorio es base tanto de la
vida material como espiritual de las mujeres y pueblos maya, son especialmente indicativos
de los niveles de dominacion sufridos por las y los indigenas en Guatemala. Segun el
Instituto Nacional de Estadistica (2004), el 57% de la tierra se encuentra en manos del 2%
de la poblacion, mientras el 45% de la poblacion detiene el 2% de la tierra. Asimismo, s6lo
el 14% de las propietarias son mujeres. Es el pais con mayor desigualdad racial de América

Latina y el de mayor desigualdad de género entre los cuatro estudiados en esta tesis.

Frente al mayor despliegue de violencia patriarcal y colonial de las Américas republicanas,
las mujeres indigenas guatemaltecas, mayas y xinkas, vienen desarrollando diferentes
estrategias organizativas, tres de las cuales destacaremos acd, puesto que, si bien estan
presentes en otros paises, han sido trabajados por las mujeres indigenas guatemaltecas con

especial intensidad e importantes alcances.

La primera y la segunda se encuentran en polos opuestos, de dificil conciliacion. Por un
lado, estéd la construccién de una comprension y de un accionar colectivo propios, que dan
cuenta de la experiencia de las mujeres indigenas desde si mismas, en un trabajo a la vez
arduo y gratificante de dialogo e indagacion que ataiie desde la vida cotidiana hasta las
elaboraciones mas formales de la filosofia maya. A este respecto, el texto se detendra en las
experiencias de sanacion (principalmente, pero no sélo, a partir de las experiencias
impulsadas por Mujeres Mayas de Kaqla y por la Colectiva Actoras de Cambio) y en la
escritura de mujeres mayas, sobre todo, en dialogo con la obra de la enfermera, socidloga y
antropologa maya kaqchikel Emma Chirix. Por otro lado, se encuentran las luchas de las
mujeres mayas en los campos de la politica formal y de lo juridico, es decir, en los ambitos
donde el patron de poder mundial ha estandarizado una comprension de lo politico que le es
funcional, que no solo es ajena sino también contraria a lo indigena y a lo comunal.
Sugeriré¢ la hipotesis de que este direccionamiento de esfuerzos hacia campos tan
divergentes estd en relacion con la necesidad de respuesta a la excepcional violencia

colonial y patriarcal de Guatemala.
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El tercer elemento que destacaremos es el relativo a la lucha por el territorio, la tierra o la
madre-tierra, que es trascendente tanto para garantizar la reproduccién material, espiritual y
comunal de la vida y de la propia lucha (Virginia Ajxup y Juan Zapil, 2009). Es una lucha
que se inscribe, por lo tanto, sobre todo en el terreno de lo propio, aunque implique

negociar continuamente con lo ajeno, es decir, con las politicas estatales sobre la propiedad.

Antes, haré¢ un breve esbozo de las condiciones generales que posibilitaron la mas severa
entre las severas dominaciones raciales y patriarcales de América Latina: a) la especificidad
territorial -la relativa fertilidad y accesibilidad a sus tierras, y el consiguiente
favorecimiento de asentamientos estables-; b) la parcial pérdida de poder de las mujeres
mayas (especialmente sobre la herencia de tierras) con el establecimiento de organizaciones
supracomunitarias en la Mesoamérica pre-colonial y, posteriormente y sobre todo, con la
colonizacion ibérica y el establecimiento de la republica; y c¢) las especialmente recurrentes
y violentas intervenciones estadounidenses en favor de las élites ladinas y en contra de los
pueblos indigenas durante los periodos revolucionarios que amenazaron el orden

republicano.

2.1.  La excepcional violencia de lo colonial y lo patriarcal en la modulacion del
patron de poder mundial en Guatemala

2.1.1. La exuberancia territorial, los pueblos mayas y el género precolonizacion

Comparando el territorio mesoamericano frente a los otros dos grandes territorios
geograficos donde se encuentran las mujeres indigenas sujetas de este estudio: los Andes y
la Amazonia, una conjuncion de rasgos salta a la vista: Mesoamérica no solo estd dotada de
enorme riqueza natural, sino que, pese a la vastedad y heterogeneidad de su territorio, en el
mismo no abundan accidentes geograficos radicales, como tantos presentados por las
cordilleras andinas, ni densidades selvaticas impenetrables o irreductibles, como las

amazonicas.

Ello ha posibilitado la emergencia de una vida comunal significativamente diferente a las

de las otras dos éareas geograficas. Por un lado, la relativa homogeneidad y riqueza
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territorial ha favorecido asentamientos estables y relativamente circunscritos™ desde el
llamado periodo formativo (Enrique Florescano, 2009) hasta el presente (Richard Wilson,
1999; Dina Mazariegos, 2010: 181). Hay un consenso entre activistas mayas y
académicas/os mayas y no mayas sobre la honda compenetracion entre cada comunidad y
su territorio especifico, asi como la preferencia por matrimonios endogamicos a nivel
comunitario, lo que parece haber sido decisivo para una diferenciacion lingiiistica mucho
mayor a la del area andina. Lo que afirma Florescano desde los trabajos de Lockhart y de

Sahagiin con respecto al México central, parece corresponder también a la zona maya

(2009, 33):

Altépetl es una palabra nahua compuesta. Viene de in atl, el agua; in tepetl, la montana. Se
representa como un cerro con agua en su interior (...) sinénimo de estado territorial, de
gente asentada en suelo propio (...) cada altéptl se imaginaba a si mismo como un
pueblo separado en forma radical de los demés (negritas mias)

Por otro lado, paraddjicamente, esta honda identidad comunitaria no parece haber supuesto
nunca incomunicaciéon. David Drew (2002) afirma que ya hay evidencia de comercio de
obsidiana a lo largo de territorios muy distantes entre si desde antes de que aparezcan
asentamientos colectivos (entre 5000 y 2000 ANE). En este periodo aparecen los primeros
indicios de cultivos de maiz dentro de una amplitud sorprendente que va desde Panama
hasta México Central, lo que hace probable que este logro agricola histéricamente decisivo
se haya gestado mediante una comunicacion de intensidad importante entre grupos de
cazadores-recolectores que ensayaban asentamientos agricolas. Es decir, las mismas
condiciones para el establecimiento de comunidades agricolas fueron dadas por las extensas
redes de comunicacion entre grupos humanos muy distantes entre si, por lo que no debe
sorprendernos que en los asentamientos mayas del periodo preclasico temprano, ya entre el
900 y el 700 ANE, haya evidencia de amplio comercio de productos alimenticios,
artesanias y piedras entre las tierras altas y bajas del territorio (Norman Hammond, 2008;

Drew,2002).

* En los Andes, a su vez, la necesidad de pastoreo y de la combinacién del cultivo de diferentes pisos
ecoldgicos ha dado lugar a un constante desplazamiento entre los pueblos.
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De esta forma, como ha sugerido Lopez Austin, podemos hablar de la conformaciéon de una
identidad doble, a la vez regional (mesoamericana) y local (comunitaria, mas que
lingtiistica), desde el periodo precolonial (Lockhart, 1999; Florescano, 2009) hasta el
presente, como sustentan Wilson (ibid.), Mazariegos (2010) o Cindy Forster (2012). La
identidad local, comunitaria, sentida como inmediata y, a veces, como Unica, dice respecto
a la comunién entre un grupo humano unido por antepasados comunes y un territorio cuyo
simbolo sagrado mas recurrente, ya en tiempos olmecas, suele ser una o algunas montafias
concretas (Drew, ibid; Florescano, 1996; Wilson, 1999), hacia las cuales se celebran

primordialmente los ritos.

La identidad regional mesoamericana, a su vez, refiere a los elementos comunes o
recurrentes de las respectivas identidades comunitarias, derivada de milenios de
intercomunicacion. Para los objetivos de esta investigacion, algunos aspectos de esta
identidad regional son especialmente importantes. En términos politicos, interesa, en primer
lugar, comprender la importancia de esta disyuncion identitaria entre lo local y lo regional
para los mismos pueblos mesoamericanos: la conjuncién de formacioén supracomunitarias
no parece haberse dado prioritariamente mediante la fusion entre comunidades, sino
mediante la anexion (Florescano, 1996). Segiin cada momento historico o zona geografica
(o segiin el modelo tedrico de interpretacion), esta anexion puede haberse dado mediante un
violento conflicto militar o mediante un concertado entendimiento alrededor de intereses
comunes, pero por lo general, en un caso u otro se ha tendido a respetar el poder politico
propio de cada comunidad. Aun cuando la subordinacion habia sido claramente derivada de
una victoria de guerra, no parece haber habido condiciones para una ocupacion militar
permanente, respetandose a las autoridades locales como las encargadas de recoger tributos
u organizar a las personas que serian sacrificadas o prestarian servicio. Incluso en
momentos historicos cruciales, en que determinada comunidad o conjunto de comunidades
se encontraban violentamente subyugadas, la dominacion extranjera debid o bien aliarse
con las élites locales o bien promover el gobierno de una élite particular en detrimento de
otras menos dispuestas a reconocer influencias politicas desde el exterior (Pedro Carrasco,
1996). De esta forma, la propia disyuncién identitaria entre lo local y lo regional no debe

ser comprendida como casualidad o mera derivacién de la particularidad territorial, sino
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como una continua eleccion actuada por los pueblos mesoamericanos, la cual parece haber
dado lugar a una autonomia importante en su interior y, correlativamente, una menor

. . ., . 34
identidad supracomunitaria®*.

De esta forma, la tendencia endogamica en términos comunitarios (Lockhart, 1999, David
Robichaux, 2005) ha sido extensamente prolongada, permitiendo un perdurable culto a los
muertos y la solidificaciéon de linajes, lo que es de primera importancia para nuestra
investigacion, dada la influencia reciproca entre las relaciones de parentesco y las de
género. Aunque la posicion de maxima autoridad salvo rarisimas excepciones (Maria Elena
Vega, 2015) recac en manos de los hombres, tanto a nivel comunitario como
supracomunitario, hay indicios sélidos de que las mujeres ocuparon posiciones de primera
relevancia en la vida comunitaria y familiar, como productoras agricolas y manufactureras,
comerciantes, sanadoras, sacerdotisas, herederas (aunque parciales) de tierras y también en
puestos de decision politica (June Nash, 2000). Sin embargo, y aunque es dificil precisarlo,
es probable que la emergencia de estancias supracomunitarias, sobre todo en los casos en
que las mismas se dieron mediante victorias militares, haya dado lugar a “economias de
parentesco” (Goody, 2009) que estimularon los linajes masculinos y la neovirilocalidad.
Como delinea especificamente Robichaux, siendo los tributos comunitarios y
supracomunitarios cobrados por familias, la pronta conformacidén de un nuevo matrimonio
nuclear daba lugar a un nuevo integrante en la cadena de tributacion. La virilocalidad y
residencia virilocal postmarital de la pareja -observada también en “Estados agrarios” de
Europa e India por Jack Goody (2008)- seria una estrategia eficaz de aceleramiento del
matrimonio, la cual, conjugada con una tendencia progresiva por privilegiar el linaje
masculino frente al femenino, ha supuesto una concentraciéon de poder de los hombres
sobre las mujeres a nivel del nuacleo familiar, la comunidad y los Oordenes

supracomunitarios. Segun Paola Peniche (2007), hay un consenso casi total entre

** Como veremos posteriormente, la ausencia durante el periodo colonial en Mesoamérica de una utopia de
reinstauracion de un gobierno indigena sobre todo el territorio mesoamericano, analoga a la que perduré y que
casi tuvo su ocasion con Tupak Amaru y Tupak Katari en los Andes, no es ajena a esta forma de comprension
de lo comunal.
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investigadoras e investigadores sobre la predominancia de la patrilinealidad en el

parentesco maya yucateco en el periodo precolonial®.

La pérdida de poder por parte de las mujeres con el establecimiento de organizaciones
supracomunales antes de la invasion colonial es un hecho probable. Aunque no es posible
precisar como actud sobre la vida de las mujeres y sobre su capacidad de participar en las
decisiones que le digan respecto a ellas y a sus comunidades, si se puede afirmar con Aura
Cumes (2014a) que esta pérdida de poder no fue equiparable a la que sufririan en el periodo
colonial y republicano. Como también sustenta Emma Chirix (2010: 118), todavia la
denominada despectivamente “practica del precio de la novia” estaba inserta en una red de
reciprocidad que no implicaba una plena pérdida de poder de la mujer sobre si misma.
Como ya ha sido recogido desde la obra de Nash (2000), las mujeres no perdieron todo su
poder en los ambitos econdémicos, politicos o religiosos. Pero si me parece muy
convincente la propuesta da Robichaux que apunta al hecho de que las practicas de
virilocalidad y herencia preferencial a los varones -practicas, por lo demads, divergentes a la
ibérica- dificilmente estarian tan arraigadas en toda Mesoamérica a menos que algunos de
sus elementos preexistieran a la colonizacion. Dada la centralidad del territorio en la vida
material y espiritual de los pueblos mesoamericanos, el hecho de que la herencia fuera
preferencialmente para los hombres desde periodos anteriores a la Conquista nos permite
intuir que las mujeres no detenian la misma capacidad de decision sobre si mismas y sobre

“lo colectivo” que ellos™®.

En términos espirituales, la conjunciéon humana y territorial histéricamente experimentada
ha dado lugar a una espiritualidad, una filosofia y procedimientos sistematicos de
conocimiento (Mujeres Mayas Kagla, 2010) muy anclados en la relacionalidad con el
mundo agricola, la naturaleza, el cosmos y el territorio especifico de residencia, donde se
encuentran los restos de los antepasados (Wilson, 1999; Florescano, 2009). La dualidad y la

complementariedad entre las mujeres y los hombres me han sido expresadas en numerosas

** Las demas fuentes consultadas coinciden en la predominancia de la patrilinealidad, entre ellas Robichaux
(2005 y 2007), Florescano (2009), y Delia Selena de Dios y Guadalupe Pieza (2012). La descendencia
femenina es también reconocida, pero su importancia es siempre menor.

%% Recordemos, asimismo, que la patrilocalidad y la patrilinealidad estan asociadas transculturalmente a la
dominaciéon masculina (Mathieu, 2007).
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entrevistas y han quedado plasmadas en una amplia bibliografia de mujeres y hombres
mayas y no mayas° . Lo masculino y lo femenino son prioritariamente energias igualmente
esenciales, a ser desarrolladas por hombres y mujeres segun sus idiosincrasias personales,
por lo que el predominio de los hombres sobre las mujeres carece de sustento en la filosofia
maya (Ajxup y Zapil, 2009). La complementariedad se refiere, asimismo, no solo a la
relacion entre mujeres y hombres, sino a ellas(os) y el cosmos. La dualidad, como ha
expresado Sylvia Marcos, no apunta a una composicion de opuestos o a un justo medio
aristotélico, sino a la fluidez de extremos que estan implicados simétricamente uno en el
otro y abiertos “a los grandes rumbos del cosmos”, de modo que “el cuerpo femenino y el
masculino estan a la vez imbricados el uno con el otro e imbricados ambos en el universo”

(1995: 23).

A modo de recapitulacion, es importante recordar para los objetivos de la investigacion tres

elementos:

1) El fértil territorio mesoamericano ha permitido asentamientos humanos relativamente
restringidos geograficamente, lo que ha supuesto la compenetracion material y espiritual de
las comunidades con su territorio, de modo que las mismas organizaciones
supracomunitarias (cacicazgos, reinos o estados) han partido desde y respetado lo local®®.

2) La compenetracion espiritual de los pueblos mesoamericanos, mayas en particular, con
sus respectivos territorios, junto a la intercomunicacion milenaria, ha dado lugar a una
filosofia y espiritualidad ancladas en la reproduccion de la vida humana, natural y cosmica,

donde lo masculino y lo femenino son energias que reverberan sin jerarquias, lo que indica

*7 En especial, en las entrevistas que realicé a Maria Guadalupe Garcia en Chacula (Huehuetenango), Emma
Chirix y a Virginia Ajxup en la ciudad de Guatemala, y a Ofelia Chirix en la ciudad de San Juan de
Comalapa, todas ellas en agosto del 2013. Con respecto a la literatura, son especialmente importantes aca los
trabajos de Mujeres Mayas Kaqla (2004 y 2010), Ajxup y Zapil (2009), Emma Chirix (2010, 2013), Sylvia
Marcos (1995, 2010), y Wilson (1999).

3 La identificacion de los pueblos con sus territorios puede ser tan inextricable que su espiritualidad puede
verse suspendida durante la migracion. Asi, en su investigacion sobre los pueblos q’qechi’es contemporaneos,
Richard Wilson (1999) describe como no les era posible a estas y estos comuneros mayas ejercer una
espiritualidad durante los afos que vivieron escondiéndose de las PAC porque no conocian las montaias y las
cuevas de los territorios en que se encontraban. Asimismo, Amandine Fulchiron, Angélica Lopez y Olga
Alicia Paz (2009) resaltan que la pérdida de la espiritualidad por parte de las mujeres refugiadas en México
estaba intimamente relacionada a la distancia para con su territorio.

79



la persistencia de elementos igualitarios o equitativos en la vida cotidiana de los pueblos

(Virignia Ajxup y Juan Zapil, 2009).

3) Sin embargo, como en tantas experiencias historicas (Goody, 2008; David Robichaux,
2007; Assis Climaco, 2009), el establecimiento de poderes supracomunales ha dado lugar a
una diferenciacion social y la creacion o ampliacion de las jerarquias de género. Ello fue
seguramente un proceso heterogéneo y, aunque no llegd a los extremos alcanzados tras la
colonizacidon ibérica, con seguridad fue significativamente acentuado, dado que la
virilocalidad, la masculinizacion del linaje (que espiritualmente se asocia al culto a los
muertos) y la herencia preferencial hacia los hombres son cambios histdricos de relevancia

que han contribuido a una pérdida de poder y status de las mujeres (Mathieu, 2007).

2.1.1. La codicia colonial y republicana, y el apoyo imperialista de EE.UU.

Como ha trabajado Fabiola Escéarzaga (2006, 2008), durante el periodo de conquista y
colonizacién, asi como en el republicano, la generosidad territorial jugé en favor de los
invasores y de su barbara codicia. El caracter accidentado del territorio andino habia
favorecido una mayor interconexion entre comunidades, debido a la necesidad de conjugar
territorios a diferentes alturas que permitieran cultivos especificos segun su microclima, asi
como el pastoreo (John Murra, 2007 [1955]; Maria Rostworowski, 2009 [1988]). Para los
conquistadores y colonizadores, esta mayor relacion entre comunidades fue una dificultad
extra. La irregular geografia y la mayor altitud no solo dificultaban el desplazamiento de las
tropas conquistadoras y sus aliadas, sino que también facilitaban la dispersion de los
pueblos, mientras que la diversidad de microclimas impedia un cultivo sin el conocimiento
milenario que era privilegio a veces de poblaciones muy pequefias™. El control sobre los
territorios y la poblacion era, por lo tanto, mas dificil de asegurarse y ain mas en la
Amazonia, donde los pueblos contactados en el siglo XVI desaparecieron para ser

nuevamente vistos muchos siglos después o nunca mas. Incluso hay pueblos insertados en

% Zulma Gareca, integrante de Pan para el Mundo de Bolivia, en entrevista realizada en La Paz, en enero del
2013 me afirm6 que aun hoy la ingenieria alimenticia ve con mucha frecuencia su conocimiento superado por
el de pequefias comunidades campesinas andinas.
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la vida de un Estado, como el awajun en el Pert, que afirman haberse unido a la vida

nacional por opcidn propia, sin haber sido nunca colonizados.

Tampoco jugd en favor de los pueblos mesoamericanos su fuerte identidad comunitaria
frente a otras identidades supracomunitarias. Por lo tanto, en los territorios de lo que hoy es
Guatemala, las ofensivas militares, las campafias religiosas o las politicas agrarias
determinadas segun intereses foraneos, entre otros elementos colonizadores, han podido

llevarse a cabo con especial violencia.

Solamente un proceso revolucionario con relativa sostenibilidad en el tiempo -como lo
fueron los inacabados en México y Bolivia- podria haber supuesto un nuevo equilibrio del
tablero. Sin embargo, los pueblos guatemaltecos no solo tuvieron que enfrentarse a las
¢lites especialmente racistas y sobrerreactivas -a quienes la vecindad con México recordaba
siempre el peligro revolucionario (Gonzédlez Ponciano, 2007)- sino también a un
intervencionismo especialmente recurrente de Estados Unidos, decisivo en el golpe militar
de 1954 y en la elaboracion de las estrategias de contrainsurgencia en las décadas de 1970 y

1980.

De esta forma, es factible comprender el contexto historico sobre el cual se basa el caracter
especialmente racista de Guatemala. Las fuerzas conquistadoras y colonizadoras, como
posteriormente las republicanas, han actuado dentro de condiciones relativamente
favorables. A partir del pacto entre las é¢lites nacionales con las estadounidenses, todo
intento de democratizacion de las relaciones sociales, por menor que fuera, fue ferozmente
rebatido, por lo que las ¢lites dependientes e imperialistas pudieron establecer un sentido de

pertenencia sobre el territorio y los pueblos indigenas sin par en América Latina.

2.1.2.1 Colonizacion y establecimiento de patriarcados dependientes

Si como ha sido defendido, los procesos de constitucion de entidades supracomunitarias
tienden a favorecer procesos de masculinizacion, los procesos de colonizacion y

subordinacion permanente suelen hacerlo todavia mas. Como hemos visto en la
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introduccién, en toda América Latina (y en Asia, Africa y Oceania) los colonizadores han
echado mano de estrategias muy homogéneas de jerarquizacion de género como forma de
dividir entramados comunales que pudieran hacerles resistencia (Arlette Gautier, 2005).
Podriamos afirmar que el objetivo de estas estrategias ha sido generar entre los pueblos
colonizados un patriarcado dependiente, es decir, un pacto de dominaciéon y explotacion de
los hombres sobre las mujeres, en el cual la subyugacion y explotacion de las mujeres
indigenas se da directamente, sobre todo, por parte de los hombres de sus pueblos. Los
varones aceptan los beneficios (frecuentemente minimos y fugaces) intersubjetivos y
materiales de ello a cambio de renunciar a una alianza con las mujeres de sus pueblos que
podria romper la l6gica de dominacion capitalista/colonial mas amplia en la cual ellos son

no sdlo dependientes, sino también dominados y explotados.

El éxito del establecimiento de patriarcados dependientes ha sido amplio, pero, por
supuesto, irregular. Entre muchos pueblos amazonicos, cuya vida cotidiana ocurre la mayor
parte del tiempo muy lejos de los centros poblados (Segato, 2009; Barbara Arisi, 2012), o
incluso entre pueblos negro/afroamericanos urbanizados que no han sido blanco de
politicas publicas (Segato, 1986; Angela Davis, 2005), puede que no haya habido cambios
relevantes en las relaciones de género e incluso se pudo haber ensanchado los ambitos de

poder de las mujeres (Ruth Landes, 2002 [1947]).

Sin embargo, en Mesoamérica, en Guatemala en particular, podriamos hablar de un
establecimiento de un patriarcado dependiente indigena o maya muy exitoso, puesto que es
el pais donde los pueblos indigenas y, en particular, las mujeres, se encuentran en situacion
de mayor dominacién. Este éxito puede ser atribuido a las condiciones previamente
expuestas: la riqueza y relativa accesibilidad del territorio jugd a favor de los pueblos
colonizadores, lo que permitid no solo la mayor explotacion del territorio, sino también una
mayor intrusion en la intersubjetividad de la vida comunitaria, notoriamente mediante el
adoctrinamiento catolico. Este se fusiond con los elementos patriarcales presentes en la
vida cotidiana comunitaria, especialmente con aquellos que habian dotado a los hombres de

mayor poder sobre las tierras, es decir, la herencia patrilineal y la virilocalidad.
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En este proceso, las mujeres mesoamericanas se encontraron, en lineas generales, en un
mayor nivel de sumision frente a sus familiares que el de las mujeres andinas. En lo relativo
a la vida afectiva inmediata, las nifias y jovenes suelen tener muy restricto su ambito de
circulacion, puesto que toda relacion con los hombres puede ser comprendida como erdtica
y condenable (Fulchiron et al., Lopez, Paz, 2009; Chirix, 2010), su instruccién sobre
sexualidad es casi inexistente (Sariah Acevedo, 2006; Chirix, 2009), por lo que para
muchas la primera menstruacion ocurre sin que hayan sido alertadas y, por lo tanto, es
vivida como un evento traumatico. El matrimonio, en gran medida, ocurre mediante el pago
de dinero por parte del futuro esposo o suegro al padre. En una gran parte de los casos, la
nifia 0 mujer no tiene como evitar la transaccion -que ha perdido su cardcter comunitario- y
ni siquiera tiene poder de veto frente a un pretendiente especifico (Fulchiron et al., 2009).
En la casa de los padres del novio, las esposas son sobrecargadas de trabajo por parte no
solo de su esposo, sino también de sus afines y frecuentemente humilladas (“me han tratado
como sirvienta, pero sin sueldo y con mucha discriminacion”, afirma Victoria sobre la
familia de su esposo, en entrevista a Emma Chirix, 2010: 150). Frecuentemente, son
acusadas por los parientes del marido de serle infiel. Dada la virilocalidad, las mujeres
viudas pueden incluso ser expulsadas de la comunidad tras la muerte del marido. Como ya

he expuesto, solo el 14% de las mujeres es propietaria de tierra.

Son por lo tanto perceptibles los enormes obstidculos impuestos a las mujeres indigenas
para tomar decisiones con respecto a sus propias vidas. A nivel econdmico, estan privadas
de acceder a la tierra, su trabajo en el hogar no es considerado como tal y el trabajo exterior
al que maés facilmente tienen acceso -el de trabajadoras del hogar- no puede ser considerado
como trabajo asalariado, como muy bien ha sustentado Aura Cumes (2014a), sino servil,
puesto que es realizado dentro de parametros coloniales de dominio y explotacion. A nivel
afectivo-sexual, estan privadas de elementos que pudieran enriquecer su subjetividad y
deseo. Por el contrario, estan expuestas a la privacion de informacion, chismes
difamatorios, la aceptacion social de la violacion matrimonial y la imposibilidad de elegir
pareja. A nivel espiritual, han sido postergadas a nivel publico de puestos sacerdotales y, a
pesar de que a nivel personal y familiar han resguardado muchos conocimientos

ancestrales, no siempre alcanzan el estatus sacerdotal que tienen los hombres (Fulchiron et
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al. 2009). A nivel politico, es escasa la participacion de las mujeres en puestos de autoridad
y sus mecanismos de presion hacia las autoridades es muy reducido dada su condicion de
afines y no propietarias de tierras en la comunidad de sus esposos. Para el caso de las
mujeres mayas de Chiapas, las investigadoras Centro de Derechos de la Mujer de Chiapas
incluso han llegado a la conclusion de que el objetivo principal de la violencia hacia las
mujeres mayas en todos sus niveles se encuentra en el interés masculino general por
mantener en cardcter de exclusividad su poder sobre el territorio™. La magnitud de la
violencia es tan amplia que las mujeres no solo la padecen, sino que frecuentemente
carecen de un claro horizonte alternativo desde el cual pudieran tener una comprension
divergente de lo que le ocurre, por lo que usualmente acatan como mandatos ineludibles los
designios del patriarcado dependiente, contribuyendo al control social para que otras

mujeres no se deslinden de €l (Fulchiron et al., 2009; Chirix, 2009).

Es interesante aun percibir que, incluso en los casos en que existen lazos comunitarios
fuertes y donde la vida espiritual maya se encuentra anclada en lo cotidiano, la violencia
contra las mujeres puede ser severa. El caso q’qchi’e es un ejemplo de ello: hay un
consenso al respecto de que su vida comunitaria es especialmente fuerte y densa incluso en
comparacion con otros pueblos mayas (Wilson, 1999; Fulchiron et al, 2009; Luz Méndez y
Amanda Carrera, 2015). Sin embargo, entre las mujeres que participan de los grupos de
sobrevivientes de violacion sexual acompafiados por Actoras de Cambio, son las q’eqchi’es
justamente las que mas imbuidas estuvieron de elementos patriarcales catolicos y quienes
mayor dificultad tuvieron para sanarse. La espiritualidad maya se mantuvo fuerte en la vida
comunitaria q’qchi’e y en la de las mujeres, pero su contenido no jerarquizante de género
estuvo condicionado por lo patriarcal cristiano™’, que solo fue liberado tras la constitucion

de los grupos de reflexion de las mujeres sobrevivientes.

De esta forma, hay fuertes indicios de que el extremo racismo vivido en Guatemala incide
de forma equivalente sobre su patriarcado. El grado de intrusion en la vida comunitaria por

parte de agentes colonizadores ha supuesto que los hombres indigenas acaten con especial

0 Entrevista a Gloria Flores Ruiz en San Cristobal de las Casas, septiembre del 2014.
*I La especificidad de la colonizacion en la region -no mediante la conquista militar, sino mediante una
negociacion desigual que impuso la catequizacion (Wilson, 1999)- no fue ajena en ello.
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atencion el pacto que les fue ofrecido por los hombres de las ¢lites dependientes nacionales.
La notable filosofia maya y sus nociones de dualidad y complementariedad se encuentran
en larga medida restringidas. Ello no ha supuesto, sin embargo, la inaccion de las mujeres,

como veremos adelante.

2.1.2.2. Conflicto armado, genocidio y violacion como estrategia de guerra

Un silencio que comenzaba en la familia, porque no podiamos
acreditar la barbarie que se estaba cometiendo
Emma Chirix, en Dina Mazariegos (2010: 171)

Yo creo que la parte mas perversa de este momento, ademas de la
ruptura con nuestra comunidad y con la familia fue el hecho de que
nos forzaran y condicionaran a nunca hablar de eso y ni siquiera decir
si estabas a favor o en contra del ejército.

Azucena, en Dina Mazariegos (2010: 171)

Le digo que en verdad, hay algo en la sangre de perro que le da el
deseo de matar. Se siente que tiene que tomar venganza [...] a
muchos les ha pasado esto pero tienen miedo de hablar. Hasta el afio
pasado no habl¢, tenia necesidad de desahogarme con todo lo que he

pasado.
Juan, maya esclavizado como soldado,
en Cindy Forster (2012: 467-468)
Solo dentro de este contexto histérico es que se hace comprensible la opcién de los
gobiernos y el ejército guatemaltecos (y estadounidenses e israelies, que elaboraron
estrategias militares, formaron y dirigieron tropas guatemaltecas durante la guerra) por el
genocidio como forma de enfrentamiento contra las guerrillas. Si estas eran lideradas en
gran parte por ladinos, sus bases o potenciales bases eran indigenas, contra quienes el
racismo maximo guatemalteco hacia factible la politica de tierra arrasada, el masivo

reclutamiento forzoso (esclavista*®) de gran parte de su poblacion masculina, la estrategia

de violacion sexual masiva de mujeres por parte de estos hombres indigenas y de

2 El reclutamiento forzoso de indigenas es una practica nacida con el Estado guatemalteco. En la medida en
que se avanzo la contrarrevolucion, fue incrementandose y alcanzd al 20% de la poblacion masculina
indigena entre 15 y 60 afios, aunque Rios Montt habria pretendido que absolutamente todos los varones mayas
entre 15 y 60 afios estuvieran en el ejército o en las fuerzas paramilitares denominadas patrullas de
autodefensa civil (PAC) (Cindy Forster, 2012). El caracter esclavista de estas practicas es claro, aunque ello
no esta siendo considerado en los debates revisados.
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integrantes ladinos del ejército, y el exterminio y desaparicion de centenas de millares de

vidas humanas.

El racismo, por supuesto, permeaba toda la izquierda ladina. Los diferentes grupos
guerrilleros, que de un modo muy insuficiente se habian propuesto un trabajo de
recapacitacion sobre el propio racismo (Santiago Bastos y Manuela Camus, 2003), fueron
incapaces de establecer un didlogo con las comunidades indigenas (Cindy Forster, 2012),
tampoco de apoyar un proceso en que estas ampliaran sus alianzas intercomunitarias. Por
ello, para parte importante de su poblacion el tinico enemigo era el finquero local, hasta la

ocupacion de sus tierras por el ejército o por las Patrullas de Autodefensa Civil (PAC).

De esta forma, frente a un Estado genocida y posicionados junto a una guerrilla colonial y
vanguardista, cuya parte importante de sus lideres estuvo exiliada durante el periodo mas
sangriento del conflicto®, las comunidades mayas tuvieron que enfrentar en franca
desventaja la mayor violencia desplegada contra los pueblos indigenas de las Américas en
la segunda mitad del siglo XX. Desde antes del fin de la guerra, como me menciond en
entrevista Virginia Axjup™, los pueblos habian criticado de forma radical su exclusion de la
conceptualizacion de la lucha de clases por los lideres ladinos, asi como su exclusién
practica de la posibilidad de tomar decisiones estratégicas durante la guerra. Segun el
andlisis hecho por el movimiento maya, la derrota de las guerrillas fue consecuencia
justamente de su incapacidad para comprender cabalmente la necesidad de la participacion

activa de los pueblos en todos los niveles del proceso revolucionario.

La magnitud de la violencia sufrida fue mayor en el caso de las mujeres sobrevivientes. Por
un lado, dada la division sexual del trabajo, a ellas cabia y cabe la responsabilidad en la
reproduccion inmediata de la vida, por lo que la destruccion, el despojo de sus tierras, la

fuga en las montafias y las selvas, y el exilio afectaron por completo sus capacidades para

# Uno de los pocos lideres indigenas guerrilleros, Juan Tuyuc, denunci6 hasta ser asesinado en el 2014, la
discriminacion sufrida por los mayas combatientes, que a nivel de miles no han sido considerados para ser
resarcidos. A su vez, muchos de los integrantes ladinos de la guerrilla, que habrian pasado exiliados la mayor
parte del tiempo del conflicto, lograron estabilizar una red de contactos internacionales que hoy les provee de
fondos para proyectos dentro y fuera de Guatemala (Forster, 2012).

* Entrevista realizada el 7 de agosto del 2013.
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ejercer los trabajos que socialmente les eran impuestos. Por ello, tuvieron que ver y vivir
ellas propias el hambre, el debilitamiento de la salud, y la muerte de hijos e hijas pequefias.
Por otro lado, la violacion como estrategia de guerra buscaba, especificamente, ademas del
inmediato dafio fisico, moral y espiritual, la permanente estigmatizaciéon de las mujeres
dentro de sus comunidades, el rompimiento de los lazos de solidaridad entre hombres y
mujeres y entre mujeres, la perpetuacion ad infinitum de sus dolores, el silencio y la

incomunicabilidad.

La violacidon sexual como estrategia de guerra requiere un analisis mas especifico por sus
extraordinarias consecuencias sobre las mujeres indigenas (incluidas las que no la sufrieron
directamente) y sus comunidades. En cada caso y en su conjunto, la violacion en la guerra
fue una estrategia de sentido ritual. Es decir, con insoslayable sadismo, se busco mediante
el vil acto escenificar la en si cruel historia de dominacion, explotacién, usurpacion
territorial y violencia abusiva de los ladinos sobre las mujeres indigenas y sus pueblos, con
la intencion de cristalizar un modo de memoria que humillara a las victimas, provocando su
silencio e inaccion. El poder de muerte fisica y moral de los ladinos sobre las y los
indigenas, en 450 afios de historia escenificados con propdsitos traumatizantes, proyecto su

eternizacion como inevitable.

La violacion como estrategia de guerra tuvo los efectos esperados por quienes la
elaboraron, es decir, el trauma que deriva en inactividad, silencio e incapacidad de
organizacion. Es importante reflexionar sobre ello, puesto que si la violacidon es siempre un
acto comunicacional (Segato, 1999), ella puede ser interpretada de modos muy diferentes.
Entre pueblos amazonicos, la violacion puede ocurrir como una sancion social frente a (lo
que se juzga como) una transgresion de una mujer frente a un determinado mandato
masculino (Segato, 2009). Ello es seguramente un ejercicio de violencia que las mujeres
(en su colectivo, no solo la victima efectiva de la violencia) perciben como un castigo a un
acto transgresor que no podran realizar de la misma forma, pero no llega a ser como en
Guatemala una desestabilizacion moral integral y permanente de la victima, que traumatiza,
transforma y enferma su cuerpo, trae vergiienza a ella, a sus familiares y esposos, y es

comunitariamente comprendido como un acto reprobable, constantemente recordado como
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tal por otras mujeres y hombres de la comunidad. Por lo tanto, la eficacia de la violacién

como estrategia de guerra debe ser comprendida dentro de su especificidad histdrica.

La violacién como estrategia de guerra en Guatemala fue disefiada como préctica masiva, a
ser llevada a cabo frente a toda oportunidad y de manera especifica en las masacres
(Fulchiron et al., 2009; Forster, 2012). Por lo tanto, era necesario que los indigenas
esclavizados en el ejército y en las diferentes fuerzas paramilitares estuvieran dispuestos a
cometerla. Para tal, los centros de entrenamientos militares, supervisados y disefiados por
militares estadounidenses45, israelies, argentinos y chilenos, debieron destruir todo amor

4
9 6’ el

propio y capacidad de empatia de los jovenes esclavizados. En esta “casa de hombres
aprendizaje de la masculinidad alcanzé niveles de brutalidad probablemente insuperables.
Los jovenes (algunos de 12 afios) eran recibidos con algunos dias de ayunas y palizas
severas, pudiendo ver ya en estos primeros momentos la muerte de algunos de sus
compafieros. Luego pasaban a recibir alimentacion insuficiente o vejatoria (comida agria,
insectos, ratones, gatos, perros) y a realizar ejercicios técnicamente estupidos y fisicamente
extremos: correr con mochilas de piedra sobre el manglar, nadar sin saberlo (lo que llevaba
algunos a la muerte) o correr en un campo abierto para fugarse de los disparos de sus
superiores. Juan, uno de los soldados entrevistado por Forster, cree que murieron en
entrenamiento cerca de diez de los cien jovenes esclavizados junto a €¢l. Muchos fueron
llevados a centro de torturas, quienes no soportaban verlo deberian comer trozos de carne o
beber sangre humana. A otros les era dicho que, al beber sangre de los muertos, esquivarian
a los enemigos indigenas. Otros debieron beber orina o eran simplemente asesinados por
sus superiores (ladinos en gran parte) por no haber sido capaces de cumplir alguna orden.
Aunque la homofobia propia de toda masculinidad occidentalizada, sobre todo la
dependiente, no lo permite recordar, es muy probable que muchos también hayan sido

violados, como la propia Forster sugiere.

* Estados Unidos utilizd previamente la violacion sexual como estrategia de Guerra en Vietnam, la cual
incluia un atroz entrenamiento de sus reclutas, aunque no en los niveles que promovieron en Guatemala
(Arlene Bergman 1977; Davis, 2005).

% El concepto “casa de hombres” es usual en antropologia y designa el ambiente de reclusion colectiva de
nifios y adolescentes en su pasaje hacia la adultez en numerosos pueblos indigenas, sobre todo, amazonicos y
melanesios. La reclusion puede durar semanas o afios. Daniel Welzer-Lang (2004) propuso provechosamente
extender el concepto hacia las instituciones o espacios modernos exclusivos (o casi) masculinos, como el
ejército, los bares o clubes deportivos.
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En el testimonio de Juan recogido por Foster, vemos que toda su familia, junto a todas las
otras familias de su pueblo, fue asesinada en un ataque de las PAC en 1984. Logr6 huir y
llegar a Ciudad de Guatemala, donde trabajé por comida y techo durante tres afios. Solo
entonces aprendio castellano. Un dia fue secuestrado y pasoé por mucho de lo que se acaba
de relatar. Es decir, en el espacio de tres anos de su adolescencia, pas6 de ser victima de las
PAC a ser uno de sus integrantes victimarios. Tras el proceso de “entrenamiento”, decia
sentir ganas de vengarse matando a cualquiera que se le pasara por delante, incluso nifios.
Era obligado a tomar sangre de perro a cada tres dias, a lo que atribuy6 su odio e insanidad.
No hace mencién a haber cometido violacion, pero es muy probable que lo haya hecho.
Tras abandonar el ejército, llegd a cursar periodismo, proyecto6 trabajar en beneficio de los

pueblos mayas, pero no pudo superar el trauma y se suicido.

De esta forma, el proceso de adoctrinamiento de los jovenes en las fuerzas militares y
paramilitares puede ya ser comprendido como una ritualizaciéon del proceso de
masculinizacion dependiente actuado sobre los hombres indigenas de Guatemala. En un
proceso de pocos dias, el soldado entra en un estado de extrema fragilidad, desde el cual
son impulsados a perpetrar un ritual de extrema crueldad y sadismo. En medio a un trance
alucinatorio, violentan sexualmente a mujeres y nifias, a quienes, en gran parte, asesinan
junto a los hombres y nifios de sus comunidades, destruyendo asimismo sus casas,

alimentos, animales o utiles.

Las mujeres sobrevivientes de estos arrebatos genocidas no podian haber concebido el
grado extremo de violencia al cual fueron sometidas. El caricter sexual de la misma tiene el
objetivo (alcanzado) de impedir una reflexion adecuada de los hechos, es decir, el
reconocimiento pleno de su condicion de victimas. Aun cuando, por supuesto, son también
conscientes de haber sufrido violencia, encuentran muchos bloqueos para encontrar una

perspectiva alternativa a la patriarcal cristiana para dar cuenta de la violacion sexual.

Dentro de la retorcida cadena asociativa patriarcal, el hecho de que las mujeres sean vistas

como provocadoras de la violacion significa que ellas la han deseado y el hecho de que la
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hayan deseado, a su vez, denota que siempre la estan deseando. Estdn siempre deseosas de
todo hombre, por lo que estdn constitutivamente imposibilitadas para la monogamia o el
celibato. Estan bajo vigilancia constante de otras mujeres, para quienes son “quita
maridos”, porque “les gusta hacerlo con los hombres” y también bajo el deseo de algunos
hombres. Todas han sufrido violencia verbal y psicoldgica por parte de las y los integrantes
de su comunidad, muchas han sufrido agresiones fisicas por parte de las primeras y
sexuales por parte de los segundos. De sus esposos (habiéndose casado antes o después de

la violacion) sufren igualmente numerosos tipos de violencia (Fulchiron et al., 2009).

Las mujeres violadas quedan, por lo tanto, moral y fisicamente hechas trizas. Quienes eran
reconocidas por su ascendencia moral o intelectual dejaron de serlo. Sus comunidades
también quedan afectadas. Edgar Allan Poe habia dicho que, si la suprema alegria es vivida
colectivamente, la suprema tristeza lo es individualmente. Pero quizas la suprema tristeza
también sea vivida conjuntamente, pero en silencio, ya que las sobrevivientes de violacion
y las personas que las rodean y las oprimen carecen de una condicion de didlogo que rompa
la afonia. El inico vocabulario para nombrar las violaciones es aquel de los insultos, la voz
patriarcal colonizadora impone una suerte de ventriloquia, careciendo las experiencias
vividas de reflexion sobre si. El sufrimiento es, asi, a la vez individual y colectivo, carentes
todos, y principalmente todas, de una confianza que permita el intercambio de impresiones

y una comprension propia de lo ocurrido.

Ahora bien, como subraya Rita Segato (1999), la interpelacion de la violacion no es
eminentemente directa, es decir, no es unicamente una comunicacion entre el hombre
violador y la mujer violada. El primero ejecuta lo que otros -pares masculinos a quienes
toma por iguales o superiores- le estan diciendo que haga, mientras que la victima es un
medio para que muchas otras y otros sepan de la potencia de quienes predeterminan el

4 . .. , . .
acto”’. Por ello, como muestran las citas de Emma Chirix y Azucena en el acapite, incluso

*7 La teorizacion de Rita Segato parte del testimonio de hombres violadores que no habian visto a sus victimas
antes de cometer la agresion sexual. Estos hombres, al explicarse, hacian referencia a la presencia de otros
hombres que les estaban incentivando a realizar el acto, aunque la investigacion policiaca afirmaba que ellos
habian actuado individualmente. Estos otros son, por lo tanto, imaginarios o, mas bien, representan el
colectivo de hombres con el cual los violadores habian convivido a lo largo de su vida. En el caso de la
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las mujeres y hombres mayas que no han sufrido de modo directo la violencia sexual y

genocida pudieron percibir que el mensaje estaba también destinado a ellas(os).

El contenido del mensaje fue el poder de muerte fisica y moral de los sectores ladinos y la
burguesia imperial internacional sobre las y los indigenas. En tanto sadico y macabro ritual,
el genocidio y la violacién como estrategias de guerra buscaron imponer a toda la poblacion
guatemalteca, especialmente a las mujeres y hombres indigenas, un modo de organizacion
de la memoria. En €I, la amplia resistencia y la capacidad transformativa seculares de los
pueblos indigenas son excluidas, figurando exclusivamente la expresion de omnipotencia
de las élites ladinas que se auto adjudican plena supremacia sobre la existencia de los

pueblos indigenas.

2.2. Las luchas de las mujeres mayas

Sin embargo, el uso extremo y abusivo de la violencia suele ser expresion de pérdida de
control, y este es el caso. El genocidio y la violacion masiva como estrategias de guerra
fueron opciones radicales que expresaban no solo el poder de muerte por parte de los
grupos ladinos y sus aliados imperialistas, notoriamente EE.UU., sino también el
agotamiento de las estrategias que habian disefiado en 1955 para mantenerse en el poder.
Frente a la embestida brutal por parte de la alianza ladina-imperialista, los pueblos debieron
retroceder, pero retuvieron fuerzas y aprendizajes desde los cuales irian hilando un nuevo
tejido de resistencia y capacidad transformativa. Entre otras necesidades, habia que superar
el liderazgo mestizo/ladino a nivel nacional (Virginia Axjup®) y afianzar lazos politicos
entre comunidades (Chirix, 2013: 397-398; Forster, 2012). El reclamo de la identidad
maya, cuyo origen es dificil de precisar, se consolida entre las décadas de 1980 y 1990 vy,
pese a haber dado lugar a formas de luchas parcialmente cooptables (Veldsquez Nimatuj,

2005), ha logrado ampliar el espectro de las luchas con respecto al determinismo clasista,

violacion sexual como estrategias de guerra, pero estos otros no son imaginarios, sino concretos: militares
guatemaltecos ladinos y extranjeros que crearon las condiciones y obligaron los soldados a cometer violacion.
* Entrevista mencionada.
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reivindicando el caracter radicalmente transformativo de las mas diferentes luchas de los

pueblos indigenas®.

2.2.1. Las luchas desde lo propio

Frente a la violencia deshumanizadora por parte de la poblacion ladina, que histéricamente
castigd fisicamente la rebeldia e impidid6 su expresion, se requiere la “locura” de
reconciliarse consigo misma, como afirma el Grupo de Mujeres Mayas Kagqla. Este capitulo
buscara acompanar el didlogo que las mujeres mayas establecen entre y sobre si,
comprendiéndolo como un proceso de una autonomia de ampliacidon constante. Primero,
nos detendremos sobre los procesos de sanacidn, para luego pasar a los de escritura, cada

cual con riquezas especificas.

2.2.2. La sanacion

[L]a palabra de quienes cometimos la locura de mirar hacia dentro de
nosotras mismas, descubriendo quiénes somos, c6mo somos y cOmo nos
han configurado, nuestra compartida historia de opresion.
Grupo de Mujeres Mayas Kagla, La palabra y el sentir de las Mujeres
Mayas de Kaqla, 2004: 11
El término “sanacion” ha sido adoptado por numerosos pueblos indigenas de las Américas
para referirse a un proceso de cura no restringido a un dmbito de la existencia personal o
fisica, que designa preferencialmente a un proceso holistico que engloba lo espiritual y lo
corporal, lo individual y lo colectivo, lo humano y los demés seres y energias que
componen el mundo, como me afirmé Maria Guadalupe Garcia®’. Desde una experiencia de

trabajo junto a organizaciones indigenas en Argentina, Canadd, Colombia y México,

Carmen Herrera et al. sintetizan eficazmente:

Los espacios de sanacion espiritual no se constituyeron en ambitos de lamentos para las
mujeres, sino mas bien en espacios de encuentro con ellas mismas, permitiéndoles re-

* Entre las mas importantes fuentes para la comprension del movimiento maya se encuentran las
investigaciones participativas que redundaron en el libro Entre el Mecapal y el cielo, desarrollo del
Movimiento Maya en Guatemala de Santiago Bastos y Manuela Camus (2003) y en los tres volumenes de
Mayanizacion y vida cotidiana, organizados por Santiago Bastos y Aura Cumes (2007)

*% Conversacion informal en Chacula, agosto del 2013.
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significar su rol materno, su rol como esposas, como productoras, como artesanas, en
otros casos su rol como abuelas, como lideres de su comunidad, posibilitandoles verse
dentro de sus limitaciones y, mayor aun, dentro de sus potencialidades. (2015)

Aungque la sanacién puede ocurrir a través de ejercicios espirituales individuales®', hay un
consenso en que su mayor potencialidad se encuentra en su apertura hacia lo colectivo, la
cual, desde luego, ha sido excepcionalmente bien explorada por algunos grupos de mujeres
mayas y xinkas de Guatemala. Si bien en los demads paises estudiados se han encontrado
experiencias de sanacion colectiva por parte de las mujeres indigenas, en ninguno de ellos

son equiparables en nimero y en profundidad a las guatemaltecas.

Como he estado sustentando, la modulacion patriarcal y racista del patron de poder en el
pais ha actuado para ahogar, de manera semejante pero ain mas radical a cdmo ocurrido en
otros paises latinoamericanos, las posibilidades de las mujeres indigenas guatemaltecas de
ejercitar una percepcion independiente sobre su propia realidad. El silencio por parte de las
sobrevivientes de violacion sexual -junto al mutismo de las y los indigenas que no la
sufrieron, pero que fueron interpeladas por el acto- es el dpice del semi-milenario proyecto

de violencia y acoso fisico y moral de las ¢lites masculinas ladinas.

Sin embargo, algunos colectivos de mujeres han tenido una especial sensibilidad para
percibir el laberinto en el que se encontraban por la imposicion cognitiva
patriarcal/colonial. El mas destacado y temprano de estos ha sido el Grupo de Mujeres
Mayas Kaqla. Como muchas otras organizaciones, su objetivo inicial (en 1996) fue

eminentemente formal, pero ya desde el punto de partida se abririan a otras experiencias:

[...] quisimos crear un espacio desde y para nosotras... [para] reflexionar en torno a las
diversas formas de opresion; contribuir a la formacién de mujeres lideresas y construir una
corriente de pensamiento partiendo de la historia, filosofia y practicas de la cultura maya y
del saber universal. [Al hablar de las opresiones de género, etnia y clase] nos dimos cuenta
de que la experiencia provocaba emociones y sentimientos de rabia, enojo, odio, rencor,

°! En la investigacién-accion de Actoras de Cambio (2009), de entre todas las 54 mujeres sobrevivientes de
violacién participantes, solo una de ellas, dofia Julia, alcanzé a superar por si misma el susto de violacion. Lo
hizo a través de rituales de sanacion maya aprendidos con su abuela. La fuerza de las ceremonias que realizo
se articularon a la valoracion de si misma que habia adquirido a través de la solidaridad de su madre, y a la
politizacion de la violencia que los hombres han ejercido contra ella por ser mujer a partir de su participacion
en la organizacion de mujeres refugiadas Mama Maquin, Todo ello cred las condiciones para que pueda
superar las heridas de la violacion sexual.
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resentimiento, impotencia, tristeza y violencia (Grupo de Mujeres Mayas Kaqla, 2003: 7;
apud Rachel Sieder y Morna Macleod, 2009).

Es decir, durante el proceso constitutivo del grupo emergieron con mucha fuerza, sin que
estuvieran previstos, una serie de emociones muy arraigadas que, por la especial
sensibilidad y perspicacia de las integrantes del grupo, llevd a que Kagla abandonara el
énfasis en la formacion politica y reinventara sobre la marcha sus nuevos objetivos. Desde
entonces y hasta el presente, el Grupo ha pasado a trabajar y desarrollar una serie de
metodologias de sanacion, basadas en la rigurosidad “cientifica” maya en la busqueda del
conocimiento, la felicidad y lo espiritual (Mujeres Mayas Kaqla, 2010), pero en didlogo
constante con otras terapias y cosmologias®”. Su temprana sensibilidad y su bello trabajo
hicieron que pronto se transformara en una institucion de referencia’, convocando el
interés de muchas mujeres mayas que se volvieron interlocutoras de Kaqla, participaron de

sus talleres y/o llegaron a integrar al Grupo.

Asi, dentro y fuera de Kagla, un conjunto importante de mujeres mayas -y no mayas-
pasaron a trabajar desde la perspectiva de la sanacién, como una forma colectiva de romper
el silencio impuesto, compartir experiencias, lograr una comprension auténoma de su
historia y futuro, y una reinsercion en el mundo social y cdsmico, sanando las heridas

provocadas por todas las formas de violencia impuestas por lo patriarcal y lo colonial.

El trabajo con una perspectiva de sanacion que he podido seguir con mayor detenimiento ha
sido el llevado a cabo por la Actoras de Cambio, iniciado en el 2004 a partir de la propuesta
de dos activistas feministas, una de origen francés, Amandine Fulchiron, y otra

guatemalteco, Yolanda Aguilar’*. Inicialmente como Consorcio junto al Equipo de Estudios

>> He entrevistado a Hermelinda Magzul, fundadora y directora Kaqla, el siete de agosto del 2013, en la
ciudad de Guatemala.

>3 Es indicativo de esta influencia de Kagla el hecho de que, de las diez intelectuales mayas entrevistadas por
Dina Mazariegos para su tesis de maestria (2010), tres hayan formado parte de Kaqla en algin momento de
sus trayectorias. Asimismo, Amandine Fulchiron, fundadora de Actoras de Cambio, enfatizd en entrevista
personal la importancia del trabajo de Kagqla para su colectiva.

" Toda la informacién que sigue proviene de una serie de fuentes. Por un lado, estd la recogida
personalmente, a través, sobre todo, del apoyo a mi trabajo de campo en Guatemala por parte de Amandine
Fulchiron: mis encuentros informales con ella en Guatemala y en México, la entrevista formal que le hice el
27 de mayo del 2015, mi asistencia a presentaciones de las actividades sobre el trabajo de Actoras en México,
mi asistencia al Festival Comunitario por la Voz, la Memoria y la Vida de las Mujeres, realizado en Chacula
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Comunitarios y Accion Psicosocial (ECAP) y a la Union Nacional de Mujeres
Guatemaltecas (UNAMG) y a partir del 2009 como Colectiva Actoras de Cambio (en
adelante, Actoras), siempre tuvo como objetivo hacer un trabajo de sanacion junto a las
mujeres mayas sobrevivientes de violacion. Para eso, con la ayuda de lideresas, tocaron las
puertas de dos o tres mujeres por comunidad y, en palabras de Fulchiron, “preguntamos si
les interesaba participar en un espacio para descargar el secreto que tenian en el corazon,
para hablar y sanar lo que les habia sucedido en carne propia durante la guerra™’. Estas
mujeres se contactaron con otras que -sabian- también habian sido violadas y asi se
iniciaron los grupos de reflexion, aunque de modo clandestino, fuera del espacio de sus

respectivas comunidades y sin que otras personas supieran los motivos de los encuentros.

La propuesta de Actoras fue inicialmente criticada o vista con escepticismo desde
diferentes ambitos del espectro politico de izquierda, mayanista o feminista. Se
pronosticaba el fracaso de la experiencia, sobre todo, porque se presuponia que no habia
interés por parte de las mujeres sobrevivientes en hablar sobre una experiencia de mero
dolor y vergiienza, infértil para un crecimiento personal o colectivo. Pero todo lo contrario
ocurrio. Desde una perspectiva feminista que partia, por un lado, de una reactivacion de los
grupos de reflexion entre mujeres y de la importancia central del cuerpo y, por otro, de la
cosmovision maya, los grupos™® fueron una fuente de liberaciéon importantisima para sus
participantes, no solo en tanto sobrevivientes de violacion, sino también en tanto mujeres

mayas.

Al compartir sus experiencias, las mujeres se sintieron liberadas por muchos motivos. La
mayoria de las mujeres que no habia sido violada frente a otras personas, no habia hablado

del hecho més que con parientes muy cercanas/os, algunas creian que la suya fue una

(Huehuetenango), entre los dias 23 y 24 del agosto del 2013, lo que implico presenciar todas las actividades
del mismo, conversar con muchas/os de las participantes y a convivir con las y los habitantes de esta
comunidad conformada por exrefugiadas/os en México. Por otro lado, de la literatura producida alrededor del
trabajo de Actoras, sobre todo su investigacion publicada en el 2009 (Amandine Fulchiron, Angélica Lopez y
Olga Alicia Paz, 2009) y articulos de Fulchiron (2014), Lepa Mladjenovi¢ (2011), ademas del video Regresé
a la vida, de Actoras.

>> Comunicacion personal, octubre del 2015.

% Los grupos fueron establecidos en los departamentos de Chimaltenango (en zona kaqchiquel), de
Huehuetenango (con mujeres chuj, mam y retornadas) y de Alta Verapaz (mujeres q’eqchi’es del Valle de
Polochic).
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experiencia rara, casi exclusiva. Entre quienes la violacion era de conocimiento
comunitario, la violencia permanente sufrida por sus esposos 0 co- comuneras/os carecia de
respuestas por la incapacidad de establecer un didlogo que sostuviera la propia percepcion
de lo ocurrido. En todos los casos, hablar y escuchar era una experiencia inestimable, que
permitia emerger una comprension comun de lo que habia pasado, la cual a su vez permitio
el reconciliarse consigo y proyectar un horizonte propio de justicia y vida (anteriormente,
sus luchas habian sido eminentemente en favor de sus parientes o de sus comunidades, no
por sus propias y especificas necesidades o aspiraciones). Asi, se expresa Mariana Maquin,
mujer q’qechi’:

[...] hablé de Ila violacién, yo senti que es el Unico espacio de confianza para hacerlo y

también para relajarme. No es facil contar todo eso. Yo empecé a perder el miedo, a perder

la preocupacion, a perder la tristeza que yo tenia guardada. (apud Luz Méndez y Amanda
Carrera, 2015: 68)

En ello fue también fundamental el trabajo corporal. Técnicas de masaje, de toques y
descubrimiento del propio cuerpo y de danzas permitieron a las mujeres reconectarse con
su propia materialidad, en la cual la “suciedad” sentida tras la violacion se habia ubicado de
manera preferencial. El poder bailar habria sido para muchas de ellas un significado claro

de que habian logrado sanarse.

La espiritualidad maya, sobre todo la comprension de que las mujeres pertenecen a un
cosmos que supera lo humano, fue también fundamental, porque para algunas de las
mujeres sobrevivientes este fue el ambito principal en el cual se llevd a cabo su sanacion
(Actoras de Cambio, 2011 [testimonios de Julia y Dorotea]; Video Regresé a la vida,

2013). Asi se expreso Julia:

Me quedé asustada después de la violacion, le tenia miedo a las cosas y mas cuando mi
esposo me tocaba. A veces sentia que mis papas pensaban que era una mujer de la calle;
mi conciencia quedé mal, me sentia sucia. La violaciéon es obligada, en cambio con el
esposo existe un acuerdo. Me quedé débil, me puse amarilla y pélida del susto y me
hinché; me dio mucha tristeza lo que me pasdé, nunca nadie me ayudd para curarme, sali
adelante sola tomando hierbas de Santo Domingo, de Chobején y Pericén. Me bafiaba con
las plantas, me echaba crema, entraba en el chuj, me pasaba huevos y tomé agua espiritu
para limpiarme porque tenia miedo de que mi cuerpo quedara infectado y también para
curarme del susto. (Actoras de Cambio [testimonio de Julia], 2011: 26)
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De esta forma, en el 2008, tras cinco afios de trabajo, los grupos de mujeres pasaron a
sentirse aptos para hablar en ptblico sobre la violacion sufrida y también de la necesidad de
que esta fuera resignificada socialmente: ellas no fueron responsables de la violacidn, sino
que los culpables eran los hombres perpetradores, los oficiales, los terratenientes que
habian alojado al ejército y a las PAC en sus fincas, el ejército, los gobiernos de entonces y
el Estado y sus aliados internacionales. Todos los grupos que sustentan el entero patron de
colonial y patriarcal de poder del pais fueron criticados ferozmente. Este fue el primer paso
para la nocion de justicia que estaban gestando en conjunto: la exigencia de que ellas, en
tanto sobrevivientes de violacion, dejaran de ser estigmatizadas por sus comunidades y que
la responsabilizacion fuera transferida a los verdaderos sujetos del crimen: los violadores y
quienes disefiaron, impusieron y acobijaron las estrategias de violacion. Las mujeres
comprendieron también que habian sido victimas de una estigmatizacién injusta y cruel por
parte de sus propias comunidades, afines y parientes, y demandaban, en consecuencia,

pedidos de disculpa por parte de estos y el fin del maltrato.

Asimismo, justicia implica que los hechos que ellas sufrieron no vuelvan a ocurrir. Por ello,
alzaron la voz publicamente, afirmando la necesidad de que las comunidades y, sobre todo,
las y los jovenes supieran lo ocurrido, comprendieran sus causas y los efectos sobre las
mujeres y las comunidades, para que pueda crearse un tejido colectivo que impidiera su
repeticion. Para ello crearon diferentes estrategias y tuvieron que hacerse cargo de
demandas surgidas en el proceso. Por un lado, salieron a hablar en diferentes espacios
publicos, desde escuelas primarias hasta asambleas comunales, pasando por la celebracion
de espacios construidos por ellas mismas, aunque abiertos a la comunidad, notoriamente los
Festivales por la Memoria y la Vida de las Mujeres®’, en los cuales los testimonios y
debates politicos se entremezclan con la declamacion, el teatro o la musica. Por otro lado,
recibieron visitas de mujeres de sus comunidades que habian sido o estaban siendo victimas
de violencia sexual: por parte de esposos, de otros integrantes de la comunidad, de
comunidades vecinas, o aun visitas de madres que no sabian como evitar que su esposo

violara a sus hijas. En muchos casos, el primer impulso de las mujeres de los grupos era

*7 Ver el registro del Festival de la Memoria en Chimaltenango del 2011 (Actoras de Cambio, 2013).
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culpabilizar a las que les solicitaban ayuda. La violacion de las mujeres de los grupos
pasaba a ser comprendida como teniendo un estatus propio: los hombres se encontraban
armados y era una cuestion de vida o muerte, por lo que otras violaciones no podian ser
igualmente excusadas. Ello llevo a nuevas reflexiones y a la comprension, alin en proceso,
de que el mismo patron patriarcal que estaba en juego en el momento de las violaciones
durante la guerra se encontraba en las violaciones cotidianas en la comunidad y que su
lucha era, por lo tanto, ain més amplia y pasaba por impedir que toda forma de violencia

sexual fuera extirpada.

Asimismo, la comprension del cardcter traumatico de la violacién pasaba por una critica a
las jerarquias de género que el patriarcado dependiente les imponia dentro de la comunidad.
La posicion tan inferiorizada de las mujeres, su restriccion de mobilidad por parte del
padre, el esposo o los suegros, la explotacién extenuante de su trabajo, la privacion de
conocimiento sobre su cuerpo y sexualidad, el desconocimiento de su derecho a herencia,
sus menores oportunidades en el &mbito de la educacion formal o en el de la espiritualidad
maya, etc., pasaron a ser considerados como factores determinantes para que ellas fueran y
sigan siendo consideradas como personas violables, carentes de lazos de solidaridad que las
sostuvieran y sanaran. La lucha por la justicia en tanto no repeticion del acto de violacion
pasa, por lo tanto, por una lucha en contra de la inequidad de género y de toda forma de
violencia contra las mujeres, de la guerra, de la ocupacion militar y de la explotacion

economica de su territorio.

La justicia contra la violacion sexual de las mujeres se vuelve, en este caso, una justicia de
género (Fulchiron, Lopez y Paz, 2009), es decir, una justicia que alcanza a todos los
aspectos de la vida de las mujeres, y desarticula todas las opresiones juntas. La violacién
como estrategia de guerra y de genocidio, el ritual que pone en escena toda la historia de
dominacion, opresion y explotacion de los pueblos indigenas de Guatemala, especialmente
de las mujeres, también ofrece a las protagonistas que le sobreviven la oportunidad de
comprenderlo cabalmente, y buscar y ensanchar formas transformativas de anular y vencer

todas las formas de colonizacion de sus vidas, territorios y cuerpos.
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Todo lo arriba descrito, como no podria dejar de ser, obvia muchos detalles, especificidades
y desencuentros. Una eleccién diferenciada de camino se hizo evidente a finales de la
década del 2000. Las mujeres q’eqchi’es, probablemente por la mayor acentuacion del
patriarcado dependiente de sus comunidades, encontraron mayores dificultades de dialogo
con sus comunidades. Ello contribuyd a que buscaran, en el 2010, la busqueda de justicia
por la via formal-estatal, con el apoyo de la Alianza Rompiendo el Silencio y la Impunidad,
de la cual forman parte algunos de los grupos que compusieron el Consorcio Actoras de
Cambio®. Su demanda fue aceptada por el sistema judicial guatemalteco y sera la primera
vez a nivel mundial que habrd un juicio -en febrero del 2016- contra la violacion como
estrategia de guerra en el mismo pais en que el delito contra la humanidad fue perpetrado.
Han transcurrido cinco afios del inicio del proceso y segin integrantes de la Alianza
Rompiendo el Silencio y la Impunidad, los avances han sido muy positivos hasta el
presente, tanto en términos judiciales como para el sentido de justicia que se construyeron

las mujeres q’qechi’es (Méndez y Carrera, 2014).

Otros grupos de sanacion, sin embargo, especialmente el de las mujeres maya-mames de
Huehuetenango, descreen absolutamente de la via judicial. Para las mujeres mames, el
sistema judicial evoca un conjunto de poderes ajenos y perversos que podrian incluso
iniciar un nuevo conflicto armado (Fulchiron et al, 2009: 408). Asi, afirm6 una de las

integrantes del grupo, Andrea Vasquez:

Para nosotras, la ley no funciona. Entonces lo que estamos haciendo en nuestras
comunidades es crear nuestras propias leyes. Y nos sentimos fuertes para tener una red
de mujeres. Nos sentimos muy seguras porque tenemos apoyo de otras organizaciones de
mujeres, y coordinamos con ellas. Las mujeres vienen a vernos porque vieron el cambio en
nosotras. Ven como caminamos ahora, y todos los poderes y saber que tenemos a través
de los Festivales por la Memoria y las jornadas de salud (En Actoras de Cambio, 2013:
115)

La disyuncién inicial, “la ley no funciona. Entonces [... hacemos] nuestras propias leyes”,

apunta al ntcleo principal del problema: las energias son limitadas, al apostar por la justicia

*% Conforman esta alianza el Equipo de Estudios Comunitarios y Accién Psicosocial (ECAP), Mujeres
Transformando el Mundo (MTM) y la Unién Nacional de Mujeres Guatemaltecas (UNAMG). La Colectiva
Actoras de Cambio, que mantiene apoyo a los demas grupos de mujeres sobrevivientes de violacion, no tiene
actualmente vinculos regulares con el grupo de mujeres q’eqchi’es.

99



formal -aquella que ha emergido para garantizar el interés de las élites ladinas masculinas
en contra de los pueblos indigenas y de las mujeres- hay una pérdida o disminucion de

fuerzas que dificultan el avance de la construccion de formas propias de justicia.

En entrevista, Amandine Fulchiron expresé que el grupo de mujeres q’eqchi’es que aposto
por la judicializacion de los crimenes por violacidon ha perdido la fuerza social que habia
ido construyendo anteriormente en sus comunidades. Como sustenta Maria Martin™, el
sistema judicial formal no logra evitar que quienes a ¢l acuden vuelvan a ocupar, al menos
parcialmente, la posicion de victima desvalida, desconociendo la fuerza colectiva de las
mujeres demandantes. Tampoco descarta Fulchiron -ello es parte de sus investigaciones
actuales- que haya una interrelacion entre el poder patriarcal simbolizado en el sistema

judicial y la aspiracion de recibir su reconocimiento.

Desde una perspectiva menos escéptica, y sin perder de vista este elemento patriarcal de lo
judicial, no hay que descartar la “eficacia simbolica del derecho” (Segato, 2003), que para
el caso de Guatemala implica que los avances de las mujeres mayas en pequenos grupos
puedan resonar sobre millones de compaieras suyas. Asi, Gladys Tzul Tzul, intelectual
k’iche’ muy critica de los efectos perversos de lo judicial, pudo afirmar sobre el juicio a

Rios Montt:

Para quienes asistimos a las audiencias, era muy emocionante ver y mirarnos caminar y
desfilar, cuerpos de mujeres indigenas Ixiles y varios pueblos mas. La sala de vistas de la
Corte Suprema de Justicia por mas de dos meses se tapizé con multi coloridos guipiles de
varios pueblos Mayas. No fue en las aulas universitarias, ni en las escuelas, tampoco en
los centros de salud, donde nos sentamos en condiciones de igualdad. Fue en esta sala
donde por primera vez los hijos de los militares y las personas pertenecientes a un estrato
politico conservador, acompafados de sus guardaespaldas, se tuvieron que sentar junto a
nosotras, sin que ellos disfrutaran ningun privilegio por ser quienes eran. (2013)

Sin embargo, parece ser un hecho que el trabajo de las mujeres q’eqchi’es en sus
comunidades no solo ha estancado su progresion, sino que ha perdido parte de la
importancia que habia adquirido. Es notorio que en el libro sobre su lucha judicial escrito

por sus aliadas de la Alianza Rompiendo el Silencio y la Impunidad (Méndez y Carrera,

>’ Abogada espaiiola que ha tenido una experiencia de trabajo con el grupo de mujeres q’eqchi’es. Entrevista
realizada en la ciudad de México el 20 de septiembre del 2015.
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2014) los términos “sanar” y “sanacion” estén totalmente ausentes y que, pese a que la
lucha por la verdad y la no repeticion de los crimenes siga siendo primordial, se demande
antes el reconocimiento del Estado que el de la comunidad, y que se requiera antes la

penalizacion estatal de los culpables que otras formas de justicia comunitarias.

Mientras tanto, las mujeres mam de Huehuetenango, aparte de elaborar un conjunto de
leyes que les permita a ellas mismas juzgar, condenar y castigar a violadores, vienen

realizado acciones como las siguientes:

Escuchar y creer a las mujeres que vienen a denunciar la violacion sexual
e Trabajar las emociones con las mujeres afectadas, liberarlas y re-significarlas

o Reflexionar y acompafar a las mujeres en las acciones que quieren tomar contra el
agresor

e Involucrar a todas las sobrevivientes en la construccion colectiva de las redes de
apoyo Y solidaridad con otras (Actoras de Cambio, 2013: 115)

Ademas de realizar acciones publicas que buscan

e Romper el silencio
e Que se sepa que la violacion sexual es un crimen
e Invertir la verglienza social y que recaiga sobre el violador, no en la mujer afectada

e Que se sepa que el grupo de mujeres de la comunidad ya no va a tolerar una
violacion sexual mas

e Poner limite a la violacién sexual. Hacer pensar los hombres que ya no pueden
actuar en total impunidad. (Actoras de Cambio, 2013)

De esta forma, la disyuncidon expuesta por Andrea Vasquez no parece ser plenamente
superable. Los esfuerzos dirigidos hacia una justicia propia y sanadora restan a los que
puedan dirigirse a la justicia formal y ajena, y viceversa. A su vez, no parece ser posible

que desde un principio se pueda restringir una u otra via, como discutiremos mas adelante.
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2.2.3. La escritura

2.2.3.1. ;Por qué en Guatemala?

Frente a la relativa ausencia de escritoras indigenas en Pert, Ecuador y Bolivia, la fertilidad
de la produccion literaria guatemalteca requiere una indagacion. Propongo que la
radicalidad del patriarcado y del racismo guatemaltecos ha impulsado doblemente este
proceso colectivo de escritura. Por un lado, frente a la deshumanizacion impuesta a las
mujeres indigenas por la modulacion del patron de poder mundial en Guatemala, la
escritura emerge como actividad transformativa y rebelde, que afirma la dignidad de las
mujeres en el mismo momento en que se expresan y construyen una comprension autonoma
de si mismas. En este sentido, la escritura comparte una identidad con la sanacién tal y
como fue conceptualizada en el subcapitulo anterior, por lo que puede ser considerada una

forma de la misma.

Por otro lado, es necesario recordar que la excepcionalmente violenta modulacion del
patron de poder en Guatemala significo para los pueblos indigenas una ausencia de canales
que permitieran tanto un reconocimiento digno de su historia étnica, como la posibilidad
del abandono de la identidad indigena/maya en beneficio de una identidad mestiza o ladina.
Por ello, si el proceso de veloz urbanizacion de Latinoamérica a partir de la década de 1930
(Quijano, 1968; Dina Mazariegos, 2010, para el caso especifico de Guatemala) supuso un
incremento de la participacion de los pueblos nativos de todo el continente en la vida
industrial, comercial o en la educaciéon formal, ello en Guatemala no supuso una
reclasificacion social importante de la poblacion (Irma Veldsquez Nimatuj, 2010, Emma
Chirix, 2010, Aura Cumes, 2014a). El proceso denominado como “cholificacién” en los
paises andinos, particularmente intenso en el Pert (Quijano, 1980 [1964]) y el mestizaje
impuesto por la revolucion mexicana (Escarzaga, 2008) tuvieron éxitos importante en sus
paises, por eso, pudieron ser consideradas como no indigenas personas que habian nacido
en pueblos o comunidades reconocidos como indigenas, cuyo color de piel no era “blanco”

o cuyo idioma hablado por ellas mismas o sus padres era americano.
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En Guatemala, ello no era posible o solo muy excepcionalmente. Asi, la rigidez de la
clasificacion racial impulsaba la manutencion de la identidad indigena aun entre quienes
habian podido lograr un estatus social, profesional o econdmico relevante dentro del mundo
urbanizado. De esta forma, al contrario de los paises centro-andinos, donde la mayoria de la
poblacidn universitaria se consideraba mestiza o chola, en Guatemala se comprendia como
indigena o maya. Esta indianidad o mayanidad identitaria por parte de las mujeres con
estudios universitarios impuls6 un pensamiento auto-reflexivo colectivo, del cual carecen
los paises centroandinos, cuya produccion intelectual auto-denominada indigena (de
hombres o mujeres) no fue un proceso amplio nacional, quedando restringida a
determinados autores, siendo Fasto Reinaga el mas emblematico. En el Peru, no deja de ser
curioso que la gran polémica sobre la cuestion racial se diera entre dos intelectuales
amigos, considerados mestizos o cholos, pero nacidos en los Andes y quechuahablantes:
José Maria Arguedas y Anibal Quijano. Para el primero el mestizaje era vivido con enorme
angustia, mientras el segundo lo veia como una oportunidad para la reinvenciéon del pais,
pero ambos lo consideraban como inevitable. Un debate como este en Guatemala seria una

insensatez historica.

De esta forma, Guatemala es el inico pais en el cual una importante parte de la poblacion
originaria se encuentra en el espacio urbano, es universitaria y/o militante social, y adopta
ampliamente una identidad indigena (sobre todo maya, pero también lingliistica -mam,

quiché, q’eqchi’e, etc.-).

2.2.3.2. Los modos de escritura

La riqueza de los escritos de las mujeres indigenas guatemaltecas es inabarcable, habiendo
motivado ya al menos una tesis de maestria, escrita por la antropdloga maya guatemalteca
Dina Mazariegos, y sustenta en Brasil bajo el titulo “Trajetoria e resisténcia”. Uma andlise
antropologica das emergentes praticas discursivas das mulheres intelectuais mayas da
Guatemala (1988 - 2008). A lo largo de la investigacion pude leer una innumerable
cantidad de textos, pudiendo destacar (aunque no agotar) dos campos que me parecieron

ser, por su frecuencia, los méas importantes. Por un lado, estan los textos de andlisis politico,
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sean coyunturales o de largo aliento, de autoras mayas, como Andre Ixchii, Aura Cumes,

Gladys Tzul, Irma Veldzquez Nimatuj, y / o xinkas, como Lorena Cabnal, entre otras.

Por otro lado, estan los escritos de naturaleza investigativa, destacandose por su amplitud
aquellos derivados de investigaciones de doctorado o maestria. Es importante acé citar el
titulo o el tema de cada uno de los textos (sean tesis, articulos o libros relacionados a las
tesis) a los que pude tener acceso, puesto que ellos permiten vislumbrar las tematicas de
mayor relevancia para las intelectuales mayas. Siguiendo un orden cronologico, se
encuentran el libro de Emma Chirix sobre la sexualidad de mujeres y hombres kaqchikeles
en San Juan de Comalapa (2010); la tesis sobre intelectuales mayas de Dina Mazariegos
(2010); el libro de Irma Velasquez Nimatuj, La pequeria burguesia indigena comercial de
Guatemala. Desigualdades de clase, raza y género (2010); el libro de Emma Chirix sobre
el internado de mujeres catolicas en el cual ella misma estudio (2013); la tesis de Aura
Cumes, La "india" como "sirvienta”: servidumbre doméstica, colonialismo y patriarcado
en Guatemala (2014); y el articulo de Gladys Tzul “Sistemas de gobierno comunal
indigena: la organizacion de la reproduccion de la vida” (2015). Comprendo que en cada
uno de los casos, la temdtica y el modo de abordarla se refieren a la blisqueda y la
construccion de una forma autonoma de comprender un aspecto de primera importancia

para las mujeres mayas.

No es posible realizar en esta tesis un andlisis amplio y profundo de las obras de estas
autoras. He optado por centrarme en los dos libros de Emma Chirix -no sin lamentar mucho
el obviar a las otras autoras- por el reconocimiento y afecto hacia ella que escuché por parte

de muchas mujeres mayas.

2.2.3.3. Emma Chirix

Emma Chirix es maya kaqchikel, nacida en San Juan Comalapa hace 50 afios, en el seno de
una familia de comerciantes. Vive en la ciudad de Guatemala junto a su esposo, un
importante lider campesino y sus dos hijos. En una familia de siete hermanos(as), es la
primera mujer y sintio la responsabilidad de tener un buen desempeio escolar, pues sin ello

quizas a sus hermanas menores no se les habria brindado la oportunidad de estudiar.
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Ha publicado numerosos articulos y libros, y fue una de las fundadores del Grupo de
Mujeres Mayas Kagla, al cual ya no pertenece. Su tesis de licenciatura -a la que no tuve
acceso- verso sobre masculinidad, siendo esta la forma que ella encontré de contestar a la
radicalidad que percibi6 en cierto feminismo, frente al hecho de ser madre de dos varones®.
Su tesis de maestria tratd la cuestion corporal y sexual de las mujeres kaqchiqueles de
Comalapa, siendo publicada como libro en el 2010 (Ru ray’al ri qach’akul. Los deseos de
nuestro cuerpo). Su tesis doctoral, publicada como en el 2013, Ch'akulal, chuq'aib'il chuga
b'anobdl: Mayab' ixoqi' chi ru pam jun kaxlan tz'apatdil tijonik. Cuerpos, poderes y
politicas: mujeres mayas en un internado catolico, versd sobre como las ideologias de raza-

género-clase y sus respectivas disciplinas “civilizatorias™ fueron incorporadas y resistidas

por las mujeres mayas del internado catélico en el que ella misma estudio.

En ambos libros, deslindandose de una légica investigativa “vampirezca”, Chirix busca que
su escritura sea un proceso de interaccion con las y los sujetos de la investigacion, a través
de metodologias comprometidas que acudan “a la experiencia reciproca” con la intencion
de “reconocernos y aprender juntas”, en favor de una produccion de conocimiento que sea
parte y favorezca un cotidiano descolonizador (2010: XVII), que comprenda a las mujeres
mayas como “sujetos historicos, sociales, politicos, con identidad propia y colectiva, y que
también son y deben ser reconocidas como sujetos de resistencia” (2013: 24). Presentaré

brevemente algunas de las cuestiones centrales de cada libro.

2.3.3.3.1. Ch'akulal, chuq'aib'il chuqa b'anobdil: Mayab' ixoqi' chi ru pam jun kaxlan
tz'apatidl tijonik. Cuerpos, poderes y politicas: mujeres mayas en un internado catolico
(2013)

En este libro, el analisis historico de Chirix ubica el proceso educativo formal impuesto a -y
resistido por- las jovenes mujeres mayas como una estrategia del proyecto civilizatorio
ladino para las y los indigenas. Retoma las estrategias de embestida en contra de la cultura
maya desde el periodo colonial, y ubica como periodos histéricos decisivos el

establecimiento de la republica, la Revolucion de Octubre de 1944 y su contrarrevolucion.

% He entrevistado a Emma Chirix en la ciudad de Guatemala el 12 de agosto del 2013.
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Resalta, a contracorriente de la historia oficial, las rebeliones indigenas presentes a lo largo
de todos estos periodos, nombrando una memoria rebelde de larga duracion sin la cual no

se podria comprender la resistencia de las nifas y adolescentes mayas dentro del internado.

El Instituto Indigena Nuestra Sefiora del Socorro (“el Socorro”, en adelante), en el que la
propia Emma Chirix estudio, nos es mostrado como el resultado de las tensiones entre la
rebeldia maya y los proyectos ladinos/imperialistas de dominacion®. Las politicas
educativas durante el periodo democratico (1944-1954), pese a ser de caracter
colonial/modernizador, reforzoé el interés de las familias mayas por la educacion formal, en
tanto camino para fortalecimiento propio frente a los grupos dominantes (Chirix, 2013:
115-118). A inicios de la década de 1950, aun antes del Golpe de Estado, el arzobispo
ladino Mariano Rossell promovio la creacion del Socorro y de un internado para varones
indigenas en la ciudad de Guatemala. El objetivo del Socorro era ofrecer una educacion que
promoviera “un modelo de mujer indigena, civilizada, anticomunista, cristiana, colonizada
y servil al Estado” (2010: 137), de modo que las estudiantes, una vez graduadas como
educadoras, volvieran a sus pueblos ya no para servir en haciendas o en casas particulares,
sino para iniciar una “nueva forma de servidumbre” (2010: 138), que las ubica como
reproductoras del conocimiento pedagogico estatal, como trabajadoras del Estado y

sostenedoras del sistema.

El carisma del arzobispo y la legitimidad moral de la Iglesia Catolica doto a los internados
de un 4urea positiva para las comunidades, ya predispuestas a enviar a sus hijos (y, en
menor medida, a sus hijas) a la educacion formal, dada la mencionada concepcion de que
ellos y ellas podrian dotar a las familias de herramientas de defensa frente a la dominacion
ladina. El desencuentro era esperable: lo maya y lo colonial modernizador se enfrentan,
siendo interés del libro justamente indagar los cambios y las permanencias que provoca el

proceso disciplinador del Socorro en las vidas y cuerpos de sus estudiantes mayas.

6! Chirix cita a Alfonso Bauer Paiz para referirse a quienes destruyeron la democracia guatemalteca: el
“Imperialismo yanqui, camarillas castrenses, arzobispado y latifundismo™ (2013: 118).

106



La educacion era paupérrima. A la propuesta colonizadora y anticomunista del arzobispo se
unia el desconocimiento y el desinterés de las monjas profesoras por cualquier
actualizacion de su pedagogia, de modo que el cotidiano de las jévenes mayas consistia en
“estudiar, comer poco y hacer limpieza” (p. 390), lo que se deberia hacer bajo obediencia
servil y agradecida, lo que segun las monjas implicaba acatar una serie de arbitrarias
humillaciones. Las relacionadas a la comida son las més graves y las que mayor espacio
ocupan en el libro. Mientras las monjas tenian acceso a una alimentacion variada y rica, que
incluia carnes, la de las jovenes mayas era exigua, habiéndose disminuido ain mas tras el
fallecimiento de Rossell en 1964. A veces podrian desayunar meramente un platano y
almorzar una papa. El hambre era el cierne del caracter humillante del proceso pedagdgico.
Aun cuando era evidente la desnutricion a la que estaban sometidas las jovenes mayas, no
habia ninguna iniciativa por parte de las monjas. La imagen de las religiosas que nos
muestra Chirix es de una apatia total para con todo lo relativo a la vida del Socorro, por lo
que no pudieron suponer una imagen positiva para las jovenes, quienes han seguido
teniendo en sus familias los modelos a seguir. Las monjas llegaron incluso a retener para si
las donaciones recibidas para las estudiantes tras el terremoto de 1976. El problema de
alimentacion fue entonces paliado por iniciativas de las propias estudiantes, no solo a través
del accionar de redes de parentesco -lo cual era muchas veces rechazado por las monjas,
sobre todo, en la medida en que uno de los elementos civilizatorios mas fetichizados por
ellas era la imposicion de la comida ladina-, sino también a través de propuestas colectivas

como la conformacién de kermeses o de rifas que permitieran recaudar fondos.

Pero las arbitrariedades del proceso civilizador en el Socorro no se limitaban al hambre.
Habia espacios exclusivos para las monjas donde las jévenes mayas no entraban, horarios
diarios para bafios —bajo agua fria, de modo individual y con camisones-, debiendo imperar

el silencio en la mayor parte de las actividades y ambitos del colegio®. El internado

62 Esta entrevista de Emma Chirix a una de las ex internas me conmovio6 particularmente:
- Alld [en el internado]) nos ensefiaron a no responder o no contestar de alguna manera, callada aqui y
callada alla y eso me cambi6 a mi, me puso muy timida.
- (Usted no era asi?
- No, porque mi mama dice que yo era una nifia muy espontanea, pero que me cambiaron, que no era
asi. O tal vez es porque tuvimos un encerramiento como las monjas, como enclaustradas, por
ejemplo si estdbamos en el comedor, no podias decir ninguna palabra y otros lugares que no recuerdo
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funcionaba, de esta forma, como una institucion total, careciendo las nifias de la posibilidad
de salir de su ambito, por lo demds muy distante de sus comunidades y sin una interrelacion
relevante con la naturaleza. La tristeza era el sentimiento de las recién llegadas, que
pasaban meses llorando, alejadas de sus parientes cuyas visitas, en si mismas dificiles dadas
las distancias, eran consideradas indeseables por las monjas, siendo saboteadas siempre que

posible.

No obstante, todo era subvertido de las mas diferentes formas. Algunas(os) adultas(os)
indigenas que trabajaban o visitaban el colegio se hicieron complices de las estudiantes.
Algunas de ellas permitian que salieran para ver a algun novio o amigo fuera de la
institucion. Otros ex estudiantes de colegios religiosos visitaban al Socorro y realizaban
actividades con las jovenes -como en el caso de un futuro ministro de educacion, el k’ich¢’
Alfredo Tay Cocoy, que tocaba canciones para las jovenes, quienes se apresuraban a bailar-
. Otras estudiantes podrian encontrar los reconditos mas inesperados del edificio -incluido
el cuarto de basura- para esconderse y poder pasear por lugares del colegio que les eran
prohibidos o, incluso, salirse a la calle. Més de una tuvo novios en el internado de varones y
encontraron muchas formas -colectivamente articuladas- para cartearse y verse. Otras
retaban directamente la autoridad de las monjas, aun sabiéndose futuras victimas de
castigos. Estos y otros ejemplos expuestos por Chirix podrian ser mas detallados, pero
quisiera centrarme en el que fue el mas osado de los actos de las internas mayas, dado que
mediante ¢l podemos no solo ver prodigiosas complicidades y capacidad organizativa, sino
también el modo como han podido incorporar tanto la historia de rebeldia maya antes

mencionada como el efervescente presente que vivia su pueblo en la década de 1970.

Entre los factores que enumera la autora como estando en la base de la insubordinacion en
el Socorro se encuentran la convivencia con la rebeldia en el seno familiar y comunal®, el
contacto con los jovenes del internado de varones, cuyas actividades no se restringian a lo

estrictamente escolar, la indignacién frente al hambre, la fortaleza de los vinculos

bien donde, pero se nos prohibia hablar. Y total, yo no era asi, me volvieron introvertida... (2013:
233)
% Chirix resalta los enfrentamientos de las comunidades frente a los abusos de las autoridades municipales, su
agenciamiento para resolver problemas relacionados al agua, asi como la lucha de las mujeres en contra del
reclutamiento de sus hijos el ejército o en favor del cierre de cantinas.
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construidos entre las estudiantes, el contacto de varias de ellas con organizaciones variadas
(ligas campesinas, asociaciones de jovenes, iglesias proximas a la Teologia de la
Liberacion, el Ejército Guatemalteco de los Pobres, entre otras) y el ingreso de un niimero
relativamente alto de estudiantes (15) ya adolescentes al internado, cuya socializacion mas
prolongada con sus familias les habia permitido un mayor aprendizaje sobre las formas de

organizacion y resistencia mayas.

De esta forma, entre los anos de 1978 y 1979, las estudiantes de los diferentes grados del
Internado fueron estrechando lazos, debatiendo sobre sus aspiraciones y articulando
acciones. En 1979 proyectaron clandestinamente una gran asamblea. Realizaron reuniones,
eligieron representantes por grado, y concertaron una agenda para exponer a las monjas y
profesoras. La cautela y el compromiso personal de cada una de las estudiantes con el
proyecto permitieron que la asamblea ocurriera y que en ella, “de manera tranquila, pero
(con) el contenido que tenia la fuerza de la indignacién” (2013: 366), enlistaran todos sus
reclamos y propuestas a las monjas. Estas, como podriamos esperar, no fueron sensibles al
pliego estudiantil. Dada la templanza con que expusieron las estudiantes, no reaccionaron
en la asamblea, aunque posteriormente y de acuerdo a su racismo perenne, no pudieron
comprender la potencialidad de lo que alli expresaron las jovenes, y maquinaron para al
siguiente afio impedir la matricula de quienes consideraron ser las organizadoras de la
asamblea. Se puede considerar que la respuesta de las monjas, hasta entonces inédita, tomo
por sorpresa a las estudiantes e impidid que su proyecto de democratizacion del Socorro se
llevara a cabo. Pero el mero hecho organizativo fue en si mismo una victoria. El que las
jovenes no pudieran seguir sus estudios en el Socorro no las impididé matricularse en otros
colegios y seguramente su experiencia ha podido repercutir en otros espacios. Asimismo, el
mero hecho de expulsar a estas jovenes es un tacito reconocimiento del propio fracaso por

parte de las monjas en tanto agentes civilizatorios.
En esta confrontacion entre el proyecto de Mariano Rossell y el de las familias mayas, los

resultados fueron, como no podria dejar de ser, dispares. Un numero menor de mujeres

buscaron una completa ladinizacion. Ellas niegan su identidad indigena y una evita usar su
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apellido maya, adoptando el del marido. Pero la mayoria de la ex estudiantes se siguen

denominando indigenas, y una parte de estas se consideran mayas.

A pesar de estos valores y principios sofiados e impuestos por Monsefior en su obra de
caridad, muchas ex alumnas fueron mas alla de estos valores etnocéntricos, paternalistas y
folcléricos. Algunas retomaron sus raices indigenas e introdujeron conocimientos mayas en
la educacion; crearon coros y estudiantinas; se incorporaron a organizaciones indigenas,
asumieron una formacién critica. Otras, en tiempo de guerra, participaron en
organizaciones politicas y participaron activamente en la guerrilla, porque creyeron en el
proceso revolucionario y en la nueva patria multinacional, pero, en el fondo, la guerrilla
compartia la “utopia modernizadora” y el concepto de “progreso” para pueblos indigenas.
Pero, ademas, el racismo cotidiano e institucional no permitié que las indigenas asumieran
cuotas de poder. Otras optaron por la Educacién Popular y practicaron la Teologia de la
Liberacion; y muy pocas ex alumnas, siendo maestras, tomaron la vara, es decir, fueron
ajq’ij, “quias espirituales” (p. 190)

De esta forma, Chirix encuentra que en el conflicto entre el proceso civilizador ladino y las
estrategias mayas de fortalecimiento, han predominado las ultimas, resguardando las
mujeres mayas mucho de la inventiva cotidiana que habian heredado de sus comunidades.
Y ello es un proceso inconcluso. Si el libro atendia a una aspiracion por parte de ex
estudiantes del Socorro por tener escrita su historia, la investigacion y su resultado han
dado lugar a un repensar de toda la experiencia. Asi, la propia Emma Chirix pudo darse
cuenta de que aun comprendia como positivos aspectos del internado que durante su
investigacion pasod a percibir como otros elementos mas de su orden colonial, mientras
algunas de sus colegas se dieron cuenta, durante las entrevistas, que el trabajo de limpieza
realizado en el Socorro, y que comprendieron en su dia como parte de su formacion, era
sobre todo una explotacion laboral. Y tras la presentacion de los libros, los debates han
seguido. Emma Chirix ha sido felicitada por muchas compafieras, pero también fue
recriminada por otras, entre otras razones, por no haber resaltado algunos sacrificios

personales que habria hecho Mariano Rossell por el internado.

2.3.3.3.2. Ru ray’al ri qach’akul. Los deseos de nuestro cuerpo (2010)

Como en el libro anterior, es aqui crucial el modo como Emma Chirix reconstruye
historicamente la temadtica abordada, ubicandola dentro de un amplio espectro de las

relaciones de poder, con lo cual desnuda el modelo modernizador que sigue reproduciendo
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las jerarquias de dominio socioecondmico, ideologico, cultural y psiquico, para dar
continuidad al control de los cuerpos, bienes naturales, territorio, saberes, cosmovisiones,
grupos subalternos y pueblos indigenas. La descolonizacion, por lo tanto, implica luchar

contra las distintas estructuras hegemonicas de poder (2010: 32).

Asi, en Los deseos de nuestro cuerpo, Chirix comprende que la sexualidad es un ambito de
las relaciones de poder entre otros, marcado por la triada raza-clase-género que favorece los
intereses de los grupos ricos ladinos y masculinos del pais y sus aliados imperialistas. Esta
perspectiva ampliada es una caracteristica de primera importancia que Chirix comparte con
otras autoras mayas: al ubicar la problematica estudiada en medio de relaciones de poder
mas amplias, evidencia el modo de accion multidimensional del poder, que tiene entre sus
estrategias el ocultar su amplitud encerrando las problematicas individualmente como
forma de responsabilizar la poblacion indigena de los males que se les imponen. En este
sentido, en el primer capitulo del libro, la autora nos muestra como los estudios sobre la
sexualidad indigena en Guatemala (impulsados directamente por instituciones de EE.UU.)
han hechos recortes epistemologicos distorsionados a punto de ubicar en la infame
expresion “pobreza sexual”, atribuida a los pueblos mayas, el origen de sus propios males,

lo cual, a su vez, justificaba politicas neomalthusianas de caracter higienista y genocida.

El segundo capitulo discurre sobre la historia de San Juan Comalapa, resaltando los
cambios ocurridos desde finales del siglo XIX con el proceso de urbanizacion, que en
Comalapa tuvo la particularidad de que los pueblos indigenas lograron una participacion
importante en la administracion municipal. Pese a ello y a la importancia de la
espiritualidad maya en el pueblo, las relaciones entre hombres y mujeres, y la sexualidad en
particular, han estado marcadas de modo severo por el adoctrinamiento catolico. El titulo

del octavo capitulo es desolador: “Buscando el erotismo encontré la violencia en el hogar”.

Los patrones de dominacion, explotacion, violencia y opresion sobre las mujeres que
expone Chirix en este primer libro coinciden en gran medida con lo anteriormente descrito
sobre Mesoamérica. El caracter patrilocal del matrimonio lleva a que las mujeres otorguen

demasiadas horas de trabajo no solo al esposo sino a su suegro y suegra. Carecen de
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cualquier informacion sobre sexualidad, por lo que la primera relacién sexual es una
experiencia marcada sélo por el dolor, como lo serdn todas las siguientes para la mayoria de
las mujeres -“Soélo te agarra el hombre, no dice nada, sélo te agarra, te abraza y duro te hace
y tienes que dejarte” (p. 258) expresa una de las entrevistadas-. Los hombres son los
indiscutibles jefes del hogar, siendo ello especialmente grave porque su masculinidad “se
construye con el ideal imposible de la virilidad a partir de una inmensa debilidad” (p. 42),
lo que a su vez da lugar a actos de sobrecompensacion en la forma de abuso y violencia
contra las mujeres, sobre todo, en el momento en que se encuentran bajo los efectos del
alcohol. Todas las mujeres entrevistadas para la investigacion (seis) tenian maridos
alcohodlicos. Y sin embargo, también en Comalapa una perspectiva alternativa que
permitiera a las mujeres abandonar el matrimonio es muy débil, puesto que s6lo una de

ellas se habia separado del esposo.

Con todo, Chirix es sensible como para percibir en el seno de las practicas cotidianas los
elementos desde los cuales hay resistencia a tan cerrada violencia. Uno de ellos es el fuj
(temazcal), espacio en donde los integrantes de una familia nuclear se bafian conjuntamente
desnudas(os), careciendo la vision o el toque de los cuerpos de un erotismo vergonzante o
pecaminoso. Otro es el g ’ejelonik, los dias previos a una fiesta importante en los cuales
mujeres familiares y vecinas acuden a la casa de la anfitriona para ayudarla en los
preparativos del festejo. La convivencia continuada entre mujeres en un mismo espacio
afianza la intimidad, permitiendo conversaciones sobre sexualidad y el intercambio de
estrategias para hacer frente a la dominacion de la pareja. Y el altimo elemento que permite

el didlogo sobre la sexualidad es la propia amistad entre mujeres.

2.3.4. La literatura como sanacion ampliada

Los debates alrededor del ultimo libro de Emma Chirix por parte de las propias estudiantes
del Socorro nos reafirman en la concepcion de la actividad literaria de las mujeres mayas
como una forma abierta de sanacién. En sus obras, esta en juego la creacion colectiva de
una forma diferente de comprender y actuar sobre el mundo, que tenga sentido dentro de la

experiencia personal, colectiva, presente e histérica de las mujeres mayas o indigenas del

112



pais. La sexualidad, la masculinidad indigena o la educacion formal en la obra de Emma
Chirix; el matrimonio entre kaqchiqueles y ladinas(os) en la de Ofelia Chirix; las
estrategias multiples de lucha por la tierra en los textos de Gladys Tzul Tzul (2014); el
encierro de su ser dentro de la concepcion servil del término “india” en la obra de Aura
Cumes (2014a); o la elaboracion de una forma de trabajar y ser rebelde a lo establecido por
lo ladino en la obra de Irma Veldsquez Nimatur (2010) son temadticas de primera
importancia para las autoras mayas, que se abren hacia sus lectoras proporcionando una

comunidad de lectura sanadora.

2.3. Las luchas en territorio ajeno y hostil. Las organizaciones de formacion politica
y/o defensa de derechos

En Guatemala, hay un gran nimero de organizaciones de mujeres indigenas que otorga
especial importancia a una formacién politica en consonancia con los espacios abiertos
desde el Estado para la participacion de las mujeres. Una de las primeras y més importantes
organizaciones nacionales, la Asociacion Politica de Mujeres Mayas Moloj, comprende

como su mayor logro:

El aporte largo de Moloj es el fortalecimiento de conocimientos en capacidades en poder
hacer monitoreo, cabildeos y luego la incidencia en politicas publicas, en alguin momento
se trabajo con la Secretaria presidencia de la mujer64.

Esta importancia dada a lo formal contrasta con los demds paises estudiados, donde una
formacion en politicas publicas no es especialmente importante ni siquiera para las mujeres
indigenas y campesinas que lograron una amplia participacion en gobiernos locales,

regionales o nacionales, como Bolivia y Ecuador.

(Cual serian los motivos detras de ello? Como ya he sustentado, durante el proceso de
maduracion del patron de poder capitalista/colonial/patriarcal/eurocéntrico en el siglo XIX,
los Estados-nacion latinoamericanos se consolidaron al insertarse en la economia global
rompiendo los pactos minimos entre pueblos indigenas y la Corona Espafola, avanzando

sobre los territorios reconocidos a los primeros, ensanchando e intensificando la

% Entrevista a Teresa Laines, integrante de Moloj, en agosto del 2013, en ciudad de Guatemala.
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explotacion de su trabajo y desconociendo la especificidad de su condicion de sujeto
colectivo de derechos. Asi, nuestros Estados-nacidon son constitutivamente contrarios a los
pueblos indigenas y a sus derechos comunitarios. Sus instituciones han sido disefiadas y
desarrolladas para legitimar la expropiacion del trabajo y el territorio de las mujeres y los

pueblos originarios por parte de una élite dependiente de capitales imperialistas®.

Sin embargo, dada la configuracion de fuerzas que parece impedir hasta el momento una
radical transformacion del Estado guatemalteco, adentrar en su campo institucional y
defenderse dentro de ¢l parece ser, antes que una opcion, una necesidad. Ello supone un
gran peligro: la cooptacién de las organizaciones indigenas o el entrampamiento de sus
capacidades transformativas. El caso de los Acuerdos de Paz es notorio en este sentido. No
solo han sido redactados sin una participacion importante de actoras(es) indigenas, sino que
incluso sus objetivos minimos no vienen siendo cumplidos. Como expone Dina

Mazariegos:

[Slobre os avangos do cumprimento dos compromissos assumidos nos Acordos de Paz, o
acordo que tem menos progressos durante estes treze anos, € o Acuerdo sobre Identidad y
Derechos de los Pueblos Indigenas. Visto que contraditoriamente, mas seguindo as logicas
sistémicas, com clareza pode se observar a despolitizagdo dos movimentos sociais que
foram cooptados através de uma quantidade absurda de ONGs (financiadas pela
cooperacgao internacional), pelo que a maioria dos povos indigenas ndo conseguiram dar
acompanhamento politico organizativo e fazer uma pressao importante ao cumprimento
destes compromissos (2010: 199-200)

En ello, la abundancia de fondos internacionales ha jugado un rol estratégico, puesto que,
por su naturaleza formalista, inmediatista y carente de perspectiva local, ha impulsado una
division acentuada entre las diferentes organizaciones y un distanciamiento radical entre las
vertientes rurales y urbanas del movimiento. Sobre ese respecto Irma Veldsquez Nimatuj
recuerda que estas ultimas organizaciones, las urbanas, deben su existencia, en gran
medida, al conjunto de organizaciones populares mayas cuyos ejes historicos de luchas se
refieren a “derechos a recursos materiales, salarios justos, acceso a tierra cultivable, acceso
a educacion, justicia, negociacion colectiva y trabajo (...) dentro de las demandas por

transformaciones econdmicas” (2005: 110), pero que, en muchos casos, se han despegado

% Para el caso especifico de Guatemala, ver, por ejemplo, Escuela de Formacién Politica “Ixchel” (2012),
perteneciente a la Coordinacion Nacional de Viudas de Guatemala (CONAVIGUA).
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de la tradicion de lucha de la que dependian, construyendo una agenda propia sin cuestionar
los ejes fundamentales del patrén de poder en el pais. Veldsquez Nimatuj sefiala como uno
de los mas tristes resultados de ello la participacion de uno de los mas aclamados
pensadores y lideres del movimiento maya urbano, Demetrio Cojti, en el Ministerio de

Educacion en unos de los gobiernos del partido liderado por Rios Montt.

Asi, Mazariegos y Velasquez Nimatuj coinciden en que el énfasis en la participacion en la
politica formal, apoyado por la cooperacion internacional, ha redundado, en gran medida,
en un distanciamiento del movimiento maya de los objetivos transformativos mas radicales

propuesto por los pueblos mayas.

Frente a estas cuestiones, intelectuales y colectivos mayas vienen debatiendo criticamente
tanto frente a la politica formal como a la cooperacion. Jovenes intelectuales como Yovani
Cux -quiché de San Andrés (Totonicapan) e integrante del Colectivo Con Voz Propia- o
Elsa Hernandez® -mam de Huchuetenango y del Colectivo Kayb’alam- que dividen su vida
entre el activismo politico, la investigacion, la ensefianza y el trabajo para organizaciones
que sobreviven de fondos internacionales, consideran que la cuestion del financiamiento es
una de las mas espinosas para el movimiento indigena. Cux defiende de un modo mas
amplio la aceptacion de fondos dentro de colectivos activistas, pero solo cuando haya un
debate al respecto y un compromiso con llevar el trabajo hacia los objetivos propios, mas
alld de los intereses concretos que se puedan establecer con la cooperacion. FElsa
Hernandez, junto a integrantes de su Colectivo de caracter investigativo, Kayb’alam,
optaron por no aceptar fondos internacionales. Sin embargo, es una decision abierta.
Comprenden que la adopcion de fondos externos comprometeria los objetivos del colectivo,
pero se ven obligados a aceptar a nivel individual trabajos remunerados en instituciones con
financiamiento internacional (lo que les dificulta de realizar las actividades proyectadas por
Kayb’alam), a la vez que constatan que organizaciones ladinas de Huehuetenango reciben
cantidades amplias de financiamiento para trabajar con poblaciones indigenas sin que

tengan el compromiso y las capacidades que tiene Kayb’alam.

% Con Yovani Cux tuve numerosas conversaciones en mi estancia en las contiguas ciudades de Totonicapan y
Xela (ciudad donde ¢l trabaja) entre julio y agosto del 2013, ademas de entrevistarle mas formal el 21 de
agosto. Elsa Hernandez me concedié una entrevista en Huehuetenango el 24 de agosto del 2013.
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Esta relacion critica con la cooperacion internacional es, sin duda, muy importante, pero no
siempre esta presente. En organizaciones como Moloj, Amuted (en Quetzaltenango) o la
Fundacion Rigoberta Menchu (por no hablar del ejemplo personal de Demetrio Cojti), las
discusiones al respecto de la autonomia que deben tener y construir el movimiento indigena
frente a los intereses de la cooperacion no parecen tener un espacio importante, al menos no
fueron mencionadas por sus integrantes en las entrevistas que me concedieron®’. La
relacion que se establece con las instituciones estatales y con los érganos de financiamiento
internacional no cuestionan las relaciones de poder que los constituyen, por lo que la
constante postergacion de las mujeres indigenas es comprendida como un elemento
circunstancial y no constitutivo del patron de poder. Sin embargo, dada la radical
modulacién de lo patriarcal y lo colonial en el Estado guatemalteco, aun las posturas menos
confrontativas de las mujeres indigenas pueden resultar en conflicto. Asi, Moloj y muchas
otras organizaciones indigenas han interrumpido sus actividades junto al Estado una vez el

ex militar genocida Otto Pérez Molina asumi6 el Gobierno.

En el campo de lo juridico, esta confrontacion radical ocurre con mas frecuencia, puesto
que la naturaleza del periodo historico neoextractivista requiere la transgresion constante de
leyes nacionales: cualquier limite a la explotacion de los territorios debe ser penalizado.
Uno de los casos especialmente relevante aqui es el del apoyo juridico ofrecido por el
Movimiento de Mujeres Indigenas Tz’ununija’ a ocho mujeres mam criminalizadas por
oponerse a la mayor empresa extractiva del pais, la canadiense Goldcorp, en San Juan de
Ixtahuacan (departamento de San Marcos), que veremos con mas detalles en el proximo

subcapitulo.

Tz’ununija’, red que incluye a 57 organizaciones de mujeres indigenas (de once regiones y

once idiomas diferentes), con sede en la ciudad de Guatemala68, tiene un caracter formal

7 He entrevistado en Xela a Julia Sum, fundadora de Amuted el 17 de julio del 2013 y en Ciudad de
Guatemala a Teresa Laines Reynoso y Magdalena Cholosito, de Moloj, el 8 de agosto, y a Piedad Vargas, de
la Fundacion Rigoberta Menchu, el 9 de agosto del 2013.

% En su documento de presentacion de propuestas al Comité de la CEDAW, se autodenomina de la siguiente
manera: “El Movimiento de Mujeres Indigenas Tz’ununija’ es un espacio que articula a diversas
organizaciones de mujeres indigenas en Guatemala, dicha articulacion posibilita la construccion conjunta de
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acentuado, el cual es expuesto sin un cardcter critico al orden establecido, tanto en sus
documentos como en la entrevista que realicé a Juana Salas®, una de las integrantes de su
Comité¢ Menor. La misma conformacién de la red obedece al propdsito de ofrecer una
observacion alternativa a la presentada por el Estado de Guatemala al Comité para la
Eliminacion de la Discriminacion Contra la Mujer (CEDAW) de la ONU. Sin embargo, su
firme defensa del territorio y de la especificidad de las mujeres indigenas otorga una
radicalidad maxima a sus propuestas, puesto que exige la defensa tanto de los derechos

colectivos como del territorio:

Las mujeres indigenas/originarias, aparte de sus derechos individuales como personas y
mujeres también tienen derechos colectivos como el derecho colectivo al agua, a las
semillas nativas, a la soberania alimentaria, al sistema de salud ancestral y el derecho a
sus territorios, actualmente estos estan siendo vulnerados por las politicas neoliberales, y
las empresas transnacionales que se dedican a la mineria a cielo abierto, hidroeléctricas,
monocultivos, estan despojando de sus derechos territoriales y destruyendo la madre
tierra. (Movimiento de Mujeres Indigenas TZ'ununija’, 2013a: 18)

De esta forma, Tz’ununija’ parece avanzar notablemente tanto rompiendo la gran division
de los movimientos de mujeres indigenas al articular en tanto red a casi sesenta
organizaciones, como enfrentado al Estado guatemalteco -y sus aliados internacionales- al
cuestionar en su propio terreno el modelo de desarrollo capitalista que buscan imponer y el

caracter meramente individual de su derecho.

2.4. Las mujeres y la lucha por el territorio

Las violaciones a los derechos humanos son varias pero también hay
cosas mas especificas como el Estado de Sitio; ver todo esa amenaza, ese
terror que quedd en las mujeres, en los nifios y las nifias. Dicen las
mujeres que vivieron el conflicto armado que “es como recordar esa parte

que nos paso, es lo mismo que paso en el conflicto armado”.
Hermelinda Claret, Asociacion de Mujeres Ak’abal, activista de Santa Cruz
de Barillas (Huehuetenango). Entrevista, Chacula (Huehuetenano), agosto
del 2013

propuestas politicas, asi como la presentacion de demandas y denuncias relacionadas a los derechos
individuales y colectivos de las mujeres indigenas de Guatemala, ante instancias nacionales e internacionales”
(2013a).

% Entrevista realizada el 31 de julio del 2013 en Ciudad de Guatemala.
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Las mujeres queremos vivir bien, pero vivir bien, quiere decir, estar
contentas con nosotras y nosotros mismos, tener lo necesario, estar
contentas con la Madre Tierra: cuidandola, respetandola y defendiéndola,
porque ella es nuestra madre, la que nos amamanta.

Maria Guadalupe Garcia (2014)

Pienso que el motivo de la violencia que pasé, es que fue por la madre
tierra. En ese tiempo se hicieron las solicitudes para conseguir la tierra
ante el gobierno. Por eso, tomaron la decision de matarnos. (SZ-03,

entrevista, 15/05/12)
Testimonio de mujer g’qchi’e, en Luz Méndez y Amanda Carrera (2014)
En todos los paises, frente a la acentuacién del extractivismo en América Latina en la
ultima década, las luchas de las mujeres en defensa del territorio, especialmente indigenas,
han sido destacadas. Frente a cierta anuencia interesada de los hombres para con las
empresas extractivas, las mujeres con mayor frecuencia se han posicionado de un modo

carente de ambigiiedades en contra de la explotacion de las tierras que ofrecen sustento a

ellas, sus familiares y comunidades.

Por ser el pais con mayor concentracion de tierras en mano de los mas ricos y de los
hombres, por el acentuado caracter de virilocalidad de los matrimonios y de herencia por
linea masculina, y por el valor espiritual del territorio, las luchas de las mujeres por el
territorio cobran en Guatemala una importancia ain mas grave. Asimismo, desde 1997, las
facilidades que otorga el Estado Guatemalteco para la extraccion minera se extreman,
rebajandose del 6% al 0,5 6 1% los impuestos por regalias. Para el 2004, el Estado ya habia
otorgado licencias mineras en 106 de los 333 municipios del pais (Morna Macleod y

Crisanta Pérez, 2013).

El marco en la lucha de las mujeres por la tierra en Guatemala arranca en México a partir
de la organizacion de las mujeres refugiadas en la década de 1980. El relato abajo expuesto
partird, sobre todo, de las entrevistas que realicé a Maria Raquel Véasquez y Maria Mateo’’,
respectivamente coordinadora y responsable por el area de formacién de la Alianza de

Mujeres Rurales por la Vida, la Tierra y la Dignidad (AMR), asi como a Maria Guadalupe

7 Entrevista conjunta realizada el 7 de agosto del 2013, en la ciudad de Guatemala.
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Garcia, historica lider fundadora de Mama Maquin y también integrante de la AMR, hoy

residente en Chacula (Huehuetenango).

En los campos de refugio, el caracter acentuado del patriarcado dependiente guatemalteco
se intensifico hasta su implosion. Los esfuerzos por parte de los hombres por mantener a las
mujeres fuera de las Comisiones Permanentes que estaban gestandose impuls6 un sentido
de indignacioén colectivo entre las mujeres, quienes, menos oprimidas por las redes de
parentesco masculinas que en las comunidades, desarrollaron estrategias para aliviar su
explotacion (la adopcion de las maquinas mexicanas para darle forma a la tortilla se
transformo en una batalla personal de las mujeres contra sus esposos, que pretendian que

. . 1
ellas siguieran “torteando”™’

), participar en la toma de decisiones colectivas y obtener
formacion educativa o en salud (Guadalupe Garcia, por ejemplo, fue profesora
alfabetizadora). Mercedes Olivera’> menciona que, al llegar las organizaciones feministas a
los refugios, las mujeres ya estaban organizdndose y estuvieron muy predispuestas para el

dialogo.

Inicialmente, las organizaciones feministas mexicanas ocuparon una posicion intermediaria
entre el Alto Comisionado de las Naciones Unidas para los Refugiados (ACNUR) y las
mujeres refugiadas. Posteriormente, las propias mujeres refugiadas pasaron a organizarse
para recibir los fondos de ACNUR, contratando como asesoras a las mismas feministas

mexicanas.

Otro momento disruptivo ocurrid en 1989, con las negociaciones para el retorno. Siendo la
tierra la base para el futuro de las y los exiliados y sus descendientes, se hizo urgente para
las mujeres la intensificacion de su participacion en las Comisiones Permanentes. En ese
momento, se estim6 la necesidad de formarse organizaciones exclusivamente femeninas,
que resultaron ser tres, cada una relacionada a una de las areas geograficas hacia las cuales
se organizaba el retorno: la Organizacion de Mujeres Guatemaltecas Mama Maquin, que

agrup6 a mujeres cuyas comunidades negociaban su regreso preferencialmente a nor-

' Un ejemplo de manual para Paola Tabet (2012): las mujeres estan frecuentemente privadas de acudir a la
tecnologia ya existente para que su tiempo de trabajo no sufra una reduccion.
7 Entrevista en San Cristobal de las Casas, agosto del 2014.
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occidente del pais; la Asociacion Nacional de Mujeres Ixmucané a aquellas que lo hacian al

Petén; y la Asociacion de Mujeres Madre Tierra a la costa sur de Guatemala.

Con la experiencia de las primeras familias retornadas, las tres organizaciones debieron dar
otro paso importante. Solamente los hombres se habian beneficiado de la propiedad de la
tierra en las comunidades de retornadas(os) y ello supuso muchos limites para las mujeres
para tomar decisiones sobre su uso. El caso de mujeres abandonadas por sus esposos era
aun mas traumatico. En repuesta a ello, ya en 1993, las organizaciones de mujeres
demandaran la co-propiedad de la tierra, recibiendo en ello el apoyo de ACNUR, de
organizaciones feministas internacionales, y del Sector de Mujeres, que entonces se
conformaba en Ciudad de Guatemala, con una participaciéon preeminente de mujeres
feministas urbanas y ladinas. Gracias a esta amplia alianza, lograron que el Fondo Nacional

para la Paz y la Comision Permanente acuerde en 1996 que:

se entendera que la familia beneficiaria estara representada por la pareja (casada o unida
de hecho) y ambos conyuges tendran igual derecho con respecto a la tierra asignada a la
unidad familiar, en calidad de copropietarios. (apud Deere y Ledn, 2002)

Pero aun asi, hombres retornantes y de las Comisiones Permanentes sabotearon
frecuentemente el acuerdo, a la vez que la inercia patriarcal de la burocracia guatemalteca
tampoco jugaba en favor de las mujeres. Por ello, fue necesaria una supervision permanente

al proceso de retorno por parte de las tres organizaciones de refugiadas y de sus aliadas.

Pese a estas dificultades, en parte previsibles, la propuesta de co-propiedad ha sido exitosa
en gran medida, tanto porque garantizd a muchas -no todas- mujeres retornantes el titulo de
co-propiedad, como porque paso a ser parte del sentido comlin de las luchas campesinas,
siendo acatada por las mas grandes organizaciones rurales nacionales: el Comité de Unidad
Campesina (CUC) y la Coordinadora Nacional Indigena y Campesina (CONIC), cuyas
mujeres integrantes, aun dentro de cargos de segunda linea, tienen una base desde la cual

. LT3
defender los intereses de las mujeres .

7 He entrevistado, en agosto del 2013 en Ciudad de Guatemala, a Dolores Sales y a Irene Barrientos,
responsables por el area de la mujer en la CONIC y el CUC, respectivamente.
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De esta forma, la lucha de las organizaciones de mujeres exiliadas (hoy retornadas) se
transformo6 en una referencia para el conjunto de las mujeres guatemaltecas, sobre todo,
rurales e indigenas. Su proceso organizativo implicé desde la demanda por una vida
cotidiana menos explotada hasta garantias juridicas especificas para el acceso a la
propiedad de la tierra; desde la organizacion propia y cotidiana en los refugios, basada en la
confianza construida en el codo a codo de la lucha, hasta la alianza con feministas mestizas
y extranjeras, y el debate con los hombres campesinos y con las instancias formales de
poder de su pais. Al retorno a Guatemala, su trabajo se mantuvo alrededor de las
necesidades sentidas por parte de las mujeres campesinas -no solo las retornadas-, lo que
llevé a que las tres organizaciones de retornadas crearan la Alianza de Mujeres Rurales en

el 2000.

De esta forma, las mujeres que hoy se levantan en contra de los proyectos extractivos en el
pais heredan tres décadas de historia que han cambiado el panorama subjetivo de las luchas
campesinas, legitimando en amplia medida la accién de las mujeres indigenas tanto hacia
las organizaciones campesinas, como hacia el movimiento de mujeres feminista mestizo.
He podido escuchar el testimonio de lucha contra el extractivismo de dos mujeres mayas.
La primera de ellas, Crisanta Pérez’*, fue criminalizada junto a siete mujeres de su
comunidad, San Miguel Ixtahuacén (departamento de San Marcos), por luchar en contra de
los abusos de la mayor empresa aurifera de Guatemala, la canadiense Goldencorp. La
segunda, Hermelinda Claret, pertenece a Santa Cruz de Barillas (Huehuetenango), pueblo
alzado en contra de la construccion de una hidroeléctrica en sus tierras por parte de la

empresa espafiola Ecoener Hidralia Energia.

La historia de Crisanta es especialmente dramatica por haber provocado un cisma familiar y
por la orden de captura que fue expedida cuando se encontraba con tres meses de embarazo.
Entonces, se exilié de la comunidad, pero regreso para el parto y, al mes de nacida su hija,
uno de sus hermanos que trabajaba para la empresa minera alertdé a la policia de su

presencia. Tuvo que luchar agonicamente para que permitieran que su hija recién nacida la

™ No he entrevistado formalmente a Cristanta Pérez, pero participé junto a ella de un taller sobre fotografia
organizado en un fin de semana en Quetzaltenango por parte de la Colectiva Con Voz Propia (de
Totonicapan), en donde pude escuchar su testimonio y conversar informalmente con ella.
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acompanara en la patrulla que la llevaria a otro municipio. Al final, por suerte, en una
comunidad a mitad del camino, fue reconocida por un grupo antiminero asociado a la
Iglesia Catolica. La patrulla fue envuelta por una multitud, y ella y su hija fueron liberadas.
Asimismo, su mama, que vendid un terreno a la empresa minera por el valor de 50 mil
quetzales (aproximadamente 6,500 dodlares estadounidenses), ha desconocido a Crisanta

como su hija.

En su historia queda evidente el dafio comunal y familiar causado por la extraccion minera.
La familia de dofia Crisanta es solo una de las que se han dividido, y también hubo
dolorosas fisuras a nivel comunal, las cuales llegan a crispar todo su espiritu colectivo. Aun
cuando la divisién entre hombres y mujeres no es total (en la propia familia de dofia
Crisanta tenemos el mencionado apoyo de su madre a la empresa minera, asi como la
defensa del medio ambiente por algunos de sus hermanos), si es mayor la lucha antiminera

por parte de las mujeres.

Ademas de los dafios sociales, la empresa ha causado numerosos dafos al medio ambiente,
y a la salud humana y animal. Un conjunto de organizaciones realizé un Tribunal Popular
Internacional de Salud para evaluar los impactos que la empresa minera habia causado en la

region y en su veredicto se afirma:

Todos los casos presentados tienen en comun elementos de: a) Contaminacion y pérdida
irreversible de fuentes de agua, b) Devastacion ambiental irreversible: desapariciéon de
montafas, ecosistemas y alteracién del ciclo hidroldgico, c¢) Polvo que se respira
constantemente que contiene metales pesados y sustancias toxicas que suelen contener
elementos cancerigenos y se acumulan en los organismos, d) Afectacion de la cadena de
vida: destruccion de cultivos y suelos, enfermedad y muerte de animales silvestres y
domeésticos. (Tribunal Popular Internacional de Salud, 2012)

Es importante resaltar que la asesoria juridica a las mujeres de San Miguel Ixtahuacan fue
ofrecido por el Movimiento de Mujeres Indigenas Tz’ununija’, que no tiene par en los
demas paises donde esta investigacion se realizo. La experiencia de esta organizacion, junto
a su identidad maya, le permitieron no solo ofrecer una atencion integral (que incluye
formacidn politica y organizativa, asi como proceso de sanacidn), sino también una vision

diferenciada de lo legal, que establece una relacion de confianza con las mujeres
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criminalizadas y con su comunidad, teniendo también la sensibilidad para incluir en el
juicio un peritaje cultural que echa evidencia sobre los dafios sociales causados por la

explotacion minera.

La lucha en Santa Cruz de Barillas no ha tenido que enfrentarse aun a dafios ambientales,
puesto que, hasta el momento, ha logrado detener el inicio de las obras. Sin embargo, el
conflicto ya ha generado efectos sociales semejantes a los provocados por la mineria en San
Miguel Ixtahuacan. Las comunidades se encuentran divididas: ha habido cooptacion de
lideres, compra de tierras mediante engafnos, division de familias, criminalizacion, prision
de lideres y el asesinato de opositores a la instauracion de la hidroeléctrica. Dofia
Hermelinda, hija de madre y padre militantes sociales y casada con uno, desde el 2006 es
integrante de la Asociacion de Mujeres Ak’abal, organizacion local que lucha contra la
violencia hacia las mujeres. Desde la llegada da la empresa Ecoener Hidralia Energia a
Barillas, se transformo6 en una de las lideres mas importantes de la lucha, la cual sin ser

exclusivamente femenina tiene un importante liderazgo femenino.

Es notorio que las mujeres de Barillas hayan logrado afirmar, desde el principio, la
necesidad de luchar contra el patriarcado en el seno mismo de las luchas ambientales. El
hecho de que yo me haya podido encontrar con dofia Hermelinda durante el III Festival
Comunitario por la Voz, la Memoria y la Vida de las Mujeres de Chaculd, es decir, un
evento no relacionado directamente con la lucha por el territorio, es un fuerte indicativo del
modo como las mujeres vienen integrando los diferentes dmbitos de su lucha, y como se
apoyan en sus diferentes luchas (Chaculd se encuentra a cerca de tres horas en autobus de

Barillas, fuera de la zona que a ser afectada por la hidroeléctrica).

2.5. Coda. Entre los extremos de lo propio y lo ajeno

Los andlisis de Fabiola Escarzaga (2008) y de la historiadora ecuatoriana Valeria Coronel
(2013) nos permiten por contraste una posibilidad de comprension al porqué de los caminos
extremos que han tomado buena parte de las organizaciones de mujeres indigenas

guatemaltecas. Para las mencionadas autoras, los Estados andinos de mayor movimiento
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indigena (Bolivia y Ecuador) tuvieron que ceder ante las fuerzas de sus pueblos indigenas y
negociar de un modo relativamente abierto, en el cual la fuerza comunitaria fue (y es)
reconocida en la practica, aun cuando no lo estuviera en la ley. Desde la perspectiva de
ambas autoras, las actuales constituciones de ambos Estados, en larga medida, han
formalizado canales de comunicacién que ya existian en la practica politica de los

respectivos paises.

En Guatemala, la violencia desplegada por las ¢lites nacionales e imperialistas habia
frustrado caminos intermediarios de negociacion entre el Estado y los poderes propios
indigenas. Solo restaban, por lo tanto, los extremos. Por un lado, un aprendizaje sistematico
de lo hostil, que permitiera en la mejor de las perspectivas subvertir desde adentro la
dominacion estatal. Pese a los aspectos negativos que ello ha supuesto en dispersion o
cooptacion de fuerzas —como aducen Dina Mazariegos y Irma Velasquez Nimatuj, entre

otras-, ello también ha dado lugar a posturas interesantes como la de Tz’ ununija’.

Por otro lado, queda la blisqueda por enriquecimiento de si mismas y de las condiciones
para la reproduccion de la vida. Las practicas de sanacion o de escritura y la lucha por la
tierra obedecen a esta necesidad de garantizar intersubjetiva y materialmente las

condiciones para una vida autobnoma.
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3. Peri. Tejiendo retazos de luchas

“La excepcidn peruana” es un término informal, pero cominmente aceptado por quienes
buscan un analisis comparativo entre los movimientos indigenas de los tres paises de los
Andes Centrales”. No hay una respuesta unica para dar razén al hecho de que los pueblos
andinos peruanos hayan tardado veinte afos més que sus hermanas y hermanos de los
paises vecinos en destacar la indianidad como categoria identitaria de lucha, y aun asi, s6lo
parcialmente y desde una perspectiva bastante pragmatica. Pero me parece relevante
considerar dos rasgos generales que influyen en esta baja identificacion indigena. Por un
lado, como ha argumentado Quijano (1968 y 2005), el grado de urbanizacion en el Peru fue
el mas subito y masivo entre los tres paises: la ciudad de Lima tiene un tercio de la
poblacién del pais, lo que implicé un proceso de trasmutacion de las formas tradicionales
comunitarias, dando lugar a un proceso de mestizaje que no rompe con lo indigena-
comprendido sobre todo en tanto fuerza politica comunal-, pero si lo hace mas

fragmentado.

Por otro lado, como argumenta Carlos Ivan Degregori (1990), en Bolivia y Ecuador
cobraron mucha importancia en el proceso de indigenizacion identitaria aquellas(os)
jovenes que llegaron a las ciudades en los afios 60 y 70 convencidos de alcanzar la promesa
nacional/modernizadora, segliin la cual se tornarian ciudadanos plenos al adoptar rasgos
occidentales, pero que vieron frustradas sus convicciones, alcanzando a comprender el
racismo como una barrera inquebrantable. Esas y esos jovenes, en dialogo con su
generacion y la de sus mayores en el campo, que también percibian los limites de la
modernidad de las reformas agrarias nacionalistas, alcanzaron a formular lo indigena en
tanto identidad abarcadora de los diferentes d&mbitos de la vida y capaz de articular las
diferentes luchas por la transformacion de las condiciones de dominacion y explotacion
coloniales/capitalistas. En el Peru, ello no habria ocurrido debido, por una parte, al proceso
mas radical de mestizaje expuesto por Quijano y, por otra, al hecho de que los caminos para

el debate entre el campo y la ciudad se habian visto severamente comprometido por la

™ Desde Bolivia se lo pregunta, por ejemplo, Xavier Albo (2008), desde el Peri Anibal Quijano (2005) y
Ramon Pajuelo (2007) y desde Ecuador Gonzalo Stalin Herrera (2014) y Ledn Zamosc (2008).
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violencia ejercida por las Fuerzas Armadas y Sendero Luminoso contra toda movilizacién

social.

De esta forma, lo indigena en el Peru fue, hasta hace poco, reivindicado sélo por los
pueblos amazonicos, que representan menos del 5% de la poblacion del pais, careciendo de
fuerzas para romper el violento rechazo a incorporarlos como parte del debate sobre la
nacion. En los Andes, la primera organizacion que reivindicod su caracter indigena fue la
Confederacion Nacional de Comunidades Afectadas por la Mineria (CONACAMI).
Conformada en 1999, esta se declara como indigena en 2003 (sin incluir el término en su
nombre), en gran medida debido a la experiencia que Miguel Palacin, su entonces lider,
habia ganado a través del didlogo con organizaciones andinas en Bolivia y Ecuador. Palacin
y otros lideres de Asociacion Interétnica de Desarrollo de la Selva Peruana (AIDESEP)
defendieron convincentemente que la identificacion indigena otorgaria beneficios a las
comunidades, notoriamente los provenientes del Convenio 169 de la OIT. Posteriormente,
las dos grandes organizaciones campesinas nacionales, la Confederacion Campesina del
Peri (CCP) y la Confederacion Nacional Agraria (CNA), también comenzaron a
identificarse como indigenas, asi como las organizaciones mayoritaria o exclusivamente
andinas que surgieron en la década del 2000: la Union Nacional de Comunidades Aymaras
(UNCA), la Federacion Nacional de Mujeres Campesinas, Artesanas, Indigenas, Nativas y
Asalariadas del Pera (FEMUCARINAP), y la Organizacion Nacional de Mujeres Indigenas
Andinas y Amazonicas del Pera (ONAMIAP). En la década del 2010, junto a la Asociacion
Interétnica de Desarrollo de la Selva Peruana (AIDESEP), estas y otras organizaciones
menores se articularon en el Pacto de Unidad de Organizaciones Indigenas del Peru. No
obstante, pese a todos estos esfuerzos, las comunidades andinas todavia tienden a
identificarse preferencialmente como “campesinas”, mas que como “indigenas” o como
dentro de un grupo lingiiistico (con algunas excepciones, sobre todo, entre los pueblos

aymaras del sur del pais).

Lo fundamental de todo esto para esta investigacion es comprender que lo indigena en el
Pert1 es un rasgo fragmentado, que sin dejar de estar presente, no tiene una forma definible,

institucionalizada en la reproduccion de la vida comunitaria, sino que se encuentra disperso,

126



siendo reactivado en determinados momentos de lucha. El conflicto armado interno,
iniciado en 1980 y la posterior perpetuacion, en clave dictatorial, del gobierno de Alberto
Fujimori hasta finales del afio 2000, supusieron un agravamiento del proceso de
desagregacion de lo indigena, puesto que no solo los pueblos indigenas/campesinos
tuvieron dificultades para acumular y transmitir entre si fuerzas y experiencias, sino todos

los otros movimientos sociales del pais.

La lucha de las mujeres indigenas debe ser comprendida en este contexto de fragmentacion
de lo comunitario. En la Amazonia, en donde lo comunitario si ha mantenido su arraigo en
la vida cotidiana, las dificultades de cohesion derivan de las enormes distancias entre los

pueblos, por lo cual la construccion de lazos intercomunales exige muchos esfuerzos.

3. 1. Confrontar para dialogar. Las mujeres amazonicas y la Asociacion Interétnica de

Desarrollo de la Selva Peruana (AIDESEP).

A pesar de los peligros, como el otorongo y otras fieras, la mujer ashaninka
salia con flechas en la mano, y las enfrentaba arrojandoles agua hervida o
cenizas ardiendo a la boca misma del animal. Si era necesario, hasta
peleaba cuerpo a cuerpo, con algun arma en la mano, con la finalidad de
proteger a sus hijos. Es decir, eran mujeres valientes y aguerridas: no
vulnerables y con necesidad de proteccion varonil. Estas caracteristicas de
las mujeres ashaninkas también se observa hoy en dia cuando salen a
defender sus territorios de las invasiones colonas.

Mikeas Mishari Mofat, ex presidente de AIDESEP, en AIDESEP, 2006

En la Asociacion Interétnica de Desarrollo de la Selva Peruana (AIDESEP), las mujeres se
han abierto un espacio de gran relevancia, probablemente el mayor dentro de todas las
organizaciones indigenas de caricter nacional en los paises estudiados. Intercalando
didlogo con sectores de hombres y medidas de fuerza hacia el conjunto masculino de la
organizacion -dentro del marco general de apoyo a la equidad de género por parte de
sectores aliados de los pueblos indigenas y de las agencias de cooperacion-, las lideres
nacionales no sélo pudieron abrir un espacio formal de gran relevancia dentro de la
Asociacion (la exigencia de que haya Secretarias de las Mujeres Indigenas en sus cuatro
niveles organizativos -comunitario, federativo, organizacion regional y nacional- y el

Programa Mujer Indigena a nivel nacional), sino también lograron el apoyo activo de un
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grupo de hombres en la consumacion de este espacio y en la elaboracion de estrategias de la

AIDESEP.

AIDESEP, fundada en 1979, es la organizaciéon amazodnica nacional mas importante del
Pert. Al dia de hoy’®, a ella se afilian 1809 comunidades (con 650 mil personas,
pertenecientes a 64 pueblos y a 16 familias lingiiisticas), que se organizan en 96
federaciones, las cuales, a su vez, componen 9 organizaciones regionales descentralizadas.
La Amazonia ocupa 782,8 mil km? un poco mas del 60% del territorio peruano; sin
embargo, sus 3 millones de habitantes representan solo el 9,4% de la nacion. Las relaciones
de género en la Amazonia son de relativa igualdad, ya que la usual jefatura masculina no
supone importantes prerrogativas masculinas en la vida cotidiana’’, dada su practicamente
nula capacidad para ejercer coercion. Asimismo, la marcada diferenciacion entre mujeres y
hombres (que convive con la ya mencionada baja jerarquia de género) permite una fuerte
conciencia de grupo (Gregor y Tuzin, 2001; Mathieu, 2007), lo que capacita a las mujeres
para hacer valer su opinion sobre los temas relevantes para su pueblo, como veremos abajo

en el caso del pueblo Canpu Piyawi y, también, dentro de la AIDESEP.

El caracter radicalmente anti-extractivista de AIDESEP y la concesion arbitraria de
proyectos extractivistas de la mayor parte de los territorios amazdnicos durante el segundo
gobierno de Alan Garcia (2006-2011) supuso que en los afios 2008 y 2009 se realizaran dos
amplios paros generales que resultaron ser las mayores protestas contra la politica
neoliberal en el Pera. AIDESEP alcanzd entonces una notoriedad nacional e influencia
sobre otros movimientos sociales en el pais. Sin embargo, el paro del 2009 gener6 un
conflicto con el ejército -inducido por el Gobierno- en el que fallecieron al menos 33
personas. El Gobierno tuvo que retroceder y aceptar todas las demandas de los pueblos
indigenas, pero la victoria no fue celebrada, dado su alto costo en vidas humanas y la
injusta responsabilizacion judicial a la que fueron sometidos integrantes de AIDESEP por
los sucesos conocidos como la Masacre de Bagua o Baguazo. Desde entonces, los pueblos

amazonicos no han vuelto a proponer paros de fuerza equivalente, ni tampoco sus

76 Ver “Quienes somos” en la pagina de AIDESEP: http://www.aidesep.org.pe/quienes-somos/.
77 Ver lo expuesto en la introduccién a partir de las obras de Luisa Elvira Belatinde, Eduardo Viveiros de
Castro, Rita Segato o Jane Collier y Michelle Rosaldo.
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territorios han vuelto a ser amenazados de modo tan amplio. Ha quedado, sin embargo,
afianzado el caricter anti-extractivista de la Asociaciéon, a la vez que los pueblos
amazonicos se han afirmado, por primera vez, como actores fundamentales de la vida

nacional.

3.1.1. Las mujeres en AIDESEP

La Memoria del Programa Mujer Indigena de AIDESEP (2000-2005) es un documento de
mucha belleza, a partir del cual se nos hace posible comprender como ellas han logrado
ubicar su agenda dentro de la Asociacion. Pese a ser un informe de actividades, no se limita
a las formalidades usuales a este tipo de documentos, sino que ofrece, a partir de entrevistas
a lideres mujeres y hombres, una introduccion que funciona como una version oficial de la
institucion sobre las relaciones de género entre los pueblos amazonicos desde “el tiempo de
los abuelos™ hasta el periodo contemporaneo. El primer parrafo ya apunta a lo que se
desarrollaria después: la situacién de dominacion y explotacion a la que estdn sometidas las

mujeres amazodnicas es fruto tanto de practicas ancestrales como coloniales y republicanas:

Si queremos empezar hablando de las tradiciones de los distintos pueblos indigenas de la
Amazonia peruana tenemos que preguntarnos ;de qué tradiciones hablamos? Es decir:
¢las tradiciones producto de la influencia de los agentes externos y los cambios que ellos
han producido y siguen produciendo? ;Hasta qué punto es posible hacer una distincion
clara entre estos dos tipos de tradiciones? (AIDESEP, 2006)

Asi, al contrario de la opcion discursiva recurrente en diferentes organizaciones indigenas a
lo largo de continente que achaca la desigualdad de género exclusivamente a la influencia
criolla, AIDESEP apuesta por comprender lo patriarcal indigena como imbricado al
patriarcado “externo”, en una formulacion proxima al “entronque de patriarcados” de

Julieta Paredes (2008).
Estratégicamente, el documento resalta la voz de Gil Inoach, quien fue presidente de la

AIDESEP entre 1996 y 2002, periodo en que se abrieron espacios institucionales

especificos para las mujeres dentro de la Asociacion. En la entrevista registrada en el
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documento, Inoach defiende a las mujeres como las principales responsables por la

sistematizacion de saberes que permitid la sedentarizacion de su pueblo, el awajun:

En los tiempos en que el hombre se dedicaba a extraer algunas cortezas del arbol para la
alimentacion diaria, se ingresa a una nueva era de la mano de la mujer con el
descubrimiento de las semillas que se conservan como parte de la productividad
permanente y dieta cotidiana del pueblo awajun: la yuca, el platano, el mani, la sachapapa,
entre otras

Asimismo, mientras que el hombre se dedicaba a la caza de animales y recoleccion de
frutales, la domesticacion de animales menores surge con la iniciativa de la mujer que opta
por mejorar su capacidad creativa, considerada entonces por los hombres como resultado
de una mano encantada. (en AIDESEP, 2006: 22, negritas mias)

Que el propio presidente de AIDESEP reconozca a las mujeres logros productivos de
importancia decisiva, sin dejar de contrastarlos a cierta parquedad o descamino masculino,
reinvirtiendo la usual equiparacion de lo masculino a lo cultural y lo femenino a la
naturaleza, sin duda es un reconocimiento simbolico notable, que no he podido encontrar en

ningln otro discurso masculino indigena o no indigena.

En la misma entrevista, Inoach’® sustenta que la intrusion republicana provocod una
progresiva dependencia de los pueblos indigenas con respecto a la sociedad criolla
envolvente. Esto ha tenido, entre muchos efectos negativos, uno que estaria pasando
inadvertido: la quiebra del didlogo entre mujeres y hombres, y la pérdida de estatus social
de las primeras. El posicionamiento social de los hombres amazonicos, en general, y de los
awajun, especificamente, les otorga a ellos un cuasi monopolio con el mundo exterior y,
consecuentemente, un ensanchamiento de su poder dentro de la comunidad, a punto de que
los trabajos de las mujeres pasan a ser infravalorados, asi como ellas mismas en tanto

personas:

Si antes los roles se complementaban como resultado de un dialogo continuo entre el
varon y la mujer, ahora las cosas han cambiado abismalmente. El varén se aisla cada vez
mas de la mujer, mientras, a la vez, la mujer se siente desplazada, ya no se siente util
como antes. (...) Nos hemos dado cuenta como la mujer quiere llevar lo bueno de su
aprendizaje (del mundo criollo) para combinarlo con su rol tradicional procurando que esto
sea aplicable en la comunidad. Pero, también hemos visto, como estas iniciativas no son

78 He entrevistado a Inoach el 26 de septiembre del 2012, en Lima. En lineas generales, él confirmé y ampli6
las ideas que expreso en la entrevista aparecida en la Memoria del Programa Mujer Indigena.
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tomadas en cuenta por la colectividad, cuyo efecto, lamentablemente, es dejar postrada a
la mujer en una inmensa frustracion. (En AIDESEP, 2006.: 23, paréntesis mio)

De esta forma, las mujeres pasan de ser las principales responsables de los mayores logros
de la sociedad awajun a ser las principales victimas de las acciones que transforman de
manera violenta su existencia social. Una suerte de injusticia poética cuya responsabilidad
Inoach hace recaer s6lo muy indirectamente sobre los hombres awajin, puesto que la
pérdida de reconocimiento de las mujeres -que tiene entre sus efectos una serie de suicidios
que ¢l no duda en denominar “masivos”- no ha ocurrido por su accion directa, sino en
consecuencia de la intrusion colonial” republicana. No habria, por lo tanto, un antagonismo
entre mujeres y hombres awajun, sino una grave disfuncionalidad en la relacion entre
ambos géneros que deberia ser, consecuentemente, corregida conjuntamente. De ahi su

preocupacion por que las mujeres no se vean confundidas por ideas feministas:

Nos hemos preocupado cuando la mujer -en busqueda de algun espacio para hacer
escuchar su voz- se ha aventurado solitariamente a buscar algunos espacios y se ha
relacionado con centros feministas que no precisamente buscaban y mas aun cuando
algunos de estos centros feministas la enfrentaban al varén con un mensaje fuera del foco
de la realidad cultural indigena. (2006: 16)

Por lo tanto, la narrativa construida por Inoach comprende un reconocimiento simbodlico
muy importante a las mujeres -su rol principal en la constitucion social awajun/amazonica-,
una pérdida de este reconocimiento por la intrusion colonial del periodo republicano y una
propuesta de reconstitucion de este reconocimiento, la cual se daria a través del “didlogo
continuo entre el varon y la mujer”, que valore el interés de ellas por “llevar lo bueno de su
aprendizaje (del mundo criollo) para combinarlo con su rol tradicional procurando que esto
sea aplicable en la comunidad”. El rol de AIDESEP seria, en consecuencia, el de promover
este proceso, dentro de una actitud cooperativa entre hombres y mujeres. Por ello, durante
sus afios de gestion al frente de AIDESEP (1996-2002), Inoach apoy6 a las mujeres -frente
a la oposicion o escepticismo de muchos hombres- en su logro de institucionalizar las

Secretarias de la Mujer en todos los niveles organizativos. También durante su gestion se

7 Es importante recordar que muchos lideres awajin no consideran que su pueblo haya sido colonizado, sino
que ha resistido los intentos ibéricos y republicanos de conquista. Su participacion en la sociedad nacional
peruana ocurre por iniciativa propia, aunque se reconozca la imposibilidad de mantener un pleno dominio
sobre las condiciones en que se realizan las relaciones entre el mundo criollo y el awajun
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establecid que cada Consejo Directivo deberia contar con, al menos, una integrante mujer

entre sus cinco puestos (actualmente, hay dos mujeres para seis puestos).

Las mujeres de AIDESEP reconocen los esfuerzos por parte de algunos hombres, Gil
Inoach en particular®, en el apoyo a sus luchas y demandas. Asimismo, comprenden que
los esfuerzos hacia la equidad entre mujeres y hombres deben ocurrir en el seno de la
comunidad y con la participaciéon de ambos géneros. Sin embargo, y pese a reconocer que
los hombres estan también condicionados por la intrusion colonial republicana, no dudan en
calificar como machistas una serie de posturas que toman en contra de la busqueda de
autonomia de las mujeres. Asi, en entrevista, la primera integrante mujer del Consejo
Directivo de AIDESEP, la yanesha Teresita Antazi, me sefiald el sentimiento de soledad
que ha sufrido en diferentes momentos de su participacion politica, de un modo muy
semejante a como se expresan las integrantes de FEMUCARINAP, como veremos mas
adelante. Frente a la solidaridad masculina que genera apoyos entre los integrantes de
diferentes areas, las mujeres son dejadas a sus exclusivas fuerzas: si los hombres heredan,
mediante el didlogo, los conocimientos de los dirigentes mayores, a las mujeres se les niega
entrar en esta cadena de aprendizaje. Los esfuerzos para ser iguales deben ser, por lo tanto,
al menos dobles: son obligadas a inventar el propio camino y los propios métodos para
ejercer autoridad. Por ello, y pese a la decision del Consejo Directivo de vetar la relacion
institucional entre AIDESEP y organizaciones feministas, las mujeres indigenas acuden con
frecuencia a ONGs feministas -sobre todo a la Casa de la Mujer Peruana “Flora Tristan”-

en busqueda de apoyo institucional o logistico (Antazu, 2004).

De esta forma, las mujeres indigenas no coinciden con Inoach en la disolucién de la
responsabilidad de los hombres amazonicos en la opresion de las mujeres. Ellas
comprenden que hay, por parte de ellos, una activa y variada labor que obstaculiza la
autonomia de las mujeres en los mas diferentes ambitos. Como en muchos otros contextos,
ello ocurre desde la relacion de pareja, en que los esposos prohiben la participacion de sus
parejas en actividades politicas, hasta la obstruccion del acceso de mujeres a cargos en los

distintos niveles organizativos. Asi, el reconocimiento por parte de las mujeres de que

% Entrevista a Teresita Antazu, el 4 de julio del 2011, en Lima, antes del inicio formal del presente doctorado.
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algunos hombres de AIDESEP son aliados importantisimos en las luchas femeninas no
impide que los hombres, en su conjunto, sean objeto de severas criticas. Igualmente,
comprender que el proceso de intrusion colonial ha profundizado la dominaciéon de las
mujeres no libra de responsabilidad a los hombres de haberse comprometido con esta

profundizacion.

Para Antazt, fue especialmente dificil su intento de postular a la presidencia de AIDESEP
en el 2004. La elaboraciéon de su candidatura se realiz6 a través de una serie de
coordinaciones entre mujeres, quienes decidieron postular una directiva con sus cinco
puestos ocupados por mujeres. Sin embargo, la mujeres de base fueron asediadas por los
hombres de sus respectivas comunidades para que rompieran la alianza femenina, lo que
finalmente termin6 por suceder. De todas formas, aun cuando no alcanz6 a la disputa en las
urnas, esta articulacion de mujeres alrededor de la figura de Antazu llegd a asustar a los
hombres y generd mayores compromisos con la equidad de género®. Este es un primer
ejemplo de la capacidad de articulacion entre mujeres amazodnicas para confrontar al

conjunto de los hombres de sus propios pueblos.

En este sentido, tensando siempre la cuerda, las mujeres de AIDESEP lograron un
compromiso por parte de los hombres, al menos a nivel nacional, de impulsar la
participacion politica de las mujeres en todos los niveles organizativos de la Asociacion. No
me fue posible obtener datos concretos sobre la forma como esto ocurre efectivamente. En
todo caso, Teresita Antazu afirm6 que el apoyo de los hombres de la directiva nacional
durante el periodo de gestion de Inoach fue efectivo, lo que garantiz6é que se implementaran
las secretarias incluso en los pueblos donde los hombres buscaban impedirselo. Asimismo,
desde hace 10 afios se cumple con la participacion de dos mujeres en el Consejo Directivo
Nacional y la existencia del Programa Mujer Indigena, ademas de que los esfuerzos por

garantizar Secretarias de la Mujer en todas las comunidades siguen vigentes.

Me gustaria concluir este subcapitulo refiriéndome a la belleza de la Memoria del Programa

Mujeres Indigena a la que aludi al principio. Ella se debe a su sensibilidad para conciliar

8! Entrevista a Roberto Espinoza, consultor asociado de AIDESEP, el 17 de agosto del 2012, en Lima.

133



posturas contradictorias o, cuando menos, permitir que estas posturas convivan con respeto
y compromiso de que no seran saboteadas, rumbo a un futuro al que podran aproximarse.
Se comparte la conviccion de que es necesaria la mayor participacion de las mujeres en las
organizaciones indigenas, desde lo comunal hasta el Consejo Nacional Directivo, y hay un
compromiso institucional para promoverla. Aun cuando son las mujeres quienes mayor
esfuerzo otorgan a esta tarea, hay por parte de los hombres un compromiso en apoyarlas,
por lo que no es gratuito que el Programa Mujer Indigena tenga ya mas de 15 afios de
existencia. Asimismo, se comprende que las mujeres han visto descender enormemente su
importancia relativa en la vida comunitaria por la intrusion colonial, aunque la
interpretacion de la responsabilidad de los hombres en la manutencion de esta situacion es
algo sobre lo que divergen ambos géneros: los hombres echan la responsabilidad al proceso

de intrusion colonial, mientras las mujeres cobran una mayor responsabilidad masculina.

3.1.2. Las mujeres Canpu Piyawi (Shawi): la ruptura con los hombres por lo comin

Pese a no tener informacion detallada sobre la relacion entre AIDESEP y sus “bases”, es
importante destacar dos acciones de las mujeres Canpu Piyawi que demuestra no tanto el
trabajo de AIDESEP sobre las comunidades, sino mas bien una autonomia que precede a

AIDESEP y que fue constatada por numerosas antropdlogas y antropélogos **.

Las mujeres del pueblo autodenominado Canpu Piyawi (mas conocido por otros pueblos
indigenas y por la sociedad criolla como “Shawi”), ubicado en el Alto Amazonas, han
protagonizado una notable accion de defensa de su propio territorio ante lo que era
evidentemente un pacto entre los patriarcados imperialista y dependiente. Como veremos
en el quinto capitulo, es notable el parecido de este ejemplo con el de las mujeres kichwas
de Sarayacu (Ecuador) siendo posible quizds delinear un patrén de enfrentamiento

amazonico que ya haya dado lugar a conflictos semejantes, aunque desconocidos.

%2 Recordar las obras ya mencionadas en la introduccién de Thomas Gregor y Donald Tuzin, Luisa Elvira
Belatnde, Eduardo Viveiros de Castro y Rita Segato.

134



Lo aqui relatado me fue contado por Roberto Espinoza, socidlogo peruano que trabaja
desde 1983 con organizaciones amazoénicas y que en agosto del 2012 era consultor asociado
de AIDESEP. En territorio del pueblo Canpu Piyawi, enviados de Repsol venian haciendo
propuestas para recibir el permiso de la poblacion para iniciar la explotacion petrolera. En
una de las aldeas Canpu Piyawi, en las deliberaciones comunitarias qued6 clara la
impugnacion de las mujeres a la petrolera, pero los hombres dudaban. En un dado
momento, Repsol solicité una reunion y los hombres avisaron a las mujeres que solo ellos
participarian. Ellas lo acataron, pero pidieron a las y los nifios que fueran al lugar de la
reunion y fingieran estar jugando, teniendo por tarea escuchar la discusion y avisar a sus
madres de lo que alli se hablaba. Cuando supieron por boca de sus hijas e hijos que sus
esposos estaban a punto de firmar la autorizacion para la explotacion petrolera, las mujeres
irrumpieron en la reunién, aparentemente valiéndose del ejercicio de violencia fisica, y

expulsaron a los representantes de la empresa petrolera.

Esto se supo porque los hombres Canpu Piyawi llamaron a representantes de AIDESEP
para ejercer de intermediarios en una asamblea comunal entre hombres y mujeres, puesto
que habian roto relaciones entre si. Al iniciar la asamblea, los representantes de AIDESEP
se quedaron desconcertados porque nadie se atrevia a decir palabra. Finalmente quién hablo
fue una mujer. Ella dijo que los hombres sentian vergiienza de hablar porque conocian la
orientacion anti-petrolera de AIDESEP y, entonces, cont6 lo ocurrido. Las mujeres lograron
interrumpir el acuerdo de los hombres de su comunidad con la petrolera y, asimismo, dejar

desconcertados a los hombres de AIDESEP.

Recientemente, el 3 de junio del 2015, el sitio web de AIDESEP publicé una noticia en la
cual se lee que 12 personas, trabajadores del Ministerio de Energias y Minas y relacionistas
comunitarios de una empresa constructora, se adentraron sin permiso al territorio de la
aldea Ukulisa, también del pueblo Canpu Piyawi. Esto fue considerado una afronta por
parte de las mujeres, quienes les sometieron al castigo correspondiente, el azote con
ishanga (ortiga). Ello en un contexto en que se construye una linea de transmisién que
afectard su territorio, el cual ha sido concesionado para tal por 30 afios sin su permiso y sin

que se hayan realizado los estudios de impacto ambiental considerados por la ley nacional.
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No podemos ahondar en el sentido del actuar de las mujeres Canpu Piyawi sin haber tenido
la oportunidad de tener contacto con ellas. Sin embargo, el hecho de que estén llamando la
atencion de los directivos y técnicos de AIDESEP es ya en si un hecho notable. La fuerza
que demuestran, por poco especifico que podamos ser, denota la importancia del cotidiano
compartido en el que se encuentran las mujeres amazonicas, como lo han sustentado, entre
otras(os), Gregor y Tuzin (2001) y Segato (2014). Frente al doméstico privatizado
impulsado por el patron de poder capitalista/colonial/patriarcal, en los pueblos amazoénicos
las actividades, aun cuando relativas a una sola familia nuclear, ocurren en espacios
abiertos, en donde los vasos comunicantes son muchos. La cohesién de las mujeres, su
confianza en la palabra de otras mujeres -sobre todo, en la de aquellas que ya han sufrido la
violencia de proyectos extractivos- obliga a un accionar cohesionado y decidido, que son

capaces de llevar a cabo por la fuerza de la intimidad del convivir cotidiano.

3.2. Abrazar la pluralidad y lanzarse. Federacion Nacional de Mujeres Campesinas,
Artesanas, Indigenas, Nativas y Asalariadas del Peri (FEMUCARINAP)

La FEMUCARINAP surge a partir del malestar general sentido por las mujeres integrantes
de la Confederacion Campesina del Pert (CCP). La falta de interés y respeto hacia las
mujeres por parte de los hombres dirigentes de la CCP qued¢ retratada por el modo como
resolvieron su ultimo conflicto con las responsables de la Secretaria de Mujeres en el 2006:
a la medianoche echaron de las dependencias de la CCP a la calle a las mujeres con todas
sus pertenencias. Las campesinas desalojadas s6lo consiguieron sobrevivir en Lima los dias
sucesivos porque encontraron un local que rentaba por horas computadoras para internet, en

el cual pasaron a trabajar y residir.

Para los hombres de la CCP, la Secretaria de Mujeres no era un espacio que ellas habian
ganado en la lucha, sino una concesion a ser agradecida por las mujeres, a quienes era
negada la solidaridad que se brindaban los hombres. Asi, Guadalupe Hilario Rivas —una de
las mas importantes dirigentas de la CCP en la region de Junin en la década del 2000- me

relataba:
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Habia mucho egoismo, por ejemplo, cuando Lourdes (Huanca) - secretaria de la mujer de
la CCP en el 2006- tenia que dar una ponencia por el dia internacional de la mujer en el
congreso nacional. Entonces yo llegaba de Huancayo y la encontraba triste, me decia ‘oye,
sabes qué, les he dicho a los compafieros que me ayuden a hacer mi discurso para
mafiana...’ ella no tenia mucha experiencia para elaborar un discurso de acuerdo a lo que
se requeria, con datos estadisticos... Yo les llamaba la atencion: ‘compaferos, sean
solidarios con la compafiera, ¢por qué no la apoyan?’ ellos me decian ‘que la vea a ella.
Ademas, ustedes son mujercitas, ¢;qué le van a decir a los congresistas, a las
autoridades?’ Yo ya no les decia nada y me ponia a trabajar con ella, a veces hasta las
tres o cuatro de la mafana®.

Se nos hace obvio que los obstaculos eran muy parecidos a los que tuvo que enfrentar
Teresita Antaza en AIDESEP, sin que hubiese en la CCP ni siquiera una minoria de
hombres que se comprometiera con las mujeres. Por el contrario, relata Lourdes Huanca,
los hombres podian impedir que ella prestara apoyo a huelgas cuando estas eran realizadas
exclusivamente por trabajadoras mujeres®*. Por eso, no era raro que los conflictos con los
hombres fueran frecuentes. La intransigencia masculina se hizo progresivamente mas rigida

hasta el punto de provocar el infame desalojo nocturno.

Sin embargo, las mujeres hicieron de la desposesion de su mandato democratico una
revolucion organizativa. En los dias inmediatamente después de lo ocurrido, acordaron
relanzar el trabajo con las mujeres campesinas, accionando una red de alianzas, la cual
respondié de modo Optimo, ya que prestd solidaridad moral, apoyo logistico y disposicion
para un didlogo que contribuyera a la elaboracion de estrategias que permitieran una
organizacion autonoma de mujeres campesinas e indigenas. Esta red de alianzas era
conformada, como es predecible, por mujeres en luchas. Fue importante el apoyo del area
de género de la Confederacion General de Trabajadores del Peri (CGTP, a la cual esta
afiliada la CCP) y, sobre todo, de ONGs feministas mestizas/criollas como la Asociacién
Aurora Vivar, el Centro de la Mujer Peruana "Flora Tristan" y el Centro de Estudio para la

Defensa de los Derechos de 1a Mujer (DEMUS).

% Entrevista realizada el 29 de enero del 2013, en la sede de la FEMUCARINAP en Lima.
% Ver su intervencion en el video Las mujeres organizadas luchan por una vida digna - Femucarinap, de

FEMUCARINAP, Oxfam y Crece.
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Las mujeres que habian sido expulsadas de la CCP y aquellas que en muestra de solidaridad
se habian desafiliado fueron cada vez mas conscientes de que las formas organizativas de
las mujeres campesinas e indigenas era muy diversa, que no se restringian a la actividad de
produccion agropecuaria, a la identidad racial/étnica/cultural o al dmbito rural. Una gran
cantidad de mujeres, ya desde los efectos de la crisis en la segunda mitad de la década de
1970, estaba organizada alrededor de clubes de madres o de las llamadas “ollas comunes” -
es decir, comedores populares que gestionan los escasos recursos en comun para favorecer
una suficiente alimentacion para los grupos familiares- (Cecilia Blondet, 1995). Desde
1984, los gobiernos en sus mas diferentes niveles -municipal, regional y nacional-
empezaron a disefiar programas de distribucion de alimentos que se basaban (con objetivos
pocas veces nobles) en la previa organizaciéon de mujeres, cuya autonomia frente al
gobierno de turno fue débil o amplia segiin numerosas circunstancias. El programa “Vaso
de Leche”, que garantizaba en todo el pais la distribucion de 250 cc de leche a toda madre
de niflo menor de seis afios es el mas importante de ellos (Pert, 1984). Otras muchas
mujeres se organizaban alrededor de asociaciones de artesanas. En muchas de las zonas que
vivieron el conflicto armado interno, la organizacion ocurre alrededor de la demanda de
reparacion. Una gran mayoria compartia sus actividades y viviendas entre el campo y la
ciudad, o conformaban redes extensas de relaciones de reciprocidad basadas en lazos de
parentesco o comunales con grupos familiares distintos ubicados en espacios rurales y
urbanos. Otras mas se organizaban alrededor de temas puestos en la agenda nacional por
los colectivos urbanos criollos/mestizos feministas en contra de la violencia familiar o

alrededor de la salud sexual y reproductiva.

La creciente conciencia de todo ello llevd a la comprension de que la creacion de una
organizacion nacional que reflejara las aspiraciones y potencialidades de las mujeres de
origen andino, amazonico o campesino deberia ir mas alla de lo que denotaban los términos
“indigena” o “campesinado”. Por ello, cuando en agosto del 2006 -aprovechandose de la
confluencia a Lima de cientos de mujeres de todo el pais a un congreso de la CGTP- fundan
el comité encargado de conformar la ansiada organizacioén nacional de mujeres, optan por el
nombre de Federacion Nacional de Mujeres Campesinas, Artesanas, Indigenas, Nativas y

Asalariadas del Pert (FEMUCARINAP), cuya junta directiva fue conformada por nueve
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mujeres, cada una de una region del pais, siendo Lourdes Huanca denominada como

presidenta Lourdes Huanca (en Lucia Santacruz y Judith Flores, 2012).

La pluralidad de luchas a las que se apuntaron es amplia, pero como dice Lourdes, “en

. 585
nuestro corazoncito”

se encuentra la soberania alimentaria, es decir, la preservacion de las
condiciones para la reproduccion autonoma de la vida. La lucha por los intereses y
derechos de sus integrantes, su empoderamiento y capacitacion, la solidaridad entre
mujeres rurales y urbanas, la introduccién de sus cuestiones en el debate publico, la
produccién ecoldgica, la economia solidaria y el trabajo digno sin explotacion son algunas

de las luchas a las que mas recurrentemente aluden®®.

Desde entonces, la FEMUCARINAP crecera a pasos agigantados. Hoy alcanza a 20 de las
25 regiones del pais y representa a cerca de 126 mil mujeres. Desde el 2009 es parte de la
Coordinadora Latinoamericana de Organizaciones del Campo (CLOC) y de la Via
Campesina, lo que constituy6 un gran logro para la FEMUCARINAP, porque ello obligd a
que las organizaciones indigenas y campesinas mixtas del pais tuvieran que reconocerla
como una organizacion de fuerza nacional, una leccion que le costé tragar a la CCP. En el
2011, estuvieron presentes en la construccion del Pacto de Unidad de Organizaciones
Indigenas del Perq, el cual unid a las principales organizaciones indigenas y campesinas del
pais -AIDESEP, CCP, la CNA y la ONAMIAP-, pero fueron impedidas de firmarlo. Seglin
las organizaciones mencionadas, esto se debi6 a que no habia respetado la formalidad
necesaria; pero segin Lourdes Huanca, porque la CCP y la ONAMPIAP querian obligar a
la FEMUCARINAP a deslindarse publicamente de sus alianzas feministas (entrevista a
Quesada, 2014). Dos afios después, en el 2013, sin desconocer estas alianzas, la

FEMUCARINAP pasa a integrar el Pacto de Unidad.

La estrategia seguida por las lideres de la FEMUCARINAP fue, por lo tanto, de gran
lucidez y efectividad. Sin restar importancia a otros factores, hay que reconocer la

importancia en todo ello del caracter a la vez intrépido y sensible de Lourdes Huanca, la

% Conversacion informal en Bambamarca, 3 de septiembre del 2012.
% Ver, por ejemplo, su pagina en el sitio web de Pacto de Unidad:
http://pactodeunidadperu.org/?page_id=6686.
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presidenta de la FEMUCARINAP a lo largo de toda su existencia. Su carismatico liderazgo
descansa en una personalidad de amplia sensibilidad, capaz de cultivar en si tanto lo
usualmente considerado como femenino -tiene la capacidad de escuchar y apoyar a cada
una de sus compafieras de lucha, asi como llegar al llanto cuando se conmueve con el
fragor de la lucha o con las innumerables injusticias que conocemos- como lo asociado a lo
masculino: siempre que juzga necesario, encara a lideres campesinos masculinos
exigiéndoles publicamente, por ejemplo, que no se extiendan en sus discursos porque le
toca hablar a ella y otras mujeres. Y dentro del ambito de lo masculino, ella tiene,
asimismo, la malicia como para reventar las bromas sexuales/sexistas tan frecuentemente
utilizadas por los hombres como forma de coludirse y desubicar a las mujeres. Es relevante
recordar aca una anécdota que le gusta contar a Lourdes: en un mitin frente a miles de
personas en Lima, Mario Huaman, secretario general de la CGTP, le demand6 en tono
albureador: “Lourdes, cogeme el microfono”. Ella nota que el mismo es inaldmbrico y se lo
pasa invertido, haciendo rozar la antena del micréfono por los labios de Huaman mientras
le susurraba al oido: “Toma mi clitoris de quince centimetros”. Ella me lo conté mientras
reia, recordando que Huaman se quedd desconcertado, tardando en encontrar su capacidad

oratoria.

Sin embargo, esta veloz y progresivamente mayor acogida de la iniciativa de
FEMUCARINAP se debe, sobre todo, al movimiento de la sociedad peruana. La gran
variedad de formas organizativas que las mujeres han encontrado en las Gltimas décadas es
fruto de una acumulacion de fuerzas y de la construccion de una conviccidon colectiva -
frente al generalizado saboteo masculino- de la necesidad de que las mujeres tengan
efectiva capacidad de accion sobre lo que les compete en lo relativo a su vida personal, la
reproduccion de la vida y la politica formal. El éxito de la FEMUCARINAP proviene,
entonces, de su perspicacia para comprender y actuar en este proceso. Sus primeras “bases”
se encuentran entre las mujeres de organizaciones campesinas asociadas a la CCP y a la
CGTP, por lo que seguian un formato sindical campesino. La agil politica de dialogo con
organizaciones de base en todo el pais empez6d a dar frutos desde el principio. Las
dirigentas viajaron de modo permanente, contactaindose con organizaciones de mujeres de

todas las regiones y de las mas variadas areas de accion. La perspectiva expuesta por las
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dirigentes -fortalecer la FEMUCARINAP como espacio para el intercambio de
experiencias y la acumulacion de fuerzas de mujeres campesinas, indigenas y mestizas de
todo el pais- fue muy bien recibida y organizaciones de mujeres de toda indole solicitaron
formar parte de la Federacion. Una parte de estas organizaciones preexistia a la
Femucarinap. Otra parte la conformaban grupos de mujeres que recién iniciaban un camino
organizacional propio, o lo tenian muy restringido a los clubes de madres, por veces sin
autonomia frente a los gobiernos de turno. Una mirada panoramica a algunas de estas
organizaciones -primero a través del trabajo de Cecilia Olea Maule6n et al. (2012), luego a
partir de mi trabajo de campo en Cajamarca- nos permitira comprender mejor todo el

Proceso.

3.2.1. Las “bases” de la FEMUCARINAP

3.2.1.1. “Algunas bases de la FEMUCARINAP”

En Peru: Mapeo de organizaciones de mujeres indigenas y de secciones de mujeres al
interior de organizaciones indigenas mixtas, Cecilia Olea Mauleon, Patricia Manrique,
Grace Corcuera y Susana Ilizarbe (2012) dedican un subcapitulo, “Algunas bases de la
Femucarinap” (p. 74-86), a una breve descripcion de nueve organizaciones locales afiliadas
a la Federacion. Es muy relevante traer acé algunos datos sumarios sobre cada una de ellas,
puesto que nos permitirdn comprender mejor la diversidad presente en la FEMUCARINAP,
el modo como estas organizaciones se unieron a ella, sus posibles expectativas, asi como

las dificultades y potencialidades de todo el proceso.

1. La Asociacion de Mujeres Artesanas Indigenas, Nativas y Campesinas de
la Amazonia Peruana (Amazonia), en la que militan 40 mujeres de cuatro etnias
(Boras, Cocama, Shipibas y Muruy). Su constitucion, ocurrida el dia 5 de agosto del
20006, es parte del proceso organizativo para acudir al evento en el cual, 13 dias
después, se constituiria la comision de mujeres para la organizacion de la

FEMUCARINAP.
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FEMUCARINAP — Puno (Sierra Sur) fue creada en el 2010 por los comedores
populares y vasos de leche de 11 distritos de la region (por lo que incluye, al menos,
a 100 integrantes). La accion de la direccion nacional de la FEMUCARINAP fue

crucial en la constitucion de la organizacion, como lo indica la eleccion del nombre.

Federacion Nacional de Mujeres Campesinas Artesanas Indigenas Nativas y
Asalariadas de la Provincia de Pasco FEMUCAIPP (Sierra Central). Creada en el
2011, cuenta con 150 mujeres que residen en todos los distritos de Pasco. El punto
en comun que motivd su organizacion fue la discriminacion sexual que sufrieron
cuando pertenecieron a organizaciones campesinas mixtas. Hoy privilegian la lucha
por la tierra y el territorio, la soberania alimentaria, contra la violencia hacia la
mujer, a la vez que inician trabajos en el campo de la comunicacidon, con un

programa de radio semanal.

Asociacion de Mujeres de Winay Warmi de Urubamba (Sierra Sur). Conformada en
1997, cuenta hoy con 700 mujeres -muchas de ellas agricultoras y organizadas
alrededor de los comités Vaso de Leche-. Su perspectiva principal es la busqueda de

autonomia econdmica mediante emprendedurismo y agricultura.

Organizacion de Mujeres Artesanas “8 de Octubre” (Puno), fundada en el distrito de

Acora en el 2004.

Organizacion Social Base Mayor Loreto Nauta (Amazonia), que articula 142
comités de vaso de leche de la zona, 10 comedores populares y 12 wawa wasis
(programa estatal de guarderia) en la provincia de Loreto. Fue fundada en febrero
del 2006 (sin vinculacion aparente con la FEMUCARINAP) y cuenta con 994
socias, pertenecientes a 72 comunidades. Segin un testimonio del 2011 de su

presidenta Maria Teresa Salgado Ache:

Pertenecer a la FEMUCARINAP es la esperanza a través de la organizacién que
podamos tener respaldo y fortaleza a nuestras agremiadas y poder tener una lucha
mas solida para beneficio de nuestros pueblos, de nuestros nifios y sobre todo por
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nuestra agua, por nuestra tierra que estan contaminadas. (En Olea Mauledn et al.
2012: 80)

7. Federacion de Mujeres Campesinas, Artesanas, Indigenas de Yauli (FEMUCAY).
Nace en la Sierra Central en 1993 por la necesidad de las mujeres de responder a la
violencia politica y, especialmente, a la violencia sexual que sufrieron durante el
conflicto armado interno. Hoy esta constituida por 68 organizaciones, entre ellas
clubes de madres, vasos de leche y artesanas. Su principal objetivo es la defensa de

los recursos naturales y del agua frente a la mineria en la region. Dicen las autoras:

En cuanto a su involucramiento con la FEMUCARINAP, la FEMUCAY manifiesta
que desde su participacién, han aprendido a expresarse con mayor soltura puesto
que anteriormente se sentian opacadas debido a que los dirigentes nacionales, no
les hacian participe de las convocatorias para que se involucraran en espacios a
nivel regional y nacional (Olea Mauleén et al. 2012)

8. Club de Madres Sefor de los Temblores (Sierra Central). Se form6 en 1985 en
Huamanga (Ayacucho), la zona mas afectada por el conflicto armado interno, como
forma de resistencia al mismo. Hoy sus principales objetivos estan relacionados a la

soberania alimentaria y a la artesania.

9. Federacion de Organizaciones Mujeres unidas para el Desarrollo con Equidad, en
Azéangaro (Puno), compuesta por 12 organizaciones de naturaleza variada: artesania,
juventud, afectadas por la violencia politica y madres desamparadas. También

tienen un programa de radio.

Partimos del principio de que estos ejemplos son, al menos parcialmente, representativos de
las bases de la FEMUCARINAP, por méds que no podamos establecer en qué grado.
Algunas reflexiones de relevancia pueden desprenderse de estos datos. En primer lugar,
desde la posicion geografica de las organizaciones, podemos percibir el cardcter indigena
de sus bases locales. Hay una mayoria andina (siete, tres en la zona céntrica y cuatro en la
surefia) y dos amazonicas. No hay ninguna en la Costa, zona donde el proceso de
desindentificacion de lo indigena ha sido mayor. Y tampoco hay representantes en la Sierra

Norte (en la cual se encuentra Cajamarca), también de baja identificacion indigena.
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En segundo lugar, notamos que las tres primeras organizaciones han sido fundadas en
estrecha relacion con la FEMUCARINAP: en el caso de la primera, durante las luchas o
levantamientos nacionales que buscaban consolidar condiciones para erigir una
organizacion nacional popular de mujeres; y en el caso de las otras dos, tras la
consolidacion de la FEMUCARINAP. Las ultimas seis organizaciones preexistian a la
FEMUCARINAP, y los testimonios recogidos de dos de ellas indican que el interés en
participar en una organizacion nacional deriva de la necesidad de respaldo a sus luchas y de

la aspiracion de aprender.

Es notoria, asimismo, la heterogénea naturaleza de las luchas. A partir de sus respectivas
autoidentificacion y de sus objetivos y acciones, vemos que seis de las organizaciones
destacan su accion alrededor de las relaciones de reproduccion de la vida (algunas
relacionadas a programas estatales como los vaso de leche y los wawa wasi), cinco
privilegian la produccién agropecuaria y el mismo numero, la artesania; tres lo
indigena/nativo; dos la violencia asociada al conflicto armado interno; y otro par la
comunicacion: una la salud y otra la juventud. Todas las organizaciones combinan mas de
uno de estos rasgos. Asimismo, es importante recordar que al menos dos de las
organizaciones hacen referencia a los limites que habian tenido para desarrollar sus

aspiraciones en las organizaciones mixtas, debido obviamente al sabotaje de los hombres.

La extension de cada organizacion es, ademads, diversa: hay algunas con unas pocas decenas

de afiliadas y otras con varias centenas si no llegan a mil.

3.2.1.2. FEMUCARINAP y la lucha contra Conga en Cajamarca

La region nortefia de Cajamarca padece de minerales. No por casualidad alli fue asesinado
a traicion Atahualpa, el Gltimo rey inca, tras llenar de oro una habitacion, pagando un
rescate por su vida. Sus verdugos Claudio Pizarro y demads ibéricos alli presentes afirmaron
que era imposible concentrar una cantidad de oro igual en su tierra. Tampoco es aleatorio

que alli se haya erguido Yanacocha, la mayor mina de oro de América Latina.
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A lo largo de todo el periodo colonial y republicano, hubo actividad minera en la region y
algunos de sus rios se encuentran contaminados desde hace siglos. Pero el marco del
periodo actual fueron los inicios de la explotacion de Yanacocha, realizada por un
conglomerado empresarial compuesto por la empresa estadounidense Newmont (con
51,35% de las acciones) y la peruana Buenaventura (con el 43,65%), que consiguio la
concesion minera mediante una red de influencias organizada por la CIA y el Departamento

de Estado de EE.UU. durante el gobierno de Alberto Fujimori®’.

El proyecto fue anunciado en 1992 por los empresarios y por el gobierno de Fujimori como
si se tratara de un milagro econdmico y social. Anthony Bebbington (2007) muestra como,
en los mismos afios, un proceso similar en Ecuador fue detenido por la poblacion asociada
al movimiento ecologista, pero que ello no ocurrié en Cajamarca, segiin el autor, por la
pérdida de fuerza de los movimientos sociales durante los afios del conflicto armado

interno.

La indignacion social y el movimiento ecologista, sin embargo, no tardaron en surgir,
puesto que rapidamente se hizo evidente la violencia intrinseca al proyecto minero y la
distribucion de sus beneficios en las manos de menos de 10 mil personas, trabajadoras
directas (cerca de 3000) o indirectas de la mina, gran parte de ellas no cajamarquinas. Pese
a toda la riqueza generada por la violacion de sus entrafias y aguas, veinte anos luego de
empezar la explotacion de Yanacocha, la region de Cajamarca no solo sigue siendo la
tercera region mas pobre del pais, sino que ahora tiene que hacerse cargo de brutales
impactos ambientes y sociales, mientras que ve pasar frente a ella una riqueza hasta

entonces inédita.

A lo largo de casi 20 afios, la poblacién de muchos pueblos y comunidades (caserios) de la
region habia sido victima de numerosos abusos de Newmont/Buenaventura. Hay rios

contaminados en los que el nivel de la vida animal ha bajado, el cancer y otras

¥ Véase el documental de Lowell Bergman “La maldicién del oro inca”, que recoge sobre todo
investigaciones del New York Times sobre las relaciones entre el mano derecha de Fujimori, Wladmiro
Montesinos, y la CIA.
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enfermedades se han incrementado exponencialmente, se usurparon tierras mediante
engafios, se incrementd la sobreexplotacion y la violencia arbitraria por parte de las
empresas de seguridad de Yanacocha, se multiplicaron los prostibulos, se aument6 los
crimenes y el alcoholismo; y un largo etcétera de violencias contra la poblacion, incluido el
derramamiento de mercurio en el caserio de Choropampa por parte de un camién

contratado por la empresa®.

Durante todo este periodo, numerosas comunidades de las zonas directamente afectadas se
han levantado en contra de Yanacocha, y recibieron el apoyo de parte importante de los
intelectuales, ingenieros, abogados y religiosos de la capital de la region, también
denominada Cajamarca, quienes brindaron apoyo juridico y técnico a las personas
afectadas. La sucesion de conflictos y el estatus simbolico que Fujimori habia otorgado a
Yanacocha pasaron a jugar en contra del emprendimiento minero y este termind por ser
considerado, a nivel nacional, como uno de los simbolos mayores de la corrupcion

fujimorista.

Por ello, tomd de sorpresa a propios y a ajenos el anuncio de Ollanta Humala, en su primer
discurso a la nacion como Presidente de la Republica (el 28 de julio del 2011), que el
mismo conglomerado empresarial Newmont/Buenaventura iniciaria un nuevo proyecto
minero, denominado Minas-Conga (popularmente conocido como “Conga”). Diferentes
organizaciones cajamarquinas, sobre todo en los dos municipios mas directamente
afectados por el futuro proyecto, Hualgayoc y Celendin, se pusieron de acuerdo
rapidamente para articular la resistencia. En octubre de ese afio, empezaron a realizar una

serie de paros ampliamente acatados por la poblacion.

En este contexto, muchas organizaciones nacionales privilegiaron el apoyo a sus bases -0
posibles bases- cajamarquinas. La FEMUCARINAP realizd6 notables acciones que
demostraron su compromiso, su habilidad estratégica, su carisma y la fuerza politica que es

capaz de mover. Lo que describiré a continuacién proviene de mi trabajo de campo entre

% Véase el documental “Choropampa, el precio del oro”, de Ernesto “Tito” Cabellos y Stephanie Boyd.
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los dias 28 de agosto y 9 de septiembre del 2012*° en los dos distritos que sufririan el

impacto directo de Conga: Celendin y Hualgayoc y en el propio distrito de Cajamarca.

Previamente a la llamada “traiciéon de Ollanta” —cuando fue candidato presidencial, habia
ido a Cajamarca y recitado el clasico refran de lucha “Agua si, oro no”, que una vez como
Presidente cambidé por “Agua si, oro también”- integrantes de la FEMUCARINAP, casi
desde su creacion, habian estado en contacto con caserios cajamarquinos que habian sido
victimas, o que lo eran potencialmente, de proyectos mineros de larga o pequefia escala.
Con la creciente movilizacion en contra de Conga a partir de octubre del 2011, pasaron a
intensificar la comunicacion, sobre todo, con los dos distritos que vendrian a ser mas
afectados por el proyecto. En Hualgayoc, la organizacion que pasaria en estos meses a
dialogar para integrar a FEMUCARINAP era la experimentada Central Unica Provincial de
Mujeres de Hualgayoc-Bambamarca (conocida como “la Central”, en actividad desde la
década de 1980), que ademas pasaba por un intenso proceso de reestructuracion desde el
2009. En Celendin, donde la tradicién organizativa exclusiva de mujeres ocurria a nivel
muy micro, alrededor del vaso de leche, de comedores y de su experiencia en el comercio,
se conformaria una organizacion en directa relacion con la FEMUCARINAP y con su

mismo nombre.

El primer gran evento de la FEMUCARINAP en Cajamarca ocurrié en el municipio de San
Marcos. La actividad estaba inicialmente programada para realizarse en Cajamarca capital,
pero el Gobierno habia declarado estado de emergencia en las provincias de Cajamarca,
Celendin y Hualgayoc, en respuesta al paro que venian realizando desde semanas antes, por
lo que ya no era posible realizar un evento politico en estos lugares. San Marcos, fuera del
estado de emergencia, pero contando con activos grupos anti-mineros, fue elegido como
reemplazo por su relativa cercania a las tres provincias mencionadas (cerca de dos horas de
Cajamarca, cinco de Hualgayoc y seis de Celendin). El evento fue considerado un éxito por
parte de todas sus participantes. La FEMUCARINAP llevé un autobiis con mas de 40

mujeres provenientes de todas las regiones donde cuenta con grupos afiliados. Cada una de

% Previamente al doctorado, habia trabajado como asesor de investigacion con el Programa Democracia y
Transformacion Global, en mayo del 2011, en un mapeo sobre movimientos sociales y mineria en Cajamarca,
para el cual hice un trabajo de campo de dos semanas.
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ellas traia sus respectivos trajes tipicos y productos agricolas. Participaron del evento casi
mil mujeres de San Marcos, Celendin, Hualgayoc, Cajamarca capital y otras provincias
cajamarquinas, afiliadas o no a la FEMUCARINAP. En el primer dia del evento, las
mujeres disefiaron con los alimentos el mapa del pais en la Plaza de Armas (z6calo),
realizaron la “mistica” (ritual de agradecimiento a la Pachamama) y, junto al alcalde del

pueblo, levantaron la bandera del pais.

En los tres dias de encuentro, debatieron sobre los mas diferentes temas, desde la
experiencia de las participantes hasta la exposicion de técnicas(os) activistas aliadas(os).
Como no podria dejar de ser, también compartieron la mera alegria de estar juntas, en los
debates y en las fiestas. Al final de los tres dias, la sensacion de regocijo era generalizada.
En especial, puedo recordar los testimonios de dos participantes. El primero era de una
joven regidora del caserio de San Juan Lacamaca, en Hualgayoc, quien habia quedado
impactada por la cantidad y diversidad de mujeres aquellos tres dias, y por toda la
experiencia que pudo compartir con ellas. El segundo testimonio era de Diego Saavedra,
limefio que desde casi el inicio de la FEMUCARINAP ha prestado apoyo a la organizacion
desde su trabajo en el Programa Democracia y Transformacién Global (PDTG). El
considero que la densidad de experiencias y sentimientos que se transmitieron aquellos dias
en San Marcos hicieron que este fuera el evento mas importante de “las Femus™ en que ¢l

habia participado.

Yo conoci a integrantes de la Central y de la FEMUCARINAP-Celendin en un evento
doble, sobre ecofeminismo y proteccion, impulsado por el Grupo de Formacion e
Intervencion para el Desarrollo Sostenible (Grufides), entre los dias 29 de agosto y 2 de
septiembre. También participaron en el evento Lourdes Huanca y Lourdes Oraica, lider del
area joven de la FEMUCARINAP y proveniente de la provincia surefia de Espinar. Pero el
evento mas importante en el que participé en aquellos dias tuvo lugar al dia siguiente del
encuentro de Cajamarca. A las 5 y media de la mafiana del 3 de septiembre, sali con
Lourdes Huanca hacia Bambamarca, a donde arribamos a las ocho de la mafiana. Lourdes
Oraica y Mar Dazza (también del PDTG) enrumbarian el mismo dia a Celendin para un

encuentro con la FEMUCARINAP de esa comunidad.
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3.2.1.2.1. “La Central” y la FEMUCARINAP

Lourdes y yo llegamos a Bambamarca a las ocho de la mafiana, dejamos nuestras cosas en
un hostal y a las nueve nos encontramos con las lideres de la Central y con activistas
aliadas. Nos dirigimos entonces al caserio de San Juan Lacamaca, en cuya escuela nos
reuniriamos con cerca de 20 mujeres del caserio, incluidas algunas que ejercen cargos en la
municipalidad y en los comedores. Estuvieron presentes también algunos esposos de las

mujeres y el alcalde.

La reunién era impulsada por la dirigencia de la Central, que deseaba promover la
conformacion de un comité de la Central en el caserio, lo que deberia ocurrir en las
proximas semanas, para que el mismo pudiera participar en la asamblea que definiria las
nuevas dirigentas de la Central a finales de afo. El evento empez6 con la realizacion de una
mistica, por parte de las mujeres de la Central y de Lourdes, es decir, un ritual de
reconocimiento a la madre tierra con los productos con los cuales ella nos nutre. Tras ello,
el alcalde pronunci6 algunas palabras y, enseguida, hubo una breve charla de dofia Blanca,
quien arengo por la necesidad de que las mujeres estén informadas y organizadas, de modo
que no puedan ser engafiadas. Para ello, utilizo el ejemplo de aquellos que quisieron
disuadir a las mujeres de no marchar contra Conga con el argumento de que por hacerlo
dejarian de recibir los 100 nuevos soles del Programa Juntos®. Doifia Blanca cargd contra
quienes, sobre todo en los partidos politicos, buscan dividir a las rondas cooptando

pequefios grupos de mujeres.

La intervencion de Lourdes se pase6 por muchos temas con increible fluidez. Fue
verdaderamente cautivante. En tan s6lo 20 minutos habld de las politicas econdmicas,
sociales y culturales, y de como las mujeres deben comprenderlas todas. Habl6 de la tierra,
el agua, las semillas que permiten a las mujeres subsistir y resistir, es decir, de la soberania
alimentaria. Y habl6o de Hualgayoc-Bambamarca, Celendin y Cajamarca, del ejemplo de su

lucha contra Conga, que es por ello que FEMUCARINAP esta con ellas, porque es

% Programa de transferencia de renta condicionada, 100 soles equivalia entonces a cerca de 35 dolares.
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necesaria la organizacion de las mujeres y la cohesion cuando se requiere. Dijo que a las
mujeres se les enseio a cuidar el territorio y que ni falta recordar que lo hacen muy bien,
pero que no les han hablado del territorio de su cuerpo, que deben comer tanto como sus
maridos, porque como ellos trabajan y como ellos se cansan y con ellos deben dividir las
tareas del hogar al final del dia. Y es necesario también la felicidad y el amor, que son
derechos. Hace bromas, todas nos reimos. Habld del orgasmo “;qué serd eso?”, pregunta
retoricamente y responde: “el calor y el amor que sienten y tienen el derecho de sentir por
igual hombres y mujeres”, la necesidad también de saber sobre salud sexual y reproductiva
para ensefar a nuestras hijas e hijos. De ahi el tener que estar organizadas, no solo para
participar de los programas del Gobierno, sino también para resistir y asumir lugares
politicos. E insistid en la organizacion, la cohesion, el sacrificio, la necesidad de hacer
cuadros, sobre todo de jovenes, que van a impedir que la organizacion se hunda. Insisti6 en
que la mujer no puede ser un adorno del hombre, como si fuera un florero: debe hacerse
valer, tomar la palabra, intervenir y hablar en todos los espacios. Habl6 atin de la necesidad
de unioén y reciprocidad entre el campo y la ciudad, y terminé explicando la importancia de
que ellas participen en los encuentros de la FEMUCARINAP: del de jovenes que habré en
Lima en septiembre, para el cual espera a todas, y de los que se haran pronto en
Bambamarca y Celendin. Las asistentes parecian contentas, se han reido con las bromas de
Lourdes. Los hombres también parecian haberse divertido y si han tenido dudas o reparos

al discurso de Lourdes, se los guardaron.

Tras las charlas, nuevamente la reunion se centrd en su objetivo principal: la conformacion
del comité de la Central en Lacamaca, lo que finalmente ocurrié. Y tras el encuentro, las
lideres de la Central y algunas mujeres del caserio conversaron alegremente con Lourdes.
Los temas principales fueron los tres eventos que pretendia realizar FEMUCARINAP: a
finales de septiembre, el encuentro de mujeres jovenes campesinas en Lima; en octubre un
encuentro en Bambamarca en los moldes del que se dio pocos meses antes en San Marcos,
con la presencia de algunos cientos de mujeres en la plaza central; y finalmente, el
encuentro Macro-regional Norte de la FEMUCARINAP, que se realizaria en Celendin y
congregaria mujeres de Cajamarca y las otras regiones del norte del pais. Al regreso en

Bambamarca, las dirigentas de la Central llevaron a Lourdes -y me permitieron
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acompanarlas- a que conozca la casa que tienen como sede. Le comentaron las reformas
que la misma necesitaba y hablaron de las dificultades organizativas: por un lado, del
pasado reciente en que las lideres de la central se adentraron a partidos politicos rompiendo
la confianza con las bases y, por otro, de intentos organizativos ajenos a la Central, lo que
para ellas es un peligro para todas las mujeres de Hualgayoc, pues supondria una
innecesaria y uUnicamente negativa division de fuerzas. Denotaron gran respeto hacia
Lourdes, le explicaron con cuidado aquello que juzgaron importante decirle y escucharon

con atencion lo que ella les respondia.

Cenamos papas que cocinaron en la casa de la Central y pollos fritos que compré Lourdes
en una tienda proxima. Hablamos sobre temas amenos y nos despedimos con afecto. Al dia
siguiente, Lourdes regres6 a Lima -y, de alli, haria un viaje de 24 horas a la Amazonia para
participar de un evento de la FEMUCARINAP-. Yo me quedé dos dias mas para entrevistar

a las integrantes de la Central y del Frente de Defensa de Bambamarca.

3.2.1.2.2. La FEMUCARINAP-Celendin

En Celendin, el caso es muy diferente. Las mujeres que alli entrevisté, integrantes o no de
la FEMUCARINAP, pertenecian a organizaciones alrededor de objetivos inmediatos: Vaso
de leche, comedores, mejoramiento de su barrio. Estos objetivos no parecieron haber dado
lugar a una pretension de ampliar su campo de accion hacia otros dmbitos més alla de la
reproduccion inmediata de la vida. Con la amenaza de Conga, ellas se movilizaron en las
marchas y participaron de las asambleas. Su participacion fue masiva, pero no se

encontraron entre las autoridades dirigenciales de las protestas.

En este contexto, el contacto con las integrantes de la FEMUCARINAP a nivel nacional
supuso un alumbramiento de posibilidades hasta entonces impensables para las mujeres. La
oportunidad de organizarse en tanto afiliadas de la Federacion, atendiendo a los
lineamientos minimos que esta exige, con la expectativa de aprendizaje organizativo desde

la experiencia de mujeres de todo el pais es algo muy inspirador, como me afirmé Jarly
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Mitsu Cercado, de la FEMUCARINAP de Celendin®'. Dentro de la gravedad de lo que
estaban viviendo, de la represion con muertes provocadas por el Estado, la perspectiva de
una alianza de mujeres a nivel nacional representada por FEMUCARINAP fue vivida con

alegria y ansiedad.

La eleccion de Celendin como sede del encuentro Macro-Regional Norte representaba para
la FEMUCARINAP Norte y para la nacional un acto simbodlico de solidaridad con quienes,
en ese momento, se encontraban en una lucha heroica, asi como una oportunidad para
visibilizar a nivel nacional su trabajo en tanto federacion de mujeres. Para
FEMUCARINAP-Celendin el encuentro Macro-Regional suponia recibir esta solidaridad,
pero también una gran exigencia de trabajo logistico, que tomaban como una oportunidad

mas de aprendizaje.

3.2.2. Una recapitulacion: conjugar y potencializar la diversidad

El surgimiento y la vitalidad de la FEMUCARINAP se desprenden de la acumulacion de
aprendizajes y fuerzas de las mujeres populares en el Pertl, que ocurren tanto a nivel micro-
comunitario como nacional. Por un lado, en sus propias comunidades o caserios, se
encuentran las mujeres organizandose alrededor de una gran cantidad de aspiraciones y
necesidades, por lo general, conjugando diversas luchas a la vez y desde tradiciones
organizativas con trayectorias mas o menos extensas. Por otro, desde el impedimento que
sufrieron de luchar dentro de organizaciones mixtas, grupos de mujeres
campesinas/indigenas -sin dejar de luchar en sus espacios micros- se articularon a nivel
nacional para conformar una federacion y potencializar las organizaciones locales a través

de un fortalecimiento reciproco, con importantes garantias democraticas.

Al desvincularse de las organizaciones mixtas -la CCP en especial, pero también de otras a
nivel local- no se pas6é simplemente a un trabajo exclusivo con mujeres, sino que surgio la
oportunidad (aprovechada) de repensar la naturaleza misma de la lucha. La mayor riqueza

pareci6 ser la de articular diferentes niveles de lucha: desde la soberania alimentaria hasta

°! Entrevista realizada en Celendin el nueve de septiembre del 2012.
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las luchas por el territorio-cuerpo y el orgasmo, pasando por una serie de tematicas que se

enriquecen y se fortalecen mutuamente.

Entre las claves que permiten la fertilidad del proceso, parece estar el intercambio constante
de experiencia -no en vano el término “aprendizaje” aparece con frecuencia en los
testimonios que pude recoger-. Por un lado, a través de los numerosos encuentros que
FEMUCARINAP propuso, los cuales actian como encuentro de saberes de las mujeres -asi
como de técnicas(os) aliadas(os) desde diferentes areas académicas-, pero también como
rituales de conjuro, en los cuales los votos de compromiso mutuo son renovados. Por otro
lado, mediante el viaje constante de Lourdes Huanca y de otras integrantes de la
FEMUCARINAP a las “bases”. Estos encuentros personales permiten que las dirigentas de
la Federacion tengan informacion directa y reciente de muchas de sus organizaciones
constituyentes, estando mas capacitadas para proponer soluciones, a la vez que renuevan las
relaciones de confianza. Ello se debe, obviamente, a la capacidad de entrega y compromiso

de las dirigentas.

3.3. ;Largas vidas a la Central Unica Provincial de Mujeres de Hualgayoc-

Bambamarca!

No hay nada mas bonito que luchar.
Dofia Barbarita, presidenta de la Central entre 1990 y 1995

Es tiempo de lucha, no de politica.
dona Blanca Llamoctanta (en PDTG, ACSUR, 2013)

La reforma agraria habia llegado como una ola y por entonces comenzaba
a retirarse, llevandose consigo las viejas estructuras del poder
terrateniente, pero sin dejar nada en su lugar. En ese cierto vacio de poder,
los abigeos hacian de las suyas: corrompian autoridades, se aliaban con
policias y compraban jueces, no habia autoridad a quién reclamar. Pero en
1976, en el caserio de Cuyumalca, Chota (Cajamarca), se conformé la
primera ronda campesina. La nueva forma de organizacion se expandio
rapidamente por toda la region (...) las rondas campesinas fueron capaces
de controlar el abigeato con un minimo de violencia, se convirtieron en
organismo de justicia alternativa y proporcionaron identidad y autoestima a
pequefios propietarios rurales en regiones donde las comunidades,
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tradicional repositorio de la identidad campesina / indigena, habian casi

desaparecido
Carlos Ivan Degregori y Maria Ponce Marifios, Movimientos sociales y
Estado. El caso de las rondas campesinas de Cajamarca y Piura, 2000:
392-393.
La ultima y mas larga cita condensa una serie de elementos indispensables para comprender
el surgimiento de la ronda campesina en tanto institucion central de los caserios de
Cajamarca, region nortefia del pais. La Reforma Agraria del gobierno militar de Velasco,
como fue previsto por Maridtegui (2007 [1928]), habia tenido por objetivo, antes que dotar
de tierras a los pueblos indigenas y campesinos, retirarsela a los terratenientes, para asi
favorecer a los sectores mas maleables de la burguesia nacional, con el objetivo de que
pudieran adaptarse mas agilmente a las cambiantes necesidades del imperialismo. Por ello,
Velasco buscd de manera deliberada debilitar a las organizaciones campesinas e indigenas,
las cuales, a lo largo de toda la década de 1960, habian avanzado enormemente en la
recuperacion de tierras frente al latifundio. En lugar de aceptar estas organizaciones como
las autoridades competentes para llevar a cabo la Reforma Agraria, impuso una burocracia
mal informada para administrar politica y econdmicamente las tierras repartidas (Quijano,
1979 [1973]). Los resultados fueron calamitosos para las comunidades y también para
Velasco, quien fue incapaz de ofrecer salidas para el pais tras la crisis de 1973 y fue
depuesto en 1975 por un golpe interno que llevo al poder al general Morales Bermudez,
alineado sin ambages con la burguesia nacional e internacional, con Pinochet y luego
Videla. Los insuficientes y distorsionados apoyos que recibian los campesinos por parte de
Velasco se marchitaron, generando un vacio de poder en aquellas zonas donde la forma
comunal era débil, notoriamente en el norte del pais. Habiles bandas de criminales, en las
que se incluian policias y jueces, pudieron establecer un sistema de abigeato con casi total

impunidad.

Las pérdidas de las familias campesinas se hicieron insostenibles. Frente a la imposibilidad
de recuperar el ganado por las vias formales, habia que impedir su robo o recuperarlo por la
fuerza. La solucién que resultd ser practica y adaptable a las condiciones de cualquier

caserio (“que es como llamamos a la comunidad”, segin el histérico rondero de
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Maygasbamba [Cajamarca], Wilder Sanchez’?) fue la de crear grupos que rondaran el
territorio durante el periodo en que los robos se realizaban, es decir, de las siete de la noche
a las cinco de la mafiana. La primera ronda se cre6 en el caserio Cuyumalca (provincia de
Chota, region de Cajamarca) en diciembre de 1976 (Leif Korsbaek, 2008). En Hualgayoc,
las rondas van formandose en los caserios a lo largo de 1977, siendo la central de rondas
que las unificaba conformada en este mismo afio. Su organizaciéon tenia una forma
eminentemente andina: cada unidad familiar interesada deberia aportar por un periodo
variable a uno de sus integrantes, que en la memoria colectiva era un varén, salvo
excepciones muy raras. Las armas eran, por lo general, de algunos de los comuneros o eran
compradas por el caserio colectivamente. Frente a la criminalizacion a la que fueron
sometidos por los jueces coludidos con el abigeato, hicieron una habil articulacion junto a
alcaldes, ONGs, catélicos de izquierda y partidos politicos™: en menos de una década, en
1986, a las rondas les seria reconocida legalmente su funcién de proteccion a la propiedad
individual y comunal. Pero para entonces, ya eran mucho mas que eso’’. Se habian
multiplicado por las provincias nortefias y su influencia alcanzaba también a comunidades
de la sierra central y sur. En 1990, alcanzaron a cerca de 3.500 caserios en todo el Perq,
2,362 de los cuales estaban en Cajamarca, y de estos ultimos, 190 en Hualgayoc (Orin
Starn, 1991). Habian ampliado notoriamente su campo de accidn, transformandose en una
forma 4gil de impartir justicia para todo conflicto comunitario®, y se habian transformado

en una fuente de un amplio y sorprendente orgullo campesino, como lo expresa Starn:

Los escolares recitan largos poemas a las rondas en fiestas patrias y otras efemérides. Las
sefioras campesinas tejen alforjas y tapices con escenas de confrontaciones contra

%2 Entrevista que me concedio el 8 de junio del 2011, en el marco de una investigacion sobre los impactos de
la mineria en Cajamarca, realizada por el Programa Democracia y Transformaciéon Global (PDTG) en
consonancia con el Grupo de Formacion e Intervencion para el Desarrollo Sostenible — Cajamarca (Grufides),
en la cual fui investigador asistente.

% Segun Wilder Sanchez, toda organizacién campesina deberia relacionarse con un partido, el cual dota al
movimiento de una perspectiva politica solida, con una ONG que garantizara financiamiento y con una
iglesia, que prestara su autoridad moral. Luego veremos que no siempre la articulacion fue habil y result6 a la
larga en un distanciamiento entre lideres que integraban partidos politicos y sus bases o ex bases.

* En decreto supremo de 1986, Garcia reglament6 las rondas. Por su puesto su vision era estrecha y se
limitaba a reconocer parcialmente que, dada la incapacidad del Estado brindar seguridad a la propiedad
campesina e indigena, se le era permitido a las comuneros organizar su propia proteccion. El decreto fue
severamente criticado por ronderos y sus aliados (Monsefior Dammert, 1986), puesto que no contemplaba la
administracion de justicia a las rondas. Con todo, la ley suponia para las rondas un instrumento juridico que
fue habilmente utilizada para que se defendieran de la corrupcion judicial.

% Podrian tratar diferentes temas, desde temas conyugales a la disputa de tierras.
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abigeos y policias. Muchos caserios celebran la fecha de la fundacién de su ronda con
grandes fiestas en las que hay desfiles, parodias, discursos, comida, bebida y musica.
Decenas de miles de habitantes rurales han llegado a considerarse no sélo campesinos y
peruanos, sino también ronderos. (1991: 45)

Como es esperable, dada la proximidad simbdlica entre lo masculino y el ejercicio de la
fuerza fisica en todo patriarcado conocido, desde sus inicios las rondas fueron ocupadas
casi s6lo por hombres. Las mujeres participaron en cargos menores o desprestigiados,
usualmente como secretarias de actas o de asuntos femeninos (Degregori y Ponce, 2000).
Sin embargo, su intervencion fue estratégica y de primera importancia en momentos
concretos, notoriamente frente a los poderes policiales y judiciales coludidos con los
abigeos. Las formas de punicion de los delincuentes por parte de las rondas suponia
castigos fisicos por momentos severos (golpizas o bafios de agua fria en la madrugada a
mas de 2000 metros de altitud, por ejemplo), castigos morales vejatorios (por ejemplo, el
hacer caminar al condenado por abigeo desnudo o semidesnudo por el pueblo) y la
detencion (dentro de la cual, a través de mecanismos coercitivos, se le obligaba al acusado
a entregar los animales robados, asi como a los complices que los guardaban). Dada la
alianza entre los perpetradores inmediatos del abigeo -con frecuencia campesinos de las
mismas localidades o de su éarea vecina- y el sistema judicial, estas formas de castigo
llevaron a la criminalizacion de quienes declaraban y ejecutaban la pena, es decir, los
lideres ronderos. Los ladrones o su familia denunciaban las rondas a la justicia formal, que
decretaba la detencion a ser efectuada por la Policia. Muchos hombres fueron encarcelados
o se exiliaron para no serlo: “perseguian a nuestros hermanos ronderos, los enjuiciaban, los
han procesado y quizd algunas veces le han golpeado fisicamente”, me dijo dofia

Barbarita’®, quien fue presidenta de las rondas de mujeres en la década de 1990.

Sin embargo, en toda la cadena que conformaba el abigeo -campesinos, policias, fiscales,
jueces-, habia una dificultad para comprender y responder a estas acciones de las mujeres.

Para el patriarcado dependiente cajamarquino era dificil ejecutar publicamente acciones de

% Me concedi6 una entrevista en su puesto de venta de verduras y frutas en el mercado de Bambamarca el 5
de septiembre del 2012.
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violencia contra las mujeres, siéndoles posible a ellas rodear a los hombres a quienes la

Policia pretendia llevar y frustrar la detencion®’. Asi se expresa dofia Blanca Llamoctanta:

A los varones los pateaban, les golpeaban los policias y todos dicen: “queremos
compafieras mujeres para que sean nuestro soporte de los ronderos” (...). Cuando habia
algun aviso que la policia iba a traer a dirigentes ronderos por haber castigado a ladrones,
entonces las mujeres nos parabamos delante de los dirigentes y ya decian “salgan ustedes
mujeres y quitense ustedes mujeres, a ustedes no las buscamos, buscamos a los

"«

dirigentes”, “no sefor, nosotras también somos dirigentes y si quiere llevarnos llévenos a
todos y las mujeres rodeabamos a los varones y los varones a veces en el centro y no
dejabamos que los lleven”®®

Y tampoco le era facil al patriarcado dependiente local comprender a las mujeres en tanto
actoras de violencia, de forma que la ejecucidén de penas, notoriamente las vejatorias, no
resultaba en denuncias que pudieran poner su libertad en riesgo. Los hombres tenian tanta
verglienza de asumir que sufrieron violencia por manos femeninas que no denunciaban. Asi

lo resumia dofia Clemencia Ruiz, presidenta de las rondas de mujeres entre 2010 y 2012:

La ronda se cred para apoyar a los ronderos, porque a los ronderos los acusaban por
secuestro cuando penqueaban (golpeaban). A nosotras cuando penqueabamos, a las
mujeres no nos acusaban (...) por eso es que nos consideran a las mujeres... que tenemos
derecho, debemos ser autoridades, en el campo hay algunas sefioras que son fuerza, que
son fiscalas, mostramos que las mujeres si podemos desempenar una responsabilidad.gg

Sin embargo, el que los varones pidieran apoyo a las mujeres no implica necesariamente
que las reconocieran como autoridades, tal como critica dofia Clemencia. La estrategia de
utilizar a las mujeres como una suerte de escudo humano es muy recurrente en diferentes
lugares de América Latina, con efectos positivos, pese a lo tragico que resultod en el caso
reciente de Guatemala'®. Es probable que muchas comunidades de Cajamarca y del norte
del Pert hayan recurrido frecuentemente a estas practicas estratégicas. Sin embargo, fueron

pocos los casos en que surgieron rondas de mujeres. Seguramente ha habido una estrategia

°7 Tal dificultad para ejercer violencia publicamente contra las mujeres no era absoluta. El caso de dofia
Blanca Llamoctanta, que recibio —y sobrevivio a- ocho disparos cuando arengaba a los participantes de un
paro en la década de 1990 es un ejemplo de ello.

% Entrevista realizada el 4 de septiembre del 2012 en Bambamarca.

% Entrevista realizada el 3 de setiembre del 2010, en Bambamarca.

1% Como ya expuesto en el anterior capitulo, en las comunidades guatemaltecas los hombres se refugiaban a
la llegada de la policia, quedando las mujeres bajo la tacita comprension de que ellas no sufririan violencia,
pero las estrategias antiinsurgentes disefiadas por Estados Unidos, conscientes de ello, optaron por introducir
una violencia desmedida contra las mujeres para lograr un desgarro social.
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de confrontacion por parte de la Central para que los hombres reconocieran su organizacion
aparte de los varones, pero el asunto practicamente no es mencionado: se hace referencia al
“machismo” que lleva compafieros a dudar de los desplazamientos de sus parejas y a
prohibirlas de participar en la organizacion, pero no hay una mayor exposicion sobre como

se ha logrado obligar que tal machismo hiciera concesiones.

De esta forma, poco menos de diez afios después de la conformacion de la ronda de los
varones, se conforma La Central Unica Provincial de Mujeres de Hualgayoc-Bambamarca -
en 1984, segun algunas, en 1986 segin otras-. Un antecedente recordado por las tres
integrantes entrevistadas fue la creacion de la pastoral de mujeres por parte de la iglesia
catolica y de la figura de Monsefor Dammert, sacerdote recoleto y entonces obispo de
Cajamarca, la cual se habria dado en 1964. Lo catdlico y la figura del obispo -lider
carismatico para todas las organizaciones cajamarquinas- son fuentes de afecto y de
legitimidad muy profundas para las mujeres. Para ellas, el proceso de reconocimiento que
hoy tienen las rondas surge en este momento. De esta forma, queda evidente ya en su
narrativa de origen un elemento patriarcal no revisado en la Central: esta surge para la
defensa de los hombres y gracias al trabajo anterior de un obispo. El carécter
eminentemente disruptivo del orden que representa la Central queda, asi, cancelado
discursivamente por su compromiso de origen con la iglesia y con la ronda, pese a que en la
préctica las mujeres tengan que negociar constantemente con sus parejas y familiares para

participar.

La Central vivird un crecimiento constante en su primera década. La labor de las tres
primeras juntas se centrd en la movilizacion de cada uno de los caserios de Hualgayoc.
Cuando dofia Barbarita fue elegida como presidenta de la Central, en 1990, habia 35 grupos
de mujeres ronderas integrando la organizacion (frente al nimero de 190 de rondas
masculinas). Tras sus dos periodos de mandatos, entre aproximadamente 1990 y 1995, este
numero habia subido a 105, calculdandose que cerca de 10 mil mujeres estaban filiadas. Los
grupos locales de la Central realizaban, entre otras acciones, la coordinaciéon (o apoyo a)
con las rondas masculinas y con otras organizaciones comunitarias -notoriamente con

aquellas cuyas responsables eran casi exclusivamente mujeres, como los comités de vaso de
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u i i . -
leches o los comedores populares'®'-, la negociacion en casos de conflictos familiares, la
punicion del adulterio y de los “maridos pegalones” y la organizacion de fiestas religiosas

junto a la iglesia.

En estos afios, el abigeato habia ya descendido radicalmente y las actividades de las rondas
se transformaban, por un lado, hacia una justicia comunitaria del cotidiano de la poblacion,
y por otro, enfrentindose a un nuevo peligro: el de Sendero Luminoso. Las rondas
masculinas y femeninas afirman con orgullo no sélo el haber impedido que la organizacién
militar maoista penetrara en sus tierras, sino también haber mantenido independencia frente

S .y .. . 102
a las politicas de cooptacién fujimoristas'*%.

Sin embargo, a partir de 1996, la Central, como la ronda masculina, entrard en un periodo
de rapida dispersion de fuerzas. No es posible agotar las razones de ello, pero si apuntar dos
de las mas importantes. En primer lugar, esta el hecho de que las dos primeras grandes
batallas que tuvieron que enfrentar las centrales de rondas femeninas y masculinas
terminaran en victorias. La cadena de complicidades que sostenia el abigeato se habia roto.
Las rondas habian logrado vigilar su ganado, dificultando los robos que, cuando ocurrian,
sus autores eran frecuentemente descubiertos y punidos, quedando estos, a su vez, con
muchas dificultades para acceder a sus contactos en el sistema de justicia, tanto por la
resistencia directa en contra de las detenciones (con rol protagénico de las mujeres), como
por el hecho de que su articulacién con la politica formal habian rendido leyes que la
protegian. Sendero Luminoso estaba ya descabezado y no era nada factible que intentara
cualquier tipo de incursion en Cajamarca. Quedaba el orgullo por lo conseguido y las tareas
cotidianas sin duda de gran importancia, sobre todo, la defensa de las mujeres victimas de
violencia por parte de su pareja. Sin embargo, ello no debid ser suficiente. En segundo

lugar, esta el hecho de que las dirigentas de la Central posteriores a dofia Barbarita

1% Véase la entrevista a Yolanda Bueno Carranza, presidenta de la Central en 2005, en Experiencias de

organizaciones de mujeres: Bambamarca y La Convencion
(http://movimientos.org/es/cloc/ccp/show_text.php3%3Fkey%3D4749)

192 Fyjimori busco instrumentalizar las rondas campesinas existentes e incentivar la creacion de nuevas, con
objetivos de contrainsurgencia (Fabiola Escarzaga, 1997). Sin embargo, su influencia cooptadora no parece
haber sido amplia en el norte, como afirman los y las ronderas e investigadores. Las rondas en Cajamarca
defendieron su territorio frente a las incursiones iniciales de Sendero por su territorio mas por opcion politica
-Sendero era notoriamente centralista y violento- que por un compromiso con el Gobierno.
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aceptaron participar en las elecciones politicas. Como en muchos otros contextos, la
participacion en la politica formal es vista por parte de la poblaciéon de Hualgayoc como

sospechosa de albergar intereses de enriquecimiento personal.

Ambos factores llevaron a una pérdida de interés por parte de las integrantes de las rondas
de mujeres a participar activamente en la organizacion, con lo cual los comités locales
perdieron vitalidad al punto de extinguirse en un 80%. La participacion en las rondas, como
en toda forma organizativa, exige tiempo y recursos monetarios, elementos muy escasos en
la vida de las mujeres de Hualgayoc. La vida de una mujer campesina, como se sabe, exige
un trabajo interminable en el hogar y en sus alrededores (cultivos, cuidado de animales),
siendo los desplazamientos exigidos para las reuniones (las casas pueden estar a mas de
hora del caserio central) muy costosos: dentro de un cotidiano muy poco monetizado, el
desplazarse mediante camionetas o taxis colectivos resulta muchas veces un gasto
imposible. A ello se unen los celos de los esposos que son, muchas veces, producto de la
propia interaccion entre hombres, que se “recuerdan” mutuamente las probabilidades de
que sus esposas salgan con otros hombres cuando dicen ir a las reuniones de las rondas. El
costo practico de participar en las rondas femeninas resulta, de esta forma, muy alto para

una gran cantidad de mujeres.

No hubo disolucion de la Central, pero por cerca de una década las lideres fueron elegidas
por rondas de muy pocas localidades, careciendo ya de representatividad y del honor del
que estaba imbuido el cargo. El retorno a la actividad seria anunciado en marzo de 2001,
cuando la ciudad Bambamarca, capital de Hualgayoc, realiza su primer paro antiminero
(Raal Chacon, 2004). Desde hacia unos meses, los habitantes de la ciudad habian notado el
enturbiamiento de las aguas de uno de los rios que abastecia a varios caserios y que cruzaba
su capital. Los peces y los animales circundantes (sapos, culebras) habian desaparecido de
sus margenes. La preocupacion se maximizd cuando se murieron subitamente miles de
truchas de una piscigranja abastecida por el rio y gestionada por mujeres en el caserio de
Llaucan. Pese a que el paro no logré que se atendiera a ninguna de sus reivindicaciones, si

recordo a las rondas femeninas y masculinas su potencial colectivo.
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Ocho afios después, en el 2009, un conjunto de mujeres que habian participado de las juntas
directivas de la Central antes de 1995, incluida la propia dofia Barbarita, decidieron
postular nuevamente, con la intenciéon de recobrar la vitalidad de la organizacion. Su
trabajo principal, desde entonces hasta el final de su periodo (diciembre del 2012), fue el de
reactivar comités rondoniles en los diferentes caserios de Hualgayoc. El anuncio del
presidente Ollanta Humala, el 29 de julio del 2011, de que se iniciaria inmediatamente el
mega proyecto minero “Conga”, que afectaria directamente uno de los rios que cruzan la
ciudad de Bambamarca, dotdé el periodo final de gestion de la junta de un caracter
dramatico. Se iniciaba una tercera gran batalla para las mujeres y hombres de Hualgayoc,
en la cual aun se encuentran: gracias a las movilizaciones en toda Cajamarca -y con mucha
fuerza en Bambamarca- el proyecto se encuentra detenido, pero la demanda social de que
sea definitivamente suspendido no estd en el horizonte del Gobierno. El Consorcio
responsable por Conga, conformado por la empresa estadounidense Newmont y la peruana
Buenaventura, actiia incentivando conflictos, buscando cooptar actores claves, y
aguardando una crisis entre el hasta ahora cohesionado movimiento social para intentar el

inicio de las explotaciones mineras.

La labor de incentivar y apoyar el crecimiento de rondas femeninas en los caserios se hizo
ademas de ardua, urgente. Seglin dofia Clemencia, para la conformacion de un comité en un
determinado caserio suelen hacer falta tres visitas al mismo por parte de la junta directiva
de la Central. Como ya he relatado lineas arriba, yo pude acompafiar a una de ellas al
caserio de San Juan de Lacamaca el 3 de septiembre del 2012. Tras intensos debates, se
logr6é que tres mujeres se constituyeran en las representantes del caserio frente a la Central.
Una de ellas no parecia nada contenta con ello. Ellas tres deberian convocar una futura
reunion -ya sélo con las mujeres del caserio-, en la cual deberian, entre otras
responsabilidades, asignar una representante para la asamblea del mes de diciembre en que
se elegiria al nuevo equipo dirigencial de la Central. La responsabilidad de caminar por
todo el caserio, hablar y buscar convencer a las mujeres a participar de las reuniones es una
tarea sin duda demandante, de ahi la dificultad de encontrar a tres mujeres que aceptaran

encargarse de la labor.
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El horizonte abierto por las mujeres de Hualgayoc, de sus dirigentas especialmente, es el de
la constitucion y reconstitucion constante de si. Frente a la apuesta de los sectores
dominantes y de parte de la izquierda por el caracter no indigena de los caserios y
comunidades campesinas del norte del Peru, las mujeres y hombres de alli respondieron en
los afios setenta, ochenta y noventa con las rondas campesinas. Reinventaron la memoria de
lucha andina dos veces y ahora se encuentran frente a un peligro ain mayor que los
precedentes, necesitando una tercera transformacion. Como toda lucha por el territorio, esta
ocurre entre la vida y la muerte. La estrategia de presionar a las mujeres para que
reorganicen rondas en los caserios obedece a una l6gica comunal andina, y el cuidado con
el cual la junta directiva del periodo 2010-2012 lo hizo fue notable, denotando una muy

aguzada percepcion politica por parte de sus integrantes.

Paralelamente a la urgente lucha contra la mineria, se encuentran otras, algunas
parcialmente aplazables, otras ineludibles, aunque algo ensombrecidas. La que parece a los
ojos entrenados por el feminismo como mdas importante, la que se deberia dar contra el
machismo, es sorpresivamente poco importante para las ronderas de Hualgayoc. Ellas se
indignan con la violencia fisica contra la mujer en la relacion de pareja, asi como con el
rechazo, de no pocos hombres, de que sus esposas se hagan ronderas. Igualmente,
demandan que se reconozca a las mujeres aptitudes iguales a las de los hombres, incluidas
las capacidades para ejercer la autoridad colectiva. Pero no asocian la exclusividad del
trabajo doméstico que recae sobre ellas, o las violencias simbodlicas cotidianas, a la
violencia fisica, a los celos o a las dificultades que tienen para acceder a cargos de
autoridad. Para las mujeres de Hualgayoc su primer deber es el de esposa y madre, asumen
que es justo que sus esposos € hijos varones las apoyen puntualmente para que puedan
ejercer actividades relativas a su cargo en la Central, pero no cuestionan la division sexual
del trabajo. Por el contrario, la reafirman, siendo que el modo de descalificar a las lideres
ronderas que habian aceptado la oferta de concurrir en la politica formal pasaba por

acusarlas de atender insuficientemente a sus hijas e hijos.

Asimismo, pese a la demanda general de que las mujeres deberian ocupar los mismos

cargos de autoridad que los hombres, en la lucha concreta contra Conga, no han levantado
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un cuestionamiento con respecto al hecho de que las mujeres ocupen un lugar material y
simbdlicamente crucial -las ollas comunes que alimentaron a las y los ronderos durante un
paro de mas de 30 dias en el 2012- a la vez que no se encuentran en posiciéon de tomar

decisiones al respecto del conjunto de la lucha.

Otra lucha que vuelve a ocupar un lugar central se refiere a la busqueda por una autonomia
material de las mujeres. Para la junta elegida a finales del 2012 -cuando las victorias
parciales pero contundentes contra Conga habian paralizado el proyecto-, uno de los
principales objetivos era atender el pedido de las bases por capacitacion en términos de
produccion artesanal, agricultura y ganaderia ecologicas y comercio (PDTG, ACSUR,

2013).

La autonomia organizativa, asimismo, resultaba fundamental. La olla comun en la ciudad
de Cajamarca durante el paro de 2012 se habia transformado en un simbolo de solidaridad
para todo el Pert, y cuando fueron cobardemente agredidas por la Policia, ello fue noticia
en todo el pais. La capacidad organizativa y combativa de las mujeres en este momento les
dio una visibilidad enorme y desde entonces aparecieron todo tipo de ofertas de parte de los
mas variados partidos para que las integrantes de la junta directiva de la Central aceptaran
salir como candidatas en las elecciones de 2014. La posicion de la Central fue tajante. Dofia
Blanca argumentaba que ello implicaria, ipso facto, la desconfianza por parte de las
ronderas locales y la destruccion del proceso que habian iniciado en el 2010. Como

recogido en el epigrafe, ella lo sintetizo asi:

Es tiempo de lucha, no de politica.

3.3.1. Post-Data: la Central entre 2013 y 2015

La investigacion no planteaba una segunda visita a Bambamarca, pero he mantenido
contacto con integrantes de organizaciones aliadas a la Central, sobre todo con PDTG,
Grufides y algunas activistas independientes. Segun lo que me fueron relatando, a finales

del 2012 la directiva comandada por dona Clemencia Ruiz pudo terminar su trabajo
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satisfecha: se realizd un congreso con representantes de numerosos caserios y se eligio una
nueva directiva, cuya presidenta fue dofia Nilda Vasquez Ruiz. Sin embargo, la menor
experiencia organizativa de las nuevas integrantes de la directiva disminuyé el impacto de
sus acciones. La suspension del proyecto Conga hizo declinar el cardcter urgente de la
lucha y, con todo ello, los grandes esfuerzos necesarios para sustentar la Central se
minimizaron. Pero ademds, dofia Nilda tuvo que enfrentarse a la agresiva postura de su
marido, quién recusé la disminucion del trabajo en el hogar de su esposa. La insensibilidad
y la violencia patriarcal terminaron por obligar dofia Nilda a abandonar su puesto. Dofia
Amelia Carranza pas6 a ocupar la presidencia de la Central y las actividades de la misma
prosiguieron, pero con menos vigor que en el periodo anterior. Aun asi, en las fotos de las
manifestaciones en contra de Conga que han sido divulgadas por los medios y por activistas
en los ultimos afios, siempre se pueden divisar a las integrantes de la Central y sus
pancartas. Asimismo, las integrantes de la directiva de la Central en el periodo de 2010-

2012 aun colaboran en la actual gestion y participan de las movilizaciones.

3.4. Esfuerzos continuos y heterogéneos de recreacion

Las mujeres Canpu Piyawi parecen representar la antitesis de los movimientos sociales
peruanos, incluyéndose entre ellos, por supuesto, las mujeres indigenas y campesinas.
Como ha mostrado la literatura amazonica, la fuerte identidad de género otorga a las
mujeres una cohesion de gran fuerza, que les habilita a intervenir en todos los &mbitos de la
vida comunal que les es relevante, siendo capaces incluso de torcer la voluntad de los
hombres si asi se requiere. Hay en ello algo que podemos denominar de automatismo
comunal del cual justamente adolecen los movimientos sociales peruanos, como ocurre en

el caso de la Central, la FEMUCARINAP y AIDESEP.
En los dos primeros casos, los mayores esfuerzos desde las dirigencias se hicieron en el

sentido de (re)accionar las bases: la visita constante, la arenga para que se organicen, la

transmision de consignas y, en sentido inverso, la capacidad de escucha y didlogo. Estas
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son las tareas a las que mas se dedican las lideres, demandan viajes largos y extenuantes'®”.
El objetivo principal es el de reactivar estructuras comunitarias que se encuentran
destejidas. Recordar, como me decia dofia Blanca Llamoctanta, que “ya habiamos estado

despiertas”.

El caso de AIDESEP dista del de la FEMUCARINAP y la Central por rasgos no
desdefiables. La fuerza comunitaria amazonica aun es notable, pero la dificil comunicacién
entre comunidades supone una debilidad importante, puesto que el intercambio de
experiencias es lento y espaciado. Son necesarios muchos dias de barco para llegar a
algunas comunidades, las cuales algunas veces pasan afios sin ningun contacto con
AIDESEP'". Por ello, también hay un ejercicio muy demandante por tejer los lazos entre

las casi 2000 comunidades que componen la Asociacion.

Sin embargo, también dista notablemente el hecho que en AIDESEP las mujeres tengan que
trabajar junto a los hombres. Concertar con los varones -aun cuando ellos han sido
obligados a aceptar formalmente que las mujeres deben retomar un rol central en todos los
ambitos organizativos amazonicos- requiere un esfuerzo continuo por parte de las mujeres.
Ello es también un trabajo de reconfiguracion de fuerza, puesto que se trata de alcanzar,
mediante su representacion formal en las secretarias de mujeres, las formas de intervencioén
en lo publico que mantenian las mujeres amazonicas y que se han debilitado en muchos

pueblos con el proceso de intrusion colonial.

' Puede darse el caso que en una semana Lourdes Huanca pase cuatro dias enteros dentro de autobuses,
tiempo que se aprovecha para dormir, leer o escribir discursos.
' Entrevista a Zilda Carcamo, 22 de agosto del 2012, en Lima.
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4. Bolivia. Reconstituir lo indio, delegar el poder, recrear el feminismo

. .o Y . .10
No es necesario recordar la fuerza de los movimientos indigenas de Bolivia'”’

. Una amplia
mayoria de sus ayllus (comunidades) han podido resguardar y recrear una autonomia de
facto que en otros paises son contadas las comunidades que lo alcanzan. La fuerza de
articulacion entre ayllus y otras formas organizativas indigenas no tiene par en América
Latina. Asimismo, las y los comuneros migrantes, sea hacia las zonas mineras a mediados
del siglo XX, sea a las zonas cocaleras a partir de la década de 1980, pudieron reconstruir
una fuerte cohesion y una amplia capacidad de accidon conjunta, transformandose en la que
es hoy la mas grande fuerza indigenas del pais: el movimiento cocalero, impulsor del
partido formal Movimiento al Socialismo — Instrumento Politico por la Soberania de los

Pueblos (MAS-IPSP, MAS o “instrumento politico”), el cual se ha constituido en la mayor

fuerza politica representativa del pais a nivel local, regional y nacional.

Asimismo, la lucha de las mujeres indigenas es amplia, aunque no tiene un éxito
proporcional al de las organizaciones indigenas mixtas, cuyo patriarcalismo es equivalente
al de otras organizaciones de izquierda alrededor del continente. La lucha de las mujeres
indigenas en Bolivia es probablemente la mas heterogénea de los paises estudiados, siendo
que dos de sus principales formas organizativas, la de la Confederacion Nacional de
Mujeres Campesinas de Bolivia Bartolina Sisa (las Bartolinas) y la que ocurre dentro del
Consejo Nacional de Ayllus y Markas del Qullasuyu (CONAMAQ), son exclusivas del
pais. La primera de ellas deriva de la escision, en 1980, de la principal organizacion
campesina del pais, la Confederacion Sindical Unica de Trabajadores Campesinos de
Bolivia (CSUTCB), en un ala masculina y otra femenina. El ala masculina mantuvo su
nombre, mientras la segunda adopt6 el de Las Bartolinas. En teoria, ambas organizaciones

actuan conjuntamente y no hay jerarquia entre ellas, aunque para una amplia variedad de

1% 1 a bibliografia es obviamente amplisima, de entre los escritos que mas han influido en este estudio se
encuentran los siguientes, segin su tematica: para una propuesta de comprension sobre cémo los ayllus
bolivianos han logrado reconstituirse frente a la intrusién colonial, ver Sinclair Thompson (2006), para una
puesta en escena de los elementos recurrentes en los diferentes periodos insurreccionales, ver Forreste Hylton
y Sinclair Thomson (2011), para una revision de los movimientos indigenas en las ultimas décadas, ver
Pelagio Pati, Pablo Mamani y Norah Quispe (2009), para una revisioén del periodo reciente: Alvaro Garcia
Linera, Raquel Gutiérrez, Ratl Prada y Luis Tapia (2000) o Raquel Gutiérrez (2009).
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activistas e intelectuales hay una subordinacion practica de Las Bartolinas (Maria Eugenia

Choque, 2009, Marta Cabezasl%, Raquel Gutiérrez, Elizabeth Lépezm, entre otras).

En el caso de CONAMAAQ, una organizacién mixta que reivindica las formas de gobierno
andinas originarias, se adopté un sistema “chacha-warmi” (hombre-mujer en aymara),
mediante el cual un hombre y una mujer, usualmente en tanto pareja matrimonial, asumen
conjuntamente los cargos, con una igualdad mas ideal que practica en la capacidad de toma
de decisiones. Dado que la importancia del chacha-warmi tiene relevancia para todo el
debate boliviano sobre las relaciones de género, empezaremos por ¢l, para seguir con
algunas de las cuestiones relacionadas a CONAMAQ, luego con las Bartolinas y,
finalmente, con la propuesta de feminismo comunitario de Julieta Paredes, en el marco de
la. Comunidad Mujeres Creando Comunidad y de la Asamblea de Feminismos
Comunitarios, organizaciones de las cuales Paredes es co-fundadora y mas carismatica
vocera. Antes, son importantes dos breves notas, una sobre la configuracion territorial

boliviana y otra sobre los debates sobre lo indigena.

En términos raciales/étnicos, los debates en Bolivia parecen ser mas controvertidos que
nunca. Los dos ultimos censos nacionales provocaron gran sorpresa. El del 2001 por
documentar, por primera vez en la historia, que la mayoria de la poblacion (el 61%) era
indigena y el del 2012 por registrar un porcentaje muy inferior de indigenas: 41% (siendo
19% quechua, 17% aymara y 4% de otras 34 nacionalidades). Es probable, como Xavier
Albo sugirid, que una pregunta que se pretendia muy concreta “;pertenece a alguna nacion
o pueblo indigena originario campesino o afroboliviano?” haya terminado por provocar una
respuesta negativa de personas que se habrian declarado adscritos a una identidad indigena
si la pregunta permitiera mayor espontaneidad a la o el encuestado. En todo caso, son
pertinentes las reflexiones del texto de Salvador Schavelzon (2014) sobre los debates del

porqué de una diferencia tan grande en un periodo tan breve de tiempo. Sin pretender

1% Maria Eugenia Choque atribuye la “azarosa historia” de las Bartolinas a la influencia del feminismo en la
organizacion. Marta Cabezas, en cambio, evidencia la alineacion de las mujeres indigenas del MAS y de las
Bartolinas a una linea étnica/clasista que desestimd politicas antipatriarcales propuestas por mujeres no-
indigenas del mismo MAS. Tales politicas antipatriarcales, expone Cabezas, si eran pasibles de ser debatidas
por las Bartolinas en las décadas de los ochenta.

"7 La entrevista a Raquel Gutiérrez fue realizada via Skype en agosto del 2012, la entrevista a Elizabeth
Lopez, el 26 de enero del 2013, en La Paz.
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solucionar la cuestion, ¢l argumenta que se puede hablar de dos concepciones de
indigenidad: una “restricta” y otra “masiva”. La primera esta asociada a una identidad
apegada a un territorio y a la demanda de autonomia sobre €l, a la nocion de “buen vivir”
como alternativa al desarrollo y a las formas de autoridad propias frente a las impuestas por
el Estado. A su vez, la indigenidad “masiva”: “como en otro tiempo fue el mestizaje, se
acercaria a una definicion tradicional de pueblo como sujeto politico de una nacion y un
Estado” (Schavelzon, 2013: 340). Sin necesario arraigo territorial, sin formas de lo politico,
de lo econdmico o de lo cultural que chocaran frontalmente con lo nacional, en esta
concepcion, lo indigena parece ser una superacion del mestizo en tanto sujeto que avanza

hacia las promesas incumplidas de la modernidad.

Ambas comprensiones de indigenidad, por lo demas, estan asociadas a proyectos politicos
diferenciados. La restricta estd relacionada a determinadas comunidades aymaras y quechas
del altiplano y a las comunidades amazonicas, siendo la CONAMAQ y la Confederacion de
Pueblos Indigenas de Bolivia (CIDOB), respectivamente, sus organizaciones mas
representativas, que basan sus reclamos en la defensa de la autonomia sobre su territorio y
en las especificidades econdmicas, politicas y culturales. La indigenidad “masiva” también
hace suyos elementos de la identidad restricta'®, pero los hace coexistir con elementos
nacionales-populares no disruptivos con el orden de la colonial modernidad capitalista y
patriarcal. Aunque su representacion es mas difusa, se encuentra, sobre todo, en las
organizaciones denominadas “trillizas”: la CSUTCB, las Bartolinas y la Confederacion
Sindical de Comunidades Interculturales de Bolivia (CSCIB) y su instrumento politico, el
MAS. A lo largo de la década de luchas del 2000, hubo un historico acercamiento entre las
cinco organizaciones, el cual llevo a la concertacion del Pacto de Unidad en el 2004, en el
marco del proceso constituyente. Esto permitid que reivindicaciones especificas de
diferentes posturas politicas fueran adoptadas o estratégicamente defendidas por todas las

otras.

"% En mi participacion como asistente del encuentro trimestral entre la CIDOB y CONAMAQ, en enero del
2013, escuché las y los participantes quejarse de que las organizaciones de origen campesinas -es decir, las
“masivas”- se apoderaron de una terminologia indigena que habia sido creada por los pueblos indigenas
“restrictos”.
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Sin embargo, las tensiones entre las organizaciones se fueron incrementando, sobre todo a
partir del 2008, cuando el giro centralista y extractivista del MAS se iba haciendo mas
evidente. En el 2011 ocurriria el rompimiento del Pacto por parte de CIDOB y de
CONAMAQ, organizaciones que, a su vez, estrecharon sus lazos. En la practica, ello
significa un rompimiento entre la historica alianza entre la indigenidad restricta y la masiva.
Para la primera, ello supondrad una severa represion por parte de la segunda, a partir de su
influencia en el Gobierno. Fue en este contexto de ruptura que ocurri6 el trabajo de campo
que realicé en La Paz y Cochabamba en enero del 2013, mientras las visitas investigativas
que hice en Bolivia en los afios 2009, 2010 e inicios del 2011 registraron tensiones entre las

organizaciones, pero dentro de un clima que parecia armonizable.

4.1. Chacha-warmi: (/Reconstitucion, efectivizacion y/o ideologia patriarcal
indigena/colonial?

Para mi el chacha-warmi, francamente, es muy interesante. Lo que trabajé
el ano pasado con las mujeres... el sustrato ideolégico es alucinante.
Cuando hablas con ellas al respecto, ellas se remontan a la historia, hablan
de los tejidos, que todo es par, que todo es dual y llegas a identificar... que
ya no se respetan los tiempos, entonces hacen un relacion a los origenes,
al todo. El chacha-warmi, entonces, es la base del todo, de nuestro origen
del pensar, tiene que ver con el tejido, con la forma de ser autoridad y todo
ello se da en un momento en que las comunidades no son solo rurales,
pero estan dentro de lo urbano. ;Cémo reconfigurar el chacha-warmi, su
principio filosofico?...

Elizabeth Lépez, Colectivo Casas, aliado de CONAMAQ

El chacha-warmi no reconoce la situacién real de las mujeres indigenas, no
incorpora la denuncia del género en la comunidad, naturaliza la
discriminacion; este machismo indigenista dice que es natural que las
mujeres tengan esos roles en las comunidades, no quieren analizar y
reconocer que esos roles y actividades de las mujeres, son consideradas
menos, de menor valor

Julieta Paredes. Hilando fino desde el feminismo comunitario, 2012: 80
(2008)

El término chacha-warmi refiere a una (imprecisamente definida) complementariedad entre

un hombre y una mujer vinculados por lazo de matrimonio o, al menos en el d&mbito del

ejercicio de cargos de autoridad, por vinculos de sangre o afinidad (Elizabeth Lopez'™)

Segun una extensa literatura, la dualidad es una nocion constitutiva del estar en el mundo

199 Entrevista realizada en La Paz el 26 de enero del 2013.
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andino, toda existencia tiene un par complementario, ocupando lo masculino y lo femenino
-mas alld del hombre y la mujer- una posicidon organizativa que articula el cosmos con la
vida natural y la cultural (p. e. Manuel Mamani, 1999; Marianela Agar Diaz, 2010). Por
ello, muchos términos se refieren al par masculino y femenino o a las relaciones entre
hombres y mujeres, siendo la preponderancia politica e intelectual del término chacha-
warmi, algo relativamente reciente. Precisamente, se remonta a estudios antropoldgicos en
la década de 1970 de autoras y autores como Esteban Ticona, Xavier Albo, Billie Jean
Isbell o Olivia Harris, estas ultimas influenciadas por la, entonces emergente, teorizacion
antropolédgica de género en sus paises (Denise Arnold y Alisson Speding, 2005: 157-161).
A partir de la década de 1980, el chacha-warmi ird cobrando mayor interés en la
intelectualidad indigena y no indigena, y sera una de las categorias centrales reivindicadas
por las organizaciones aymaras y quechuas a partir de la década de 1990 en todos los paises

centro-andinos.

Tampoco es claro el &mbito de la vida social al cual se refiere preferencialmente el término.
Arnold y Spedding lo asocian, sobre todo, a la vida cotidiana en pareja -siendo aceptado
por toda la literatura que hombres y mujeres solamente adquieren el estatus pleno de
persona, “jaqi”, una vez casadas(os)- y a ciertos rituales. Este ambito también es
reivindicado por Elizabeth Lopez, pero ella minimiza la vida cotidiana en pareja y destaca

lo politico del término:

chacha-warmi se relaciona a la nocién de autoridad, sea local o a nivel nacional. Cuando
hablas de ello, siempre se referencia a la autoridad, no a la comunidad. Cuando te casas,
te vuelves jarque, persona, pero solo en el espacio ritual se refiere al chacha-warmi. La
obligatoriedad de la pareja esta relacionada al chacha-warmi. Entonces, cuando hay
violencia en la pareja, no se hace referencia al chacha-warmi, si cuando se llama la
autoridad (para juzgar la violencia en la pareja).

De todas formas, en el debate boliviano, chacha-warmi es un concepto central para las
organizaciones indigenas -mientras en Pert y Ecuador es relativamente marginal- y ha
generado un sistema de autoridades Unico entre todas las organizaciones indigenas a nivel
nacional: el Consejo Nacional de Ayllus y Markas del Qullasuyu (CONAMAQ), en el cual
todos los cargos son ocupados por un hombre y una mujer, casi siempre pareja matrimonial.

Se hard una breve descripcion de los debates, dentro de CONAMAQ, con respecto al
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chacha-warmi, por lo que es necesario, primeramente, exponer la propia naturaleza del
CONAMAQ, dada la excepcionalidad de su estructura organizativa en toda América

Latina.

4.1.1. Consejo Nacional de Ayllus y Markas del Qullasuyu (CONAMAQ): La

reconstitucion de las formas originarias de gobierno

Nosotros reflexionamos y dijimos que el mallku es para nosotros una

autoridad de gran respeto, como vamos a perderlo, ahora el sindicato anda

sin sentido, qalaki, agarrado de un libro nomas, y ya no hay respeto, un

mallku vela por todos, vigila por todos los habitantes

Cusi, Calle y Mamani [2000] en René Guery Chuquimia et al., La

reconstitucién del Jach’a suyu y la nacién Pakajaqi, 2009
Bolivia es el pais en donde mas largamente lo comunal ha podido mantener o recrear una
cohesion interna. Es sumamente dificil establecer las razones de ello. Pese a que sea una de
las discusiones mas fascinantes que pudiéramos tener, y que sin duda es muy pertinente
para esta tesis, no es posible extendernos en ella, por lo que solo me gustaria recordar dos
rasgos que me parecen especialmente importantes y que ya fueron debatidos en la
introduccion. En primer lugar, esté la especificidad territorial boliviana. Como en el Peru (y
en menor medida, Ecuador), el territorio boliviano es excepcionalmente irregular,
requiriendo un conocimiento muy especifico de cada rincén de su territorio para alcanzarse

"% En segundo lugar, y al

cultivos o pastoreo significativamente ricos (Zulma Gareca
contrario de los ayllus del Pert, quizas por la mayor distancia de la capital virreinal, en
Bolivia una serie de rebeliones entre los siglos XVIII y XIX permitieron a las gentes
acumular conocimientos y practicas a partir de los cuales los ayllus se desprendieron de los
intermediarios indigenas impuestos por la colonia y afirmaron formas democraticas de

autodeterminacion.

De esta forma, aun habiendo sido derrotada la rebelion del “plebeyo” Tupak Katari, la
fuerza de las comunidades se habia incrementado, alcanzando una autonomia que el poder
virreinal y el republicano no pudieron ahogar y que se vieron obligados en términos

practicos a reconocer (Sinclair Thomson, 2006). Sin embargo, habiendo sido la revolucién

"9 Entrevista el 14 de enero del 2013, en La Paz.
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de 1952 muy precozmente interrumpida, su reforma agraria amplia, pero anti-comunal, y
con la generalizacion de sindicalizacién de las formas organizativas promovidas por el
MNR vy partidos de izquierda, hay una interferencia no desdefiable en la autonomia del
ayllu. Como nos permite ver la cita de Cusi, Calle y Mamani recogida en el acépite, la
forma organizativa sindical es eminentemente instrumental, tiende a restringirse al ambito
de las relaciones de trabajo y se somete a logicas politicas orquestadas por un partido

centralista, no indigena y urbano, es decir, colonial-moderno y también patriarcal.

A partir de la constatacion progresiva de ello, los pueblos indigenas y organizaciones
aliadas ensayan formas de retomar elementos comunales de autoridad desde la década de
1970. El descontento con los limites de la reforma agraria impuestos por la ldgica estatal,
con el centralismo sindical y partidario de izquierda, y con la deslegitimizacion de las
instancias propias de justicia y formas de tomas de decision, que se hicieron mas notables
tras la crisis de la década de 1970 (Jos¢ Oruro, 1980), llevo a la revitalizacion de practicas
comunales de toma de decision que habian estado abandonadas o debilitadas, siendo la

Asamblea Popular Boliviana, de 1972, uno de sus mas tempranos y notables avances.

En la década de 1990, ello toma una forma metddica. Apoyados por algunas organizaciones
urbanas compuestas por indigenas y no indigenas, notablemente el Taller de Historia Oral
(THOA), que desde la década de 1970 habia recuperado de modo sistematico la memoria
de los protagonistas de las luchas indigenas a lo largo del siglo XX, algunos ayllus
empezaron el proceso que se denomind “reconstitucion”. Esquematicamente, se trataba de
retomar las formas de autoridad colectiva originarias en toda su amplitud, retomando la
ritualidad correspondiente (lo que implico el rescate de ropas y objetos simbolicos que
habian estado guardados durante el periodo formalmente sindical), recuperando las formas
de eleccion de autoridades y sus prerrogativas formales, las cuales, segin Magdalena Agar

Diaz, incluian, entre otras:

«llevar la voz» de la comunidad, facilitar el establecimiento de reuniones comunales,
organizar el trabajo comunitario, sancionar las faltas, cobrar las multas por la inasistencia al
trabajo comunal, mediar conflictos entre los comunarios, realizar tramites en la ciudad
cuando sea necesario y estar presentes en reuniones con organizaciones externas que
quieran establecer acuerdos o tomar decisiones que afecten a toda la comunidad (2010:
19)
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Las atribuciones del cargo refieren, virtualmente, a todos los ambitos de la vida social:
gestion de conflictos sobre la tierra, sobre la vida conyugal, gestion del agua y recursos
naturales, vigilancia y castigos alrededor de robos y un largo etcétera. Constituyen, pues,
una justicia comunal que rebasa en larga medida las atribuciones de los dirigentes
sindicales tradicionales. Y ello no sélo a nivel del ayllu, sino también de markas —‘unidad
territorial de las dos parcialidades, la de arriba (aransaya) y la de abajo (ruinsaya), cada una
con sus ayllus correspondientes ([...] alrededor de 20 ayllus)” y suyus, las “unidades
territoriales de varias markas y sus limites que tenian que ver con razones administrativas,

econdmicas y politicas” (Guery Chuquimia, Chambi, Claros, 2010.: XXI)''".

Asimismo, influencio en el proceso, como factor externo de importancia no desdenable, la
firma por el Estado Boliviano del Convenio 169 de la OIT, el cual dotaba de
fundamentacion legal la reivindicacion por el territorio por parte de los ayllus, muchos de
ellos comprados a la Corona. En 1997, tras mas de una década de procesos de

reconstitucion ayllus, se fundo CONAMAQ.

Ello no se dio sin conflictos. La CSUTCB denuncié lo que defini6 como caracter
despolitizado de la reconstitucion, su dependencia de ONGs externas y la division del
movimiento campesino/indigena que ello supone. El contrargumento de CONAMAQ
observa el caracter dependiente de los sindicatos y lo restringido de su dmbito de accion. En
todo caso, como exponen René¢ Guery Chuquimia, Rubén Chambi y Fernando Claros
(2010), aunque las propuestas politicas de las dos organizaciones nacionales sean
conflictivas, en la practica hay elementos originarios que se preservan en lo sindical, asi

como en los ayllus reconstituidos se resguardan aprendizajes de origen sindical.

Hay, en todo caso, analisis académicos (Arnold y Spalding, 2005, por ejemplo) que sefialan
cierta vulnerabilidad de CONAMAQ por intereses de partidos de derecha. Es relevante el

que recientemente Rafael Quispe, quien fue maxima autoridad (Jiliri Apu Mallku) de

"El Qullasuyu, a su vez, se refiere al conjunto de suyus del sur del Tawantinsuyu (Imperio Incaico).
Ocupaban los territorios que van desde lo que hoy es el sur del Perti, hasta lo que hoy son el norte de Chile y
el de Argentina, siendo su region central la del Titicaca.
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CONAMAQ entre los afios de 2009 y 2011 y presidente de la Coordinadora Andina de
Organizaciones Indigenas (CAOI) entre 2012 y 2014, se haya aliado a Unidad Nacional
(UN), principal fuerza de oposicion de la derecha. Mediante esta alianza, Quispe se alzo
como diputado en las elecciones del 2014. El, sin embargo, matiz6 su decision
argumentando que difiere frontalmente del lider de UN, Doria Medina, pero que
comprendia ser entonces necesaria una alianza en contra de la amenaza a la democracia que

supone Evo Morales.

La opcidon de Quispe de unirse a un partido que ahondaria la politica extractivista del
gobierno actual se hace parcialmente comprensible en la medida en que CONAMAQ -
como la CIDOB- sufrié desde 2011 ataques constantes orquestados por el Gobierno. La
mundialmente reconocida lucha de los pueblos amazonicos en contra de la carretera que
atravesaria el Territorio Indigena del Parque Nacional Isiboro Sécure (TIPNIS) ha sido
apoyada fervorosamente por CONAMAQ -como veremos, debido en gran parte a la
posicionamiento radical de las Mama’ Tallas frente a los comedidos Tata Mallkus- y fue el
detonante de la ruptura con el Gobierno. Los ataques a CONAMAQ orquestados por el
Gobierno incluyeron la criminalizacion de los lideres que marcharon en favor del TIPNIS,
intentos de invasion de la sede de CONAMAQ en La Paz y la constitucion de un
CONAMAQ alternativo (que sus criticos denominan como “CONAMAS”), cuyo evento
principal fue encerrado en el 2015 por Evo Morales, quien entreg6 tres camionetas y cuatro

computadoras a la organizacion paralela (Maria Lohman, 2015).

4.1.2. El chacha-warmi en CONAMAQ: ;*“Ideal ausente”, oportunidades residuales

para las mujeres y/o “efectivizacion”?

En la VIII marcha, por ejemplo, las mujeres iniciaron. Los Tatas dijeron que
levantaran la vigilia, que era peligroso. Las Mama’ Tallas dijeron: “no, nos
quedamos para defender la vida, si quieren, vayan-se”. Era un interés
colectivo, a largo plazo
Luisa Miranda, técnica de CONAMAQ, entrevista, 9 de enero del 2013
En todas las experiencias de reconstitucion de ayllus y markas, asi como en la composicion
de Consejo de Gobierno de CONAMAQ), los cargos son chacha-warmi. De esta forma, las

mujeres ocupan un lugar organizativo Unico entre las organizaciones indigenas
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latinoamericanas: son autoridad con prerrogativas formales muy parecidas a las de su

pareja, no infrecuentemente sustituyéndolas en su ausencia.

Sin embargo, en términos practicos, ellas suelen ser relegadas. Algunas autoras, como
Julieta Paredes (2008), destacan que es el hombre la autoridad elegida (tanto a nivel
comunal como de Consejo de Gobierno), por lo que la posicion de la mujer es residual y
carece de poder practico. En el mismo sentido, René Guery Chuquimia et al., en su estudio
sobre el suyu Pakajaqi (2010), resaltan que la mujer solo es la lider efectiva de la
comunidad cuando su par es su hijo menor, lo que viene a ser lo mismo que afirmar que no
existe jamds igualdad entre esposo y esposa. Ello se agrava, prosigue Paredes, por la
distorsion de la realidad que el discurso del chacha-warmi impone: se obliga a reconocer a
las mujeres como autoridad cuando no lo son, para asi impedir que tengan lugar las
aspiraciones de ellas por tener poder decision en las comunidades. Asimismo, hay muy
acentuadas actitudes patriarcales en los propios mallkus. A modo de ejemplo, Lucila
Choque recogi6 de la boca de un mallku en San Pedro de Totora (Oruro), la siguiente frase:
“la mujer originaria es como un animalito: sirve sdlo para el sexo, las wawas y la cocina,

por eso no saben nada y por eso es dificil que participen” (2014: 430, italicos de la autora).

Asimismo, la division sexual del trabajo impone otra gran barrera a las mujeres: una vez
que ellas son responsables por el trabajo de reproduccion inmediata de la vida, carecen de
tiempo y movilidad espacial para acudir a las actividades politicas en sus distintos niveles,
siendo ello mas grave a nivel del Consejo de Gobierno de CONAMAQ que en los ayllus o
markas, puesto que las reuniones son en La Paz, a horas o dias de viaje de los ayllus. Ello
da lugar incluso a que el hombre de la pareja responsable por el Area de Mujer Originaria
sea quién mas actlie en el cargo. Durante las tres semanas que estuve en La Paz, no pude
encontrar a la Mama’ Talla de la Comision Mujer Originaria, pero si a su esposo, Juan
Huarayo. La pareja tiene un hijo que empieza ir a la escuela y otra recién nacida, por lo cual
ella muy raramente podia viajar y cumplir efectivamente el cargo. En estos casos,
sustentaba Luisa Miranda, dentro de la logica de reciprocidad en el trabajo, habria la
necesidad de que la comunidad se ocupara del cuidado de los hijos -y de las chacras y

animales- para que mujeres y hombres autoridades pudieran ejercer su cargo sin menoscabo
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de su vida cotidiana, pero ello raramente ocurre' '%. Por todo esto, René Guery Chuquimia et

al., hablan del chacha-warmi como “ideal ausente”:

En la experiencia de trabajo de campo, sobre todo en las asambleas, se ha visto que la

participacion de la mujer es minima (...) las autoridades no siempre estan con su pareja,

vienen ch’ullas, solos (...)

Sea como ocurra, la presencia de la mujer es un asunto mas simbodlico, asiste a actos

festivos, rituales o civicos, es quizas el componente mas discurso del derecho interno,

amparado en la costumbre, el ideal ausente de la reconstitucion del ayllu. (2010: 189)
Sin embargo, esos mismos autores reconocen que, en algunos casos, las esposas sustituyen
al esposo, a veces con mejor desempefo. Y es que, pese a las graves tergiversaciones ya
expuestas, las mujeres en los ayllus y en CONAMAQ tienen un oblicuo acceso a
determinados ambitos de poder que las indigenas de otras comunidades u organizaciones
mixtas no alcanzan. Ello da lugar a que haya ocasiones en que ellas puedan imponer sus
propias perspectivas a los hombres. Un ejemplo de ello ocurrié durante la VIII Gran
Marcha Indigena por la Defensa del TIPNIS, los Territorios, la Vida y la Dignidad y los
Derechos de los Pueblos Indigenas, convocada por comunidades del TIPNIS asociadas a la
CIDOB. Frente a todas las evidencias que apuntaban a que el gobierno de Evo Morales
imponia violenta y fraudulentamente sobre los pueblos amazdnicos la construccion de una
carretera que intervendria de modo muy negativo en su vida y territorio, el Consejo de
Gobierno de CONAMAAQ decidi6 apoyar la marcha, pero no se sabia de qué manera. Las
Mama’ Tallas, junto a las técnicas de CONAMAQ, optaron por ir a la iglesia de San
Francisco (en la salida de La Paz hacia El Alto) para participar de un acto de apoyo a las y
los marchantes. Una vez alla decidieron que deberian quedarse todo el tiempo de la marcha.
Articularon un campamento con otras organizaciones, entre ellas la Central Obrera
Boliviana, ocupandose las técnicas, sobre todo la de Cochambamba, Toribia Lero, de la
tarea de coordinacion con organizaciones aliadas para que hubieran condiciones de que las
Mama’ Tallas acamparan alli. Los Tata Malku trataron de removerlas de su intencion, entre
otras razones porque ello les obligaria moralmente ir a encontrarse con los pueblos

amazonicos y marchar, algo fisicamente muy demandante. Finalmente, al menos algunos lo

"2 Esta propuesta es un hecho en algunos casos que me fueron relatados en Ecuador por Silvia Tibi, secretaria
de relaciones internacionales de la CONAIE, y Rocio Gomez, realizadora de la Corporacion de Productores
Audiovisuales de las Nacionalidades y Pueblos (entrevistas realizadas respectivamente el cinco y el nueve de
noviembre del 2012).
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tuvieron que hacer, entre ellos el entonces presidente del Consejo de Gobierno, Rafael
Quispe. De esta forma, la que fue la decision més determinante de CONAMAQ en los

ultimos cinco afios es plenamente atribuible a las mujeres autoridades.

Pero pese a haber sido una decision de mujeres, no se debia a sus intereses exclusivos, sino
a los que la misma organizacion habia tomado como propios: la defensa de la naturaleza. Y
no sélo desde la solidaridad para con las organizaciones amazonicas, sino también desde
una perspectiva de defensa de sus propios territorios: diferentes entrevistadas(os) asociaron
el conflicto del TIPNIS al que se habia vivido en el 2012 por la amenaza de explotacion del
cerro Mallku Qota, dentro de la Tierra Comunitaria de Origen Ayllu Sullk’a Jilaticani en
Potosi. Creian que si el gobierno lograra una victoria en el TIPNIS, acumularia fuerzas para

retomar la explotacion minera en Mallku Qota.

De esta forma, CIDOB y CONAMAQ afianzaron la confianza mutua. Juntas acusaron de
traicion al gobierno y a las organizaciones “trillizas”, optando por declarar extinto el Pacto
de Unidad, dado que sus acuerdos estaban siendo tergiversados. Ello ha valido una
represion violenta por parte del gobierno, la cual viene implicando la compra de lideres, el
establecimiento de gobiernos ilegitimos para la CONOMAQ y la CIDOB, y el despejo de
los lideres elegidos de sus respectivas sedes, entre otras estrategias. Las luchas de las

mujeres fueron fundamentales para todo ello, hecho usualmente olvidado.

Este ejemplo y sus largas consecuencias evidencian que las mujeres pueden tener una
amplia influencia (mas dificilmente alcanzable por las mujeres de otras organizaciones) en
la politica de CONAMAQ. Asimismo, en las reuniones donde se tratan temas de mayor
importancia o sobre asuntos conflictivos, la presencia de las mujeres es crucial. En
reuniones que pueden durar todas las horas que sean necesarias hasta llegarse a un acuerdo,
la tension es enorme y las jerarquias de género pueden quedarse parcialmente diluidas. Las
intervenciones de las mujeres se hacen mds frecuentes y sus intervenciones mas
emocionadas y vicerales, rompiendo formalidades, incrementando la sinceridad y haciendo

, 113
mas alcanzables los consensos .

' Mencionada entrevista a Elizabeth Lopez, el 26 de enero del 2013.
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No he podido acceder a amplios relatos sobre las discusiones internas en los ampliados o en
otros eventos. La acusacion de que las mujeres no tienen autonomia para oponerse a sus
respectivos esposos puede que tenga fundamento, pero también hay roces internos en cada
pareja y las mujeres logran avances en diferentes ambitos. En algunos casos, como me
expuso Elizabeth Lopez, los maridos pasan a asumir las labores de reproduccion junto a las
mujeres (banar a los hijos pequefios que les acompanan en las reuniones, lavar sus ropas,
etc.). En otros casos, las mujeres fuerzan sus maridos a que no interfieran en su
protagonismo. A ese respecto, el caso mas importante es el de la pareja Rafael Quispe y
Rocio Pati. Ella le exigié mayor participacion y €l se resistio, llegando incluso a reprochar a
las técnicas mujeres (todas ellas indigenas) de CONAMAQ por interferir en el orden de la
organizacion. Sin embargo, con el pasar del tiempo, Rocio demostré6 mayor dominio del
habla y sus intervenciones pasan a cobrar una importancia especifica, puesto que el
componente emocional de su expresion verbal terminaba por alcanzar una resonancia
distinta en reuniones y asambleas. En el proceso, la pareja pasaria entonces a demandar lo
que denominaron “efectivizacion del chacha-warmi”, es decir, que la autoridad fuera
efectivamente ejercida por la mujer y el hombre de la pareja. Cuando en enero del 2013
tuve la oportunidad de ver a Rocio Pati y Rafael Quispe, como autoridades de la CAOI,
durante el encuentro trimestral que CONAMAQ y CIDOB realizan en Cochabamba,
hablaban siempre en par, aunque Rafael Quispe en primer lugar y mas extensamente.
Argumentaron la importancia de la efectivizacion tanto frente a las hermanas y hermanos
de CONAMAQ, como frente a las organizaciones aliadas, para con quienes tenian

dificultad de financiar los viajes de Rocio Pati como autoridad a la par que los de Quispe.

4.2. Las mujeres indigenas urbanas aliadas (y técnicas) de CONAMAQ

La fuerza del movimiento indigena boliviano es eminentemente rural. Como ya he dicho,
en el Pertt hay un nimero reducido de personas urbanas que se consideran indigenas,
siendo posible que no se consideren como tal incluso hablando quechua y habiendo nacido
en los Andes. En Ecuador y en Guatemala, las gentes indigenas urbanas, intelectuales o no,

han jugado un rol importante dentro de las més importantes organizaciones indigenas. En
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Bolivia, hubo intelectuales andinos que han sido fundamentales para los movimientos
indigenas, como Fausto Reinaga o integrantes del THOA como Estaban Ticona, Maria
Eugenia Choque o Carlos Mamani, pero no parece haber habido por su parte un intento
sostenido por conformar una organizacion indigena predominante urbana que aspirase a
tener la importancia de la organizaciones rurales, como tampoco por encontrar para si un
espacio en las grandes organizaciones campesinas: la CSUTCB, la CONAMAQ, la CIDOB

o las Bartolinas.

De esta forma, la accion politica de las y los indigenas urbanos en Bolivia ha sido
recurrentemente en labores de apoyo externo a las organizaciones indigenas de naturaleza
eminentemente rural. Tras el periodo de potentes protestas entre 2000 y 2004, el
establecimiento del Pacto de Unidad en 2004 por parte de las cinco grandes organizaciones
indigenas/campesinas del pais, la eleccion de Evo Morales como presidente en el 2005 y el
establecimiento del proceso constituyente, un nuevo periodo de enorme abertura
democratizadora maravillaba a la sociedad boliviana y estos grupos de intelectuales
estuvieron apoyando al Pacto de Unidad, o individualmente a sus organizaciones
constituyentes y a muchos otros procesos. Sin embargo, con la acentuacion del caracter
centralista del MAS, su desinterés y boicot hacia los mas diversos procesos organizativos
democratizadores (Raquel Gutiérrez, 2011a), su pacto con los grupos oligarquicos de
Tierras Bajas, su politica extractivista, el predominio de los sectores cocaleros y de las
cooperativas mineras sobre los pueblos preferencialmente agropecuarios 'y

cazadores/recolectores (Elizabeth Lopez, Sarela Paz''

), muchos intelectuales andinos se
han distanciado de las organizaciones que apoyan al Gobierno y han concentrado su apoyo
-y su sensibilidad y dolor- en CONAMAQ (Lucila Choque'"”). En el caso de CONAMAQ,
ello se ve facilitado por una norma interna, quizas inexistente en otras organizaciones

indigenas, de no contratar técnicas(os) mestizas(0s).

En este contexto, un grupo -no formalizado, pese a concertar acciones entre si con

frecuencia- de mujeres indigenas urbanas se ha volcado con gran energia y pasion al apoyo

4 Entrevisté a Sarela Paz en Cochabamba el 21 de enero del 2013.
5 Diferentes conversaciones informales en el mes de enero del 2013.
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de CONAMAQ vy, especialmente, a las mujeres autoridades. En enero del 2013, entrevisté
formalmente a cuatro de ellas: Toribia Lero, Luisa Miranda, Angélica Sarsuri y Elizabeth
Lopez, y tuve diversos encuentros informales en La Paz con Lucila Choque, profesora en la
Universidad Publica de El Alto. Todas ellas vienen trabajando voluntariamente o como
técnicas y/o prestando consultorias con CONAMAQ en los tultimos afios, tanto en la
Comision Mujer Originaria como en otras comisiones. Toribia Lero, Unica residente en
Cochabamba, y Luisa Miranda tienen mas de una década de trabajo. Ninguna de ellas
podria ser autoridad de algin ayllu o de CONAMAAQ a nivel nacional, dado que no tienen

una vida cotidiana en las comunidades.

Antes que nada, es importante sefalar que las y los técnicos en CONAMAQ terminan por
cobrar una importancia mayor que en otras organizaciones, dado que el principio de
rotatividad adoptado requeria que los cargos sean no solo breves -dos afos- sino que sean
ocupados por el mayor nimero posible de ayllus, por lo cual la transferencia de
conocimientos fue un tema delicado. En este contexto, las y los técnicos tuvieron una
responsabilidad en la efectiva trasmision de cargos''® a veces mayor que la de las y los
integrantes salientes, por lo que aquellas técnicas con muchos afios en la organizacion
terminan por hacerse imprescindibles. A ellas (y ellos) les cabe gran responsabilidad en la
tarea de informar a las nuevas Mama’ Tallas y Mallku Tatas sobre el desarrollo de los
proyectos iniciados en periodos anteriores y las formalidades en el trato con diversos tipos

de instancias gubernamentales y organizaciones.

En términos de las demandas especificas de las mujeres, las aliadas de CONAMAQ han
desarrollado estrategias especificas de capacitacion a las Mama’ Tallas tanto del Consejo
General como de los ayllus. Estas capacitaciones van desde alfabetizacion hasta politicas
publicas, pasando por lucha contra la violencia hacia la mujer, territorio y recursos

naturales, derechos a la salud, educacion, propiedad, etc.

'1® Seguin Elizabeth Lopez, la rotatividad de los cargos a nivel nacional es muy beneficiosa para los ayllus y
markas, puesto que las autoridades que regresan del ambito nacional pueden contribuir en mucho a lo politico
local. A nivel nacional no lo es tanto, puesto que el aprendizaje de todo lo que implica es largo, a punto de
que solo la mitad del mandato las autoridades alcanzan a tener una comprension amplia de lo que implica sus
cargos.
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Su apoyo es importante para sistematizar las aspiraciones de las Mama’ Tallas sobre
determinados temas dentro del mismo CONAMAQ. Una cuestion interesante que me fue
expuesta por Miranda fue la necesidad de reconstituir la responsabilidad de los ayllus en la
crianza de las y los hijos de quienes ejercen cargos de autoridad, lo que estaria dentro de la
logica de reciprocidad originaria: una vez que el ejercicio del cargo no es un privilegio, sino
un servicio, es necesario que el ayllu se haga cargo del trabajo que las autoridades no
pueden realizar durante el mandato. Como las autoridades de CONAMAQ deben residir los
dos afios de su mandato en La Paz, por norma interna, el ayllu deberia ocuparse del trabajo
tanto de la Mama’ Talla como del Mallku Tata, pero no es lo que ocurre, y frente a la
necesidad de crianza, las mujeres terminan por quedarse en sus comunidades durante la
mayor parte del ejercicio de su cargo. Revitalizar la reciprocidad comunitaria en términos
de crianza —practica que algunas mujeres indigenas autoridades en Ecuador mantienen y
empiezan a elaborar un discurso que lo legitima- seria uno de los elementos fundamentales

para la “efectivizacion del chacha-warmi”.

Asimismo, su labor es importante en la incidencia de leyes que favorezcan a las mujeres.
Miranda me mencion6 que, a inicios del 2013, trabajaba en propuestas que modificarian el
codigo penal en el ambito de lo civil y familiar, para garantizar los derechos de las mujeres
con hijas(os) fuera del matrimonio, puesto que las normas comunitarias no preveian hasta
entonces un respaldo a las madres sin pareja, haciéndose relevante un apoyo de la justifica

formal.

Las mujeres aliadas son también importantes a la hora de alcanzar recursos y apoyos
solidarios mas amplios. Asi ocurri6 durante la vigilia por la VIII Marcha, cuando pudieron
gerenciar las condiciones necesarias para que las Mama’ Tallas se instalaran en la iglesia

San Francisco.

El hecho de que Rafael Quispe se quejara con las técnicas mujeres de CONAMAQ por
haber incentivado a su esposa Rocio a hablar en publico es en si una forma indirecta de
reconocimiento de la importancia de su compromiso con las mujeres y con la organizacion.

El hecho de que hoy Quispe comprenda la potencialidad de lo que junto a Rocio Pati paso a
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llamar “efectivizacion del chacha-warmi” muestra, asimismo, que, pese a que es incomoda
para los hombres, la labor de las mujeres indigenas aliadas de CONAMAQ resulta a la

larga beneficiosa para el conjunto de la organizacion.

Su importancia también reside en la sistematizacion de los debates dentro de CONAMAQ
sobre temas de primer interés para la organizacion, como puede ser la defensa de los
recursos naturales en contra de los proyectos extractivistas y la entrada de los transgénicos
al pais. En muchos casos, ellas articulan capacitaciones al respecto y, frecuentemente, son
responsables por representar a CONAMAQ ante la prensa y organismos nacionales e

internacionales.

Finalmente, su importancia se halla también en ambito investigativo. Lucila Choque y
Elizabeth Lope tenian un vivido interés por la cuestion del “chacha-warmi”. Choque ya
realizaba investigaciones en los ayllus al respecto, asi como Lopez le prestaba especial
atencion al tema en los talleres. Pretendian iniciar una sistematizacion de lo teorizado al

respecto para enriquecer su practica dentro de la organizacion.

Esta peculiar opcion de las mujeres indigenas urbanas aliadas de CONAMAQ es
sumamente interesante, pues denota no solo una solidaridad entre diferentes formas de ser
indigena, pero también la asimilacion por parte de las mujeres urbanas de la fuerza de las
formas de organizacion indigenas que no tienen par en las ciudades. Desde una logica que
nos parece descolonial por excelencia, antes que organizarse segin objetivos especificos de
su posicion en el mundo, optan por reunir esfuerzos junto a aquellas organizaciones cuya
raigambre social es mas honda, cuyas aspiraciones y demandas tienen mayor capacidad

transformativa.
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4.3. “Las Bartolinas” y las mujeres de las “trillizas”: ;Delegar arriba para
fortalecerse desde abajo?

Nuestro objetivo es defender las politicas del hermano presidente

Juanita Ancieta Orellana, Secretaria Ejecutiva de las Bartolinas, 2013""’

Nuestras organizaciones (regionales, provinciales y departamentales de las

Bartolinas) son soldados para el proceso de cambio
Isabel Dominguez Meneses, Secretaria Ejecutiva de las Bartolinas en
Cochabamba, 2013""®

Las Bartolinas no nos han traicionado, son la vanguardia del Pacto de

Unidad, las principales guardianas del proceso de cambio
Alvaro Garcia Linera, discurso por el 33° aniversario de las Bartolinas, 10
de enero del 2013, en La Paz
La Confederacion Nacional de Mujeres Campesinas de Bolivia Bartolina Sisa (las
Bartolinas) ocupa una posicion relativamente débil en el juego de alianzas con las otras dos
“Trillizas”: la Confederacién Sindical Unica de Trabajadores Campesinos de Bolivia
(CSUTCB) y la Confederacion Sindical de Comunidades Interculturales de Bolivia (CSCIB
o “Interculturales”) y con el instrumento politico que conforman, el Movimiento al
Socialismo - Instrumento Politico por la Soberania de los Pueblos (MAS-IPSP o
simplemente MAS). La estrategia general que las Bartolinas parecen haber tomado es
consecuente con esta relativa fragilidad y puede ser comprendida como una variante de una
recurrente estrategia de lucha de las mujeres en d&mbitos mixtos, la cual se constituye de tres
elementos: 1) por un lado, aceptan, de un modo méas o menos implicito, la posicién
subordinada desde la cual parten; ii) buscan ser reconocidas como las mas responsables en
la defensa de los intereses comunes; y iii) adoptan una estrategia de crecimiento que no
choque mas que en momentos trascendentes con el rol subordinado que esperan los

hombres de ellas. Cautela y fea.

No es coincidencia que en el discurso de Garcia Linera por el 33° aniversario de las
Bartolinas €l las denominara “guardianas del proceso de cambio”, refuncionalizando con
bastante consciencia la famosa expresion de que las mujeres indigenas son “guardianas de

la cultura”. Las citas de la epigrafe podrian multiplicarse indefinidamente. Si he optado por

""" Entrevista no grabada por problemas técnicos, realizada el 8 de enero del 2013 en la sede de Las Bartolinas
de La Paz, cita recogida en el cuaderno de campo.
'8 Entrevista realizada el 15 de enero del 2013 en la sede de Las Bartolinas de Cochabamba.

183



las frases de la Secretaria Ejecutiva Nacional y de la de Cochabamba, es por la importancia
que tienen esos cargos, ya que muchas otras integrantes de las Bartolinas se expresan con
semejante contundencia su apoyo al gobierno del MAS. A la pregunta que le hice a Juana
Ancieta Orellana sobre los objetivos de las Bartolinas, me contest6 en primer lugar que era
“defender las politicas del hermano presidente”, sin ningin rodeo que escenificara una
autonomia organizacional. De la expresion “soldados para el proceso de cambio” elegida
por Isabel Dominguez Meneses, sobran comentarios. También se expresaban de modo muy
semejante las integrantes del MAS que pude entrevistar: Lucia Yanarico, concejala del

poblado Turupana (La Paz) y Concepcion Ortiz'"”’, vice-presidenta del MAS, para quién:

ahora estamos asumiendo con mas fuerza y responsabilidad las mujeres que los
hombres, quienes se venden. En cambio las mujeres no nos estamos prestando a
esos juegos, a las prebendas, estamos manejando transparentemente nuestra
ideologia.
De esta forma, entre todas las mujeres de las Bartolinas, de la CSCIB y del MAS, hay un
discurso concertado, muy homogéneo, sobre la especificidad de ellas como “guardianas” en
el proceso de cambio. En ello también se transluce su posicion de actoras secundarias en el
proceso: “soldados”, “defender”, “guardianas” y términos bélicos que refiere a quienes
acatan Ordenes de otros. Pese a que en su discurso recuerden a las integrantes de las

Bartolinas que han sido elegidas como diputadas, senadoras o ministras, ellas nunca son

sujetos principales como “Evo” o “el proceso de cambio”.

Pero como mencionado anteriormente, esta débil capacidad para incidir en las politicas
macro no implica inaccion, sino la redireccion de esfuerzos hacia el trabajo local y me
fueron narrados o se encuentran disponibles en la bibliografia sobre las Bartolinas,
numerosos ejemplos de ello. Podria delimitar tres campos de accion preferenciales:

economia, formacion politica y comunicacion.

""" Entrevista realizada en la sede del Mas de La Paz, el 24 de enero del 2013. Conviene recordar que Evo es
aun el presidente del MAS, por lo que la vice-presidencia es en la practica el principal cargo al que pueden
acceder las y los demas integrantes del partido.
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En términos de lo econdmico, tanto Felicia Cruz Flores'?’, secretaria ejecutiva de las
Bartolinas en Padcacya (departamento de Tarija), como Lucia Yanarico, ex secretaria
ejecutiva de las Bartolinas en Iurupana y hoy concelaja del MAS por la localidad, han
hablado de proyectos de formacion y de apoyo financiero agropecuario apuntando a la
promocion de alimentos orgéanicos -para consumo propio, venta y exportacion- y la mejoria
de animales (sobre todo gallinas en el caso de Iurupana). En ambos casos se habld del
apoyo de la cooperacion internacional y del Gobierno en los proyectos, siendo que Cruz
Flores resaltaba el primero y Yanarico el segundo, siendo su labor de negociacioén con el

gobierno central fundamental para alcanzar la consolidacion de proyectos.

Dentro del ambito econémico, aunque mas alla de €I, se encuentran las gestiones de Cruz
Flores como concejala en lo relativo a la apertura de caminos en las comunidades de
Iurupana. Seis de las 125 comunidades que componen el poblado carecian de caminos y
ello exigia que sus habitantes tuvieran que caminar mas de tres horas para acceder a centros
poblados, lo que era necesario para, entre otras cosas, vender sus productos. El principal
acuerdo de Yanarico con sus electoras y electores habia sido la construccion de los
caminos, cuya consecucion ella orgullosamente afirmaba haber logrado en la primera mitad
de su mandato. En el momento de la entrevista, entre sus proyectos se encontraba la
reconstitucion de la “tienda de consumo”, la cual construy6 con ayuda de la cooperacion en
su etapa de secretaria ejecutiva de las Bartolinas y cuyo objetivo principal es vender a

precio justo a las y los comuneros productos considerados como necesarios

En el ambito de lo politico, la necesidad de formacion es la mas sentida por las
entrevistadas. Concepcion Ortiz, vice-presidenta del MAS a nivel nacional, sefialo el
desconocimiento administrativo del orden publico como uno de los mayores impeditivos
para la consolidacion de las mujeres en los puestos de liderazgo del partido, para lo cual
estaba trabajando un programa de escuelas politicas para mujeres y también hombres. En
Padcaya se cree avanzar hacia una formacion politica permanente que se compone de

talleres, cursos y encuentros a niveles departamental y nacional. Mdas alla de lo formal,

"2 Entrevista (no grabada) el 10 de enero del 2013, en La Paz, durante la celebracion del 33° aniversario de
las Bartolinas.
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Cruz Flores argumentaba sobre la necesidad de visitar las comunidades y lograr un
convencimiento de que al menos una mujer se comprometiera a representar a las Bartolinas.
La alfabetizacion de las mujeres, segun Isabel Dominguez, es también un componente

importante de la formacioén politica.

En términos de comunicacion, Cruz Flores me expuso que en Padcaya han logrado
capacitarse comunicacional y técnicamente en radio, teniendo hoy un programa en la radio
local, mientras se encontraba en el 2013 en marcha un proyecto de estrategia
comunicacional “desde y para las mujeres”. A nivel nacional, las Bartolinas acababan de
elaborar una estrategia de comunicacion, que tenia por objetivos, a nivel interno, establecer
un intercambio continuo de informacion entre todas sus integrantes -que segun su estatuto
(s/f) cuenta con 1.670.458 afiliadas- y a nivel externo, explicitar la contribucién que han
traido las Bartolinas al pais en sus 33 afios de existencia'?' (Marcelina Cardenas, 2013).
Ello incluia la capacitacion humana y técnica que permitiria la construccion de una pagina

web y publicaciones regulares, lo que atin no ha ocurrido.

No deja de ser interesante que ninguno de estos tres temas se refiera a un ambito
especificamente femenino. Maternidad, crianza de los hijos, reproduccion inmediata de la
vida, violencia intrafamiliar contra la mujer, propiedad y tenencia de tierras son temas que
las entrevistadas no juzgaron necesarios destacar. El término “machismo” aparece con
frecuencia en tanto acusacion generalizada al conjunto de los hombres, pero es usualmente
matizado como un rezago que esta siendo paulatinamente superado. Las dos tesis
doctorales que han otorgado espacio mayoritario a las Bartolinas y/o a las mujeres del MAS
-de Diaz, 2010 y Cabezas, 2013- tampoco muestran una preocupacioén por estos temas,
siendo que Cabezas expone incluso el rechazo de las mujeres indigenas del MAS a las
propuestas legislativas de mujeres feministas mestizas en contra de la violencia contra las
mujeres. Ella recoge argumentos de diferentes diputadas y senadoras muy coincidentes,
entre los cuales recojo el de la diputada Cristina Rojas: “Yo he sido madre antes que mujer.

No voy a ir en contra de los varones porque tengo hijos varones” (Cabezas, 2013: 217).

2! Entrevista a la secretaria ejecutiva nacional de las Bartolinas, Juanita Ancieta Orellana, 8 de enero del
2013.
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A partir de lo expuesto, quedan explicitos como funcionan los dos primeros elementos de la
estrategia de las Bartolinas que expusimos al principio: la aceptacion de su posicion
subordinada en su relacion con las organizaciones masculinas y su esfuerzo por mostrarse
como las mas responsables con respecto a los intereses comunes. Asimismo, hemos
expuesto su estrategia de crecimiento que aprovecha espacios que no entran en conflicto
con el de los varones. Pero en un momento especifico, hubo por su parte una movida
estratégica que confrontd al interés de los varones, aunque con resultados negativos. A
inicios del 2014, apoyaron la candidatura de Evo Morales a la presidencia, pero se negaron
a aceptar de modo inmediato la candidatura de Garcia Linera como su vice presidente. Por
algunos meses, intentaron entre bastidores -con pocas declaraciones publicas- convencer a
los hombres de que era necesaria una vice presidenta mujer. Linera afirmaria durante las
semanas previas a la que finalmente fuera confirmado como candidato a la vice-presidencia
que ir en contra de su candidatura era ir en contra del proceso de cambio. Hubo entonces

alguna fisura entre las Bartolinas y, finalmente, ellas acatan su candidatura.

Es interesante recordar el discurso de Linera por el 33° aniversario de las Bartolinas a raiz
de este conflicto posterior, puesto que su reiterado elogio a la condicion de guardianas del
proceso de cambio puede ser comprendido como un adelantamiento a la posibilidad de que
las Bartolinas posteriormente buscaran justamente reemplazarlo. Seguramente para

entonces ya habia indicios de ello.
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4.4. Mujeres Creando Comunidad y Asamblea de Feminismo Comunitario:
Jrecreacion del feminismo?

Sin desmerecer lo que ellas, las feministas occidentales, hicieron y hacen

en sus sociedades, nosotras queremos posicionar desde Bolivia nuestro

proceso feminista y nuestros procesos de cambios.

Nos parece importante partir de nuestra definicién feminismo: feminismo es

la lucha y la propuesta politica de vida de cualquier mujer en cualquier

lugar del mundo, en cualquier etapa de la historia que se haya rebelado

ante el patriarcado que la oprime.

Esta definiciéon nos permite reconocemos hijas y nietas de nuestras propias

tatarabuelas aymaras, quechuas y guaranies rebeldes y antipatriarcales.

También nos ubica como hermanas de otras feministas en el mundo y nos

posiciona politicamente frente al feminismo hegemaonico occidental.

Julieta Paredes, Hilando fino desde el feminismo comunitario, 2012 [2010]
La propuesta del “feminismo comunitario” de Bolivia se encuentra intimamente asociada a
la experiencia politica de quien es una de las mas influyentes feministas latinoamericanas,
la aymara Julieta Paredes. Durante su infancia en La Paz hablé aymara, hasta que con un
puifietazo que le rompid sus dientes de leche, su padre le obligd a que lo abandonara. Hoy
estudia esta lengua andina y denuncia la forma patriarcal en que es retomado el idioma por

organizaciones indigenas (en Diego Falconi, 2012).

Junto a Moénica Galindo, conformd en 1990 la colectiva feminista-anarquista Mujeres
Creando, cuyas insistentes combatividad e irreverencia impulsaron una multitud de
acciones politicas y artisticas que buscaban contestar todas las formas de poder, sobre todo
el patriarcado y el capitalismo: la produccion del fanzine “Mujer Publica” para la venta en
las calles, pintadas callejeras, programas de radio, guarderia para trabajadoras, talleres con
trabajadoras sexuales y del hogar, manifiestos, publicacion de libros y un largo etc. Segiin
Denise Arnold y Alisson Spedding (ibid: 34-35), la mayoria de las feministas bolivianas
fueron inspiradas y/o pasaron por Mujeres Creando, aunque también resaltan el caracter
antidemocratico de la colectiva, que terminaba por ahuyentar a la mayoria de las feministas
a quienes antes habia seducido. Fuera de Bolivia, el impacto de Mujeres Creando fue
también fuerte. Durante el VII Encuentro Feminista Latinoamericano y Caribefio, realizado
en Chile el 1996, Paredes y Galindo, junto a feministas de otros paises -entre ellas, las
dominicanas Yuderkis Espinoza y Ochy Curiel, la mexicana Ximena Bedregal, la italo-

mexicana Francesca Gargallo y la chilena Maria Pisano- se opusieron de modo tenaz y
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apasionado a la amplia hegemonia que el feminismo institucionalizado entonces lograba.
Junto a estas y otras feministas, consolidaron la autodenominada vertiente autébnoma del
feminismo latinoamericano, que se ha transformado en un punto de referencia -aun hoy en
plena actividad, siempre en medio de debates y conflictos internos- para todo feminismo de

aspiracion radical.

Asimismo, la vena artistica y anarquista de Paredes y Galindo ha llamado la atencion de
algunas tendencias feministas euro-estadounidenses que buscaban salir de su
ensimismamiento, dando lugar a invitaciones a encuentros, una exposicion en el Reina
Sofia (en el 2000) y mas recientemente al relanzamiento de la revista Mujer Publica a
través de una plataforma editorial internacional (aunque Paredes ya no esté ligada a este
proyecto). Sin embargo, Paredes pasé a ver este proceso con ojos criticos. En entrevista a

Victoria Aldunate (2008), argument6:

El afio 2000 viajamos a una Megamuestra de Arte en el Museo Reina Sofia (...) La
intelectualidad europea nos reconocia... 0, tal vez, nos mostraba... pero ;y el pueblo
latinoamericano, especialmente el boliviano que era el nuestro, qué?.. Senti que
estabamos metidas en un lugar que no era el nuestro o al menos no era el que varias de
nosotras queriamos... Ahi se inicia la division y se termina en una triste reunion que dura
un dia entero, con mucho dolor...

Y luego prosigue:

Un grupo, y un movimiento tienen que ser calidad, si, pero también cantidad. Muchas
veces llegamos a reuniones en las que se trataban cosas importantes para las mujeres y
hombres bolivianos, y no nos conocian, no sabian de nosotras y nuestras propuestas.

De esta forma, en el 2002, Mujeres Creando se divide en dos grupos. El grupo en el que se
encuentra Julieta Paredes pasa a enfocar su trabajo en los barrios pobres de La Paz y de El
Alto, desde una perspectiva que se pretende horizontal. La lucha contra el ALCA, contra el
racismo, en contra de la venta del gas y -a partir de esta- la lucha por la recuperacion para el
pueblo de los llamados recursos naturales, son algunos de los debates que vio nacer Julieta
Paredes en el cotidiano de las luchas de las mujeres y que serian fundamentales para el
futuro de su vertiente de Mujeres Creando. En el 2003, ella participd desde el inicio de las

protestas, marchas, bloqueos y discusiones en El Alto, cuyos habitantes serian victimas de
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represion violenta que causo la muerte de 63 personas. La resistencia de la poblacion al
ataque del ejército vendria a ser conocida como “Guerra del Gas” y obligaria al presidente

Sanchez de Lozada fugarse del pais.

Desde entonces, Paredes intensifico el didlogo con mujeres populares, modificd el nombre
de su organizacion hacia Comunidad Mujeres Creando Comunidad (CMCC) y crea, junto a
organizaciones de mujeres populares, en su mayoria indigenas, la Asamblea de Feminismo
Comunitario (AFC). Es dificil definir cada experiencia organizativa y los limites entre una
y otra. La forma de la primera es proxima a la de muchas colectivas feministas (y no
feministas) en toda América Latina: relativamente reducida y dependientes de la energia
mas o menos oscilante de algunas de sus integrantes. Ya la forma de la(s) AFC(s) es mas
rara (con cierta semejanza a las redes de feminismo popular ecuatorianas expuestas en el
proximo capitulo), conforméandola un conjunto heterogéneo de organizaciones de mujeres
de diferentes regiones del pais -“no podemos estar toda la vida en colectivos chicos”, me

dijo Paredes con tono divertido'*

-. En el 2009, a través de Paredes pude conocer a tres
integrantes de las AFCs en El Alto: Claudia y Sandra Apaza, de una organizacion que
trabajaba en el 2009 con mujeres que habian sufrido violencia de sus ex parejas, y
Mercedes Marquez Quispe, secretaria ejecutiva de la Federacion de Mujeres de la ciudad de
El Alto y desde el 2015 diputada suplente por el MAS. En Cochabamba conoci a
integrantes de la Comunidad de Musica Autdctona Warmi Pachakuti, en la que se
encontraban integrantes de la AFC cochabambina. La AFC funciona en términos de redes,
con encuentros de regularidad variable -dependiente de fondos propios o de instancias
gubernamentales del MAS-, mientras cada colectiva integrante realiza sus actividades con
la misma libertad que antes de formar parte de la Asamblea. Por parte de todas las
integrantes de las AFCs que conoci habia alegria y gratitud por la experiencia y a Julieta

Paredes, aunque, como ocurre con la Asamblea de Mujeres Populares y Diversas del

Ecuador, son relativamente pocas las mujeres que escriben o hablan en nombre de la AFC.

'22 Cita de memoria desde una entrevista informal y no grabada que le hice, previa al inicio de la presente
investigacion, en el Café Carcajada, en La Paz, en febrero del 2011
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En el reciente encuentro sobre Comunalidad en la ciudad de Puebla (del 26 al 29 de octubre
del 2015), mujeres indigenas y algunas no indigenas de diferentes estados de México, de
Pert y de Argentina (quizas también de otros paises), ademas de Julieta Paredes, Adriana
Guzman y bolivianas realizaron un encuentro del Feminismo Comunitario de Abya Yala,
que se venia gestando desde, por lo menos, el 2013 (entrevista de Paredes a Fernanda
Sanchez, 2014). Aun cuando no he podido participar de la asamblea, si pude asistir al
lanzamiento del libro El tejido de la Rebeldia. ;Qué es el feminismo comunitario? de
Paredes y Guzman. Fue notable el entusiasmo de las participantes en el evento, lo que

muestra la capacidad de apertura de horizontes de la propuesta.

4.4.1. La conceptualizacion del feminismo comunitario

Aun cuando esté asociada a los procesos de la AFC, considero que la teorizacion del
feminismo comunitario es de autoria individual de Julieta Paredes, que quedo sistematizada
en su libro del 2008 Hilando fino desde el feminismo comunitario, que ha tenido muchas
reimpresiones y ediciones dentro y fuera de Bolivia, incluyendo una en México. El libro
empieza afirmando a las mujeres como la mitad de cada pueblo y mas de la mitad del
boliviano, insistiendo en lo patriarcal que supone comprenderlas como “problema” o
“tema”. Es un posicionamiento eminentemente anti-victimizador, que afirma en primer
lugar la potencialidad de las mujeres frente a las tendencias a minimizarlas. Son criticados
los efectos del neoliberalismo sobre las gentes, el Estado y las mujeres, asi como en la
institucionalizacion del feminismo. Desde una perspectiva proxima a la de las feministas
materialistas francesas o de Gayatri Spivak (1997), se reivindica el concepto de género, no
en busqueda de la equidad, sino en tanto estructura de dominacion a ser destruida, y, con

ello, las categorias “mujer” y “hombre”.

Los elementos de mayor especificidad de la propuesta dicen respecto al término “entronque
patriarcal”, el cual fue asumido por muchas mujeres indigenas en América Latina y sus
aliadas. Mediante ¢él, Paredes afirma la existencia de un patriarcado previo al impuesto por
2
los colonizadores, reivindica las luchas de las “tatarabuelas” en contra de él, denuncia el
b

pacto que los “tatarabuelos” acordaron con los colonizadores en contra de las mujeres y,
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también, denuncia al chacha-warmi como idealizacion que impide el analisis de la realidad

y la posibilidad de denunciar la violencia estructural que sufren las mujeres.

La propuesta afirmativa a ello es el “warmi-chacha”, que no seria una inversion, ni una
reescrita mitica del pasado, sino la afirmacion de una realidad futura, en la cual el género es
destruido, asi como las categorias masculino, femenino, mujer y hombre. En todo ello hay

una confrontacion con el feminismo occidental. Este

Les significo a las mujeres posicionarse como individuas ante los hombres (....), pero esto
no se puede entender dentro de nuestras formas de vida aqui en Bolivia con fuertes
concepciones comunitarias, por eso nos hemos planteado como feministas bolivianas
hacer nuestro propio feminismo, pensarnos a partir de la realidad en la que vivimos. No
queremos pensarnos frente a los hombres, sino pensarnos mujeres y hombres en relacion
a la comunidad (2008: 78-79)

Ello permite comprender la lucha de las mujeres indigenas contemporaneas no sélo como
herencia del feminismo como tampoco sélo de las “tatarabuelas”, sino de todas las luchas

de los pueblos indigenas, como afirma en un texto mas reciente:

Es necesario puntualizar que las corrientes de las que nace la vertiente de Mujeres
Creando comunidad son las del katarismo, la teologia de la liberacién, la guerrilla de Che y
que hoy se conoce como guevarismo, las fiestas de Gran Poder y los movimientos
populares. Nosotras, a diferencia de otras auténomas, no nacemos del feminismo de la
diferencia occidental y sus seguidoras latinoamericanas (Paredes, 2012)

La conceptualizacion es, de esta forma, muy completa y seductora. Reactualiza las criticas
del feminismo autonomo y anticapitalista al periodo neoliberal y al racializado contexto
boliviano; frente al individualismo y a la oposicion a los hombres por parte del feminismo
occidental, adopta elementos de lucha y discurso de los movimientos indigenas y reivindica
la comunalidad de las mujeres indigenas y su proyecto de futuro junto a los hombres, pero a
la vez denuncia las violencias contemporaneas y el instrumento ideologico que las encubre
(el chacha-warmi) y exige la destruccion del género. Todo ello dentro de una forma de
exposicion clara y muy poco hermética. Es comprensible y merecida la muy buena

aceptacion de sus ideas.
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4.4.2. La relacion con el gobierno del MAS: apoyo selectivamente critico

Tenemos claridad en torno a que se debe defender el proceso de cambio,
comprendiendo que el proceso es de todas y todos, no de un partido, ni de
una persona; sin embargo hoy nos encontramos en la NECESIDAD DE
TOMAR POSICION, ESTE GOBIERNO ES FRUTO DE UN PROCESO DE
LAS ORGANIZACIONES SOCIALES (...). Con todos los errores y
contradicciones el hermano y compariero Evo Morales es un simbolo para

nuestros pueblos campesinos indigenas originarios del cual somos parte
Julieta Paredes, Golpe al proceso de cambio, 2012b
Puede ser llamativo, dadas sus raices anarquistas y anti-genéricas, la apuesta tanto de la
CMCC y como de la mayoria de las AFC por apoyar al gobierno de Evo Morales y del
MAS. Pese a que haya integrantes de las AFC que han dejado de apoyar al gobierno tras el
conflicto del TIPNIS, hay una mayoria que atn lo hace, algunas de ellas -como Mercedes
Marquez'>- integran al MAS desde su fundacion. En todo caso, argumenta Paredes, pese a
importantes politicas anti-populares y al caudillismo del gobierno de Evo Morales y de
otros gobiernos locales del MAS, la opcidén de trabajar con mujeres indigenas que en parte

significativa pertenecen al MAS o apoyan su proceso implica una relacioén de alianza con el

partido, la cual es critica hacia sus politicas de género, pero no tanto hacia otros aspectos.

Asi, son ferozmente criticadas las précticas politicas internas del MAS que ignoran la
agenda especificamente feminista: débil avance en los derechos sexuales y reproductivos,
censura al debate sobre el aborto, infravalorizacion de la violencia estructural contra las
mujeres mediante la nocion de “violencia intrafamiliar”, etc. (Paredes, 2008). Su critica es
especialmente acérrima hacia las politicas institucionalizadas mediante la Unidad de
Despatriarcalizacion del vice-ministerio de Descolonizacién. Por ejemplo, a raiz de la
Primera Cumbre Internacional de Descolonizacion, Despatriarcalizacion y Contra el
Racismo y Discriminacion, realizada por el Vice-ministerio de Descolonizacion, la
Asamblea de Feminismo Comunitario (2013) denuncid el personalismo del Vice-ministro y
de la jefa del departamento de Descolonizacion, la opcion de realizarlo en un circulo
militar, la folclorizacién del tema y la opcion “neocolonizadora” por traer académicos
nacionales y extranjeros para hablar de una tematica que fue creada por las propias mujeres

bolivianas.

' Me entrevisté dos veces con Mercedes Marquez en El Alto, una vez en el 2009 y otra en el 2010.
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Estas criticas no son en absoluto para extrafiarse, puesto que la propuesta de
despatriarcalizacion del Gobierno carece de una perspectiva de género o feminista, adopta
al chacha-warmi de un modo ideologizado y no otorga una minima importancia a demandas
histéricas especificas de las mujeres -desde el aborto hasta la igualdad de salarios, pasando
por la violencia contra las mujeres-. Para una constatacion de ello, basta con revisar el
balance de las politicas de despatriarcalizacion publicado por el propio Vice-ministro de

Descolonizacion y sus colaboradores (Félix Cardenas et al., 2013)'%.

En otros ambitos de lo politico, la critica de Paredes al Gobierno es bastante menos severa,
cuando no justificadora de abusos. En el 2011, a raiz de la VIII Marcha, junto a un grupo de
intelectuales e integrantes del MAS, acudi6 a marchar con las gentes amazonicas. Sin
embargo, en articulo de opinién al afio siguiente, Julieta Paredes (2012c) denuncié la IX
Marcha como controversial, porque demandaba la no realizacion de la consulta, algo que
para ella era eminentemente anti-democratico. Sin embargo, en su analisis, ella ignord
injustificadamente el hecho de que las organizaciones convocantes de la IX Marcha, la
CIDOB y el CONAMAQ, venian sufriendo diferentes agresiones por parte del gobierno,
por lo que habia razones suficientes para comprender que la consulta no se realizaria de
buena fe, lo que efectivamente ocurrid. Ello es todavia mas grave en la medida en que las

mayores defensoras del TIPNIS fueron las mujeres amazonicas.

4.5. Coda: horizontes heterogéneos

Es sumamente interesante como en Bolivia los horizontes abiertos por las mujeres distan de
los de los otros paises, aunque no por ello se hacen inconmensurables. La lucha de las
mujeres en CONAMAQ, con todas dificultades y distorsiones que entrafia, da forma a una
aspiracion expresada por mujeres en los otros paises: la conformacion de una autoridad

pareja entre hombres y mujeres. Ello no ocurre en absoluto en la practica, pero permite a las

24 por 1o demas, dandole la razon a Julieta Paredes en que en el chacha-warmi s6lo el hombre es elegido, en
los créditos de la portada del libro de Félix Cardenas et al. se afirma: “Portada: Ritual de complementariedad
que se refleja a través del intercambio de la hoja sagrada de la coca entre la autoridad originaria y su
compaiiera.”. Es decir, se le otorga a la mujer el caracter de acompafiante y no el de autoridad, como se busca
sustentar torpemente a lo largo del libro.
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mujeres algunas raras oportunidades en que pueden imponer su posicion. La
“efectivizacion” del chacha-warmi, una formulacion derivada de un conflicto concreto a
nivel de una pareja dirigencial, puede ser una bandera de lucha importante para las mujeres

en los proximos afos.

Es también interesante que la labor de las mujeres indigenas urbanas aliadas de
CONAMAQ cree un vinculo mas profundo entre distintas “clases” del que ocurre no sélo
en el Pert -en donde no hay una identificacion indigena por parte de las mujeres urbanas de
origen andino-, sino también en Ecuador y Guatemala, donde las mujeres indigenas urbanas
no se han sentido interpeladas de la misma forma por las mujeres indigenas rurales. El
sentimiento de respeto y admiracion hacia las mujeres del ayllu por parte de las urbanas -
paralelo al que también sienten mujeres y hombres indigenas urbanos en otros momentos
de la historia del movimiento indigena boliviano (Esteban Ticona, 1995)- da lugar a una
practica politica solidaria y descolonial, es decir, no personalista y no modernizadora,
abierta a aquello que necesariamente confronta al patron de poder capitalista y colonial, el

“indigena restricto”.

Las préacticas de las Bartolinas y de las mujeres del MAS, desde la perspectiva descolonial
de la tesis, aparecen sin embargo como peligrosas. Aunque no podemos decir meramente
que las Bartolinas han cedido el poder que habian conquistado en la lucha, si parece ser un
hecho que ellas se encuentran en una posicidn que les permitiria interpelar a las

organizaciones “trillizas” y al MAS de una forma mas retadora a como lo hacen.

Ya en la perspectiva de Julieta Paredes, la Comunidad Mujeres Creando Comunidad y las
Asambleas de Feminismos Comunitarios es sumamente interesante a nivel intelectual,
mientras que, a nivel organizativo, tiene elementos muy positivos, pero no ha pulido
totalmente el personalismo de la Mujeres Creando original ni parece haber logrado una
autonomia importante frente al MAS. En cambio, es importante que CMCC y AFC sean los
unicos de los grupos contemplados en el capitulo a poner en primer lugar luchas
especificamente de mujeres. Este silencio de las organizaciones tradicionales con respecto a

las reivindicaciones tradicionales del feminismo no deja de ser sorprendente. Incluso temas
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que carecen de oposicion en cualquier movimiento social -como la violencia contra la
mujer o el machismo dentro de las organizaciones- no son considerados como prioridad en

sus luchas.

196



5. Ecuador. “Dinamicas politicas permanentes y acumulativas”

Al analizar los procesos desarrollados por las mujeres, resulta evidente que

han sido experiencias en las cuales han fortalecido una conciencia critica

sobre su entorno y sobre si mismas. Es por esto que cada experiencia ha

pasado de ser un proyecto puntual a ser una dinamica politica permanente

y acumulativa que les ha permitido ampliar sus derechos como pueblos

indigenas y como mujeres

Carmelina Moran y Judith Flores,

Diagnéstico de la situacion de las mujeres del area andina en Cotacachi,

2013
Ecuador es el pais en donde la discusion sobre las formas de articulacion entre los
diferentes ambitos de la vida se encuentran mas generalizada entre las mujeres indigenas
movilizadas. Como he argumentado desde la presentacion de los objetivos de esta
investigacion, el posicionamiento de las mujeres indigenas y campesinas en las relaciones
de poder las obliga necesariamente a llevar en cuenta todas las formas de
dominacion/explotacion a las que estan expuestas, pero ello no implica que lo hagan con la
misma amplitud. Algunas organizaciones como la Federaciéon Nacional de Mujeres
Campesinas, Artesanas, Indigenas, Nativas y Asalariadas del Pert (FEMUCARINAP) en el
Pert, los grupos de mujeres sobrevivientes de violacion o las intelectuales indigenas en
Guatemala, vienen realizando muy enriquecedoras discusiones al respecto. La diferencia de
Ecuador se encuentra en las mayores dimensiones de la discusion y de sus alcances
practicos. Lo que podriamos llamar junto a Juliana Diaz (2013) como “ética de la
articulacion” estd presente en los mas diferentes niveles organizativos, lo que ha

posibilitado una mayor profundizacion en determinadas tematicas, asi como intersecciones

de acciones politicas y organizacionales mas amplias, como veremos.

Ello no es un rasgo exclusivo de las mujeres indigenas, lo comparten otros movimientos
sociales ecuatorianos y, desde luego, también las organizaciones mixtas indigenas. Esta
capacidad de articulacion fue lo que permitié que el movimiento indigena ecuatoriano, pese
a representar s6lo un 20% de la poblacion nacional, pudiera transformarse por un largo
tiempo en la fuerza de izquierda mas influyente del pais, capaz de otorgar sentido a
aspiraciones de diversos sectores populares del pais y materializarlas en acciones. Entre el

levantamiento de 1990 y su insatisfactoria y breve participacion en el gobierno de Lucio
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Gutiérrez en el 2003, el movimiento indigena combind multiples estrategias de accion
politica -paros, tomas de tierra, marchas, un partido politico, asambleas- y propuestas
innovadoras que abarcaban todos los ambitos de la vida social: Estado Plurinacional,
asamblea constituyente, salud y educacidon intercultural, reforma agraria, soberania
alimentaria, etc. Durante este periodo, la Confederacion de Nacionalidades Indigenas del
Ecuador, CONALIE, se constituyd como la mas influyente fuerza en las exitosas luchas de
todo el campo popular, que tuvo entre sus logros el abortar el ALCA y el TLC con Estados
Unidos, deponer presidentes comprometidos con el neoliberalismo (Abdala Bucaram y
Jamil Mahuad) e impulsar formas de autoridad politica no estatales (asamblea de los
pueblos). Mediante su partido politico, el Movimiento Plurinacional Pachakutik-Nuevo
Pais (en adelante, Pachakutik), la CONAIE alcanz6 numerosas alcaldias, asi como 21% de
los diputados a nivel nacional, lo que permitié la puesta en practica de formas asamblearias

L ., NI (o 125
de decision, gestion y monitorizacion de la politica formal =.

Como es sabido, tras un largo periodo de retraccion, durante el cual el partido de Rafael
Correa, Alianza Pais, se alz6 con la hegemonia del campo popular —incluso poniendo bajo
su influencia a la segunda fuerza indigena del pais, la Federacion Nacional de
Organizaciones Campesinas, Indigenas y Negras (FENOCIN)'*®- la CONAIE volvié a
ocupar un lugar prominente en la izquierda ecuatoriana. Durante las manifestaciones del
mes de agosto del 2015, las cuales aglutinaron a los descontentos con el radical giro
extractivista del gobierno de Correa, su retomada de politicas neoliberales y su
criminalizaciéon de los movimientos sociales. Este (posible) nuevo periodo de la politica
ecuatoriana, viene siendo ensayado por los movimientos indigenas (y otras fuerzas
populares) desde hace muchos afios, siendo la “Gran Marcha Plurinacional por el Agua, la
Vida y la Dignidad de los Pueblos del Ecuador” '*’, de marzo del 2012, su antecedente mas
importante (Decio Machado, 2012).

125 Para mayor informaciéon sobre el movimiento indigena ecuatoriano se puede leer, entre otros, Nancy
Postrero y Leon Zamosc (2005), Fernando Guerrero y Pablo Ospina (2004), Alejandra Santillana y Stalin
Herrera (2009) o Herrera (2013).

'2° En la FENOCIN hay sectores proximos al gobierno y otros radicalmente criticos, como veremos. Pese a
que muchos de sus objetivos sean comunes, FENOCIN y CONAIE, y sus respectivas bases, tienen relacion
frecuentemente conflictiva.

'*" Una de sus inspiraciones fue la marcha por el agua impulsada por integrantes del partido Tierra y Libertad
en el Peru, cuyo éxito fue grande -en los reducidos términos peruanos, si se compara con sus paises vecinos-.
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Esa cualidad articuladora del movimiento indigena ecuatoriano deriva de una capacidad
notable de retener y valorar aprendizajes de toda su historia de lucha, sin que la prioridad
de determinadas tematicas elimine la importancia de otras. Entre estos momentos de lucha
y aprendizajes se pueden destacar: la cohesiéon comunitaria de los tiempos de hacienda'?®,
las prolongadas luchas por la reforma agraria; la comprension de los pueblos como
nacionalidades a partir de una reelaboracion del discurso impuesto en los afios veinte a sus
bases por la 3* Internacional desde Moscu; la concepcion de lucha de clases adoptada desde
los partidos de izquierdas; la valorizacion de la educacion a partir de la teologia de la
liberacion. Asimismo, la disyuncion entre lo indigena rural y urbano, aunque no deje de

suponer problemas en diferentes niveles, permitiéo la apertura hacia las luchas por las

promesas inconclusas de la modernidad (Fernando Guerrero y Pablo Ospina, 2003).

Es curioso, sin embargo, que dentro de toda esta capacidad de articulacion del movimiento
indigena mixto, no haya espacio para la especificidad de las luchas de las mujeres. Mdas que
en los demds paises, en Ecuador los hombres indigenas han sido insensibles hacia ellas.
Ello permitid/obligd que las mujeres encontraran espacios autdnomos para discutir e incidir
sobre sus problemas, lo que ha contribuido a la riqueza especifica de sus luchas, como
podremos ver enseguida a partir de algunas experiencias. Me detendré inicialmente en la
del Comité Central de Mujeres de la UNORCAC, cuya existencia de casi 20 afios ha
permitido un notable acimulo de fuerzas. En seguida consideraré el determinante (y casi
desconocido fuera del movimiento de mujeres) rol jugado por las mujeres en el
mundialmente conocido caso Pueblo Originario Kichwa de Sarayaku vs. Ecuador. Luego,
me detendré en dos casos de redes de organizaciones de mujeres mestizas, negras y

129

montubias ~~ (la Articulacion Saramanta Warmikuna y la Asamblea de Mujeres Populares y

28 Por encontrarse sobre la linea del Ecuador, y por su litoral no ser tan influenciado por la corriente de
Humboldt que desertifica la costa peruana, el territorio del pais es mas fértil que los de Bolivia y Peru,
permitiendo numerosos cultivos arriba de los 3000 m.s.n.m., lo que sin embargo facilit6 la intrusion colonial y
el establecimiento de haciendas en un numero mucho mayor que en los otros dos paises. En el Perq, s6lo en la
provincia de Cajamarca, que colinda con Ecuador, hay condiciones semejantes, habiendo existido alli también
un sistema de haciendas que perduro6 desde la colonia hasta la reforma agraria de 1969 (Deere, 1992).

% 1a identidad montubia, existente en el Perd, en Colombia y en Ecuador, solo fue reivindicada
politicamente en este Gltimo pais , siendo reconocida oficialmente por el Estado en el 2001, cuando, con este
fin, integrantes del Consejo de Desarrollo del Pueblo Montubio de la Costa Ecuatoriana y Zonas
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Diversas del Ecuador), cuya dimension cobra una importancia inconmensurable a las
timidas experiencias semejantes en los otros paises centroandinos. Finalmente, expondré la
baja capacidad reflexiva por parte de una organizacion feminista de Cuenca, frente a la

interpelacion de las mujeres indigenas.

5.1. El Comité Central de Mujeres de la UNORCAC

El Canton de Sana Ana de Cotacachi, situado 80 km al norte de Quito, en la provincia de
Imbabura, alberga cuatro zonas etno/racial-ecoldgicas: las subtropicales de Intag -habitada
por colonos mestizos- y de Manduriacos -habitada por poblacion afro-, la zona andina
habitada por el pueblo kichwa Kutacachi y la zona urbana, habitada por integrantes
proveniente de las anteriores, ademas de una poblaciéon minoritaria pero influyente de
blancos/mestizos. En el 2010, la poblacion del canton era de 40.036 habitantes, siendo
77,9% rural y 22,1% urbana. 21.450 (53,6%) habitantes se autoidentificaron como
mestizos, 16.235 (40,5%) como indigenas, 1101 (2,7%) como afrodescendentes, negros o
mulatos, 986 (2,5%) como blancos y 209 (0,5%) como montubios, ademas de otras 75

autodenominaciones (Moran y Flores, 2013).

El pueblo Kichwa Kutacahi constituye uno de los més vigorosos movimientos indigenas y
campesinos en la historia de Ecuador'*’. Su forma contemporanea de organizacion a nivel
del Cantén, la Uniéon de Organizaciones Campesinas e Indigenas de Cotacachi
(UNORCAC, perteneciente a la FENOCIN), nace en 1977, como resultado de décadas de
lucha por la reforma agraria, aunque ya entonces habia incorporado las demandas contra la
discriminacién y en favor de la educacion formal para los pueblos indigenas (Moran y

Flores, 2013).

Subtropicales de la Region Litoral realizan una huelga de hambre (Karem Roitman, 2008). En su pagina web

exponen que:
El montubio es el resultado de un complejo proceso historico de adaptacion y transformacion étnica,
interregional y socio-cultural que se dio en el litoral donde se fusionaron indios, blancos y negros; de
esta fusion provenimos los montubios, con cultura, identidad propia y particular realidad, que nos
diferencia de mestizos y campesinos de la sierra y otros pueblos del Pais.
(http://www.codepmoc.gob.ec/)

Segun el Censo de 2010, 7,4 de los y las ciudadanas del pais son montubias(os).

1 Para breves descripciones de la historia de luchas del pueblo Kutacachi, ver UNORCAC, 2008 y Moran y

Flores, 2013: 8.
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En 1996, los pueblos lograron que un kutacachi, Auki Tituafia, se alzara a la alcaldia
cantonal. Tituafia pertenecia a la Federacion Indigena y Campesina de Imbabura (FICI,
organizacion que integra la CONAIE), de pequena importancia numérica. Sin embargo, su
carisma habia despertado la simpatia popular (y su condiciéon economista la simpatia
blanca/mestiza), de modo que la UNORCAC por un lado, y Tituafia y Pachacutik, por otro,
comprenden la importancia de concertar una alianza electoral y gubernamental, la cual
finalmente perduraria por 10 afios, dos mandatos y medio de los tres de Tituana, caso raro
en las relaciones plagadas de rivalidades entre las organizaciones pertenecientes a,
respectivamente, FENOCIN y CONAIE"'. Una de las propuestas de esta alianza, de
caracter eminentemente indigena, ha tenido un éxito democratizador notable: la Asamblea
de Unidad Cantonal de Cotacachi (AUCC o “Asamblea de Cotacachi”), la cual se inicio al

mes de tomar pose Tituafia:

Como maxima autoridad del municipio, la Asamblea ejerce funciones de consulta,
planificacion, cogestion, representacion y rectoria. Una autoevaluacion (2008) demostrd
que, pese a los inevitables conflictos entre actores, el organismo mantenia practicas de
democracia deliberativa. Esas practicas, con sus imperfecciones, lograron ser las mejores
del pais. La AUCC coordina y a su vez realiza un control permanente sobre las autoridades,
instancias administrativas y de gestiéon, en el cumplimiento de las politicas, planes,
programas e inversiones decididas por la comunidad. El seguimiento cotidiano lo realiza su
Consejo de Gestion y Desarrollo, donde estan representados todos los actores. (Arboleda,

Carrion, Herrera y Santillana, 2013)

La participacion de las mujeres en las luchas indigenas habia sido fundamental para todos
sus logros, aunque, segun una de las fundadoras del Comité Central de Mujeres de la
UNORCAC, Magdalena Fueres: “éramos para cocinar, lavar, cuidar a los hijos, atender al
marido, ver a los animales, creo que para eso éramos, nos decian (...) queriamos salir y nos

decian que eso no es nuestro papel” (en Moran y Flores, 2013: 6). La primera oportunidad

1Al respecto, ver el articulo de titulo explicito: EI matrimonio entre Pachakutik y la UNORCAC en
Cotacachi: ;Una alianza rara?, de Rickard Lalander (2007).
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para un proceso organizativo exclusivamente de mujeres ocurre a través del proyecto RED
Comunitaria -iniciado durante el llamable “gobierno progresista” de Rodrigo Borja (1988-
1992)-. Alrededor de capacitaciones sobre diferentes temas y, sobre todo, de los Wawas
Wasis (guarderias), creados por RED, las mujeres participantes en tanto cuidadoras o
educadoras hacen de la ocasion una oportunidad para articular sus demandas especificas.
En 1993, se crea una primera comisioén de la mujer dentro de la UNORCAC, encargada de
temas eminentemente “femeninos”: promocion de salud y nifiez y combate a la
desnutricién'*?. En el afio de 1996, en el VI Congreso de la UNORCAC, se cre6 el Comité
Central de Mujeres de la UNORCAC (CCMU), el cual, a su vez, alcanzara una

representacion delegacional -junto a otras 26 organizaciones- en la recién creada AUCC.

La creacion del CCMU'’ en tanto unidad independiente pero perteneciente a la
UNORCAC"™, obedecio6 al diagnostico por parte de las integrantes de la comision de la
mujer de la UNORCAC de que no era posible expandir sus demandas especificas sin
constituir un espacio propio, exclusivamente de mujeres. Era dificil para ellas tomar la voz
en las asambleas y sus propuestas no eran escuchadas con seriedad. Sin embargo, en la
medida en que comprendian que su lucha era parte de la lucha de su pueblo, decidieron
mantenerse dentro de la UNORCAC. Los hombres protestaron como en tantos otros casos
semejantes en el campo de la izquierda mundial: se recusaron a validar la necesidad sentida
por las mujeres de tener una organizacion propia y denunciaron el supuesto separatismo
feminista occidentalizante que vendria a favorecer el sistema capitalista. Las entrevistadas
recordaron que hubo hombres de la UNORCAC que defendieron el posicionamiento de las
mujeres, pero no hicieron mencion a que este apoyo se transformara en un compafierismo
activo. La creacion del CCMU en 1996 fue, entonces, un esfuerzo casi exclusivamente
femenino. Inicialmente, de grupos de mujeres de cinco comunidades, siendo que hoy lo

integran grupos de 31 de las 43 comunidades andinas del canton.

132 Entrevista a Magdalena Fueres en la sede del CCMU el 15 de noviembre del 2012.

133 Bl 15 de noviembre del 2012 entrevisté a dos ex presidentas de el CCMU, Magdalena Fueres, Carmelina
Moran y la presidenta vigente, Ana Maria Andrade. Todas ellas tenian mas de 20 afios de activismo dentro de
la UNORCAC, aunque solo Magdalena Fueres fue fundadora de el CCMU (y su primera presidenta). Todas
son aun sus integrantes, ademas de haber ocupado u ocupar mandatos en la UNORCAC o en la AUCC.

13 La personeria juridica del CCMU, sin embargo, no parece haber sido una prioridad, puesto que solamente
se logra en el 2008.
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5.1.1. La naturaleza miultiple del CCMU

El caracter del CCMU nace multiple, su campo de alianzas fue siempre amplio, asi como
incontables las actividades que ha iniciado por su exclusiva cuenta o en asociacion con la
UNORCAC u otras organizaciones. La exposicion abajo no podria ser exhaustiva, por lo
que se limitard a algunas de sus actividades mas destacadas. Ello se realizara a partir de las
entrevistas que me han sido ofrecidas por las propias integrantes del CCMU vy de

investigaciones que publicaron ellas mismas o feministas mestizas ecuatorianas.

5.1.1.1. Soberania alimentaria: agua, territorio y proyectos productivos

Aunque haya abarcado virtualmente todos los temas relevantes para la vida de las mujeres y
sus pueblos, la tematica principal del CCMU siempre ha estado asociada a lo que hoy se
denomina “soberania alimentaria”. Como en Peru, la reforma agraria ecuatoriana tuvo por
objetivo modernizar el capitalismo nacional y, a la vez, debilitar la fuerza politica
autonoma campesina/indigena (Alejandra Santillana y Stalin Herrera, 2009: 144). Pero el
latifundio no fue abolido como en el Peru, sino reducido, logrando las élites preservar las
tierras mas fértiles, asi como las fuentes de agua (Herrera, 2013). Las mujeres, encargadas
del abastecimiento de agua para consumo y riego, sufrieron las mayores consecuencias de
ello, siendo la lucha por el agua la motivacion principal para crear el CCMU, segln sus

propias fundadoras (Moran y Flores, 2013: 19).

Muy relacionado a la lucha por el agua -cuya falta para el riego aun afecta a 62,5% de las
mujeres (Magdalena Fueres, Carmelina Moran y Dana Hill, 2013)- se encontraron practicas
para enriquecer los cultivos propios. Sobre todo en las no pocas comunidades en que los
hombres tienen que desplazarse para realizar trabajo asalariado, las mujeres organizaron
huertos familiares, los cuales tuvieron un importante €xito, por lo cual fueron incentivados
por las integrantes del CCMU en todas sus comunidades, mediante sistemas de intercambio
de informacidn, técnicas, productos y semillas que ocurren a través de encuentros, ferias,
visitas intercomunitarias y de talleres ofrecidos por ONGs y por el Ministerio de Salud.

Con ello se ha alcanzado a dotar a las mujeres de conocimientos y medios para prescindir
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del mercado (de comida, semillas, agrotoxicos, etc.), lo cual se ha logrado totalmente en

algunos casos y parcialmente en otros.

Una de las més importantes actividades al respecto se denomina Muyu Raymi (Celebracion
de la Semilla) que ocurre anualmente en agosto, el mes previo al inicio de la siembra. Hoy
es un evento asumido por la Asamblea de Cotacachi, aunque sus inicios se encuentran en el
intercambio de semillas realizado por mujeres andinas. Ello ha permitido una enriquecedora
recuperacion de practicas autdbnomas de sembrio, muy mermadas por la adopcion amplia y
acritica de monocultivo en las décadas previas'*”. De esta forma, sustentan Morén y Flores,
se avanza hacia la efectuacion de la soberania alimentaria, a la vez que se divisan los
nuevos problemas o aquellos remanecientes: escasez de agua, necesidad de acudir con
cierta frecuencia al mercado no-solidario por semillas, dificultad de las mujeres casadas de
decidir sobre la forma de cultivo por la preferencia masculina por cultivos dedicados a la
venta y la carga excesiva de trabajo que recae sobre las mujeres -en Ecuador, ellas trabajan
22 horas y 40 minutos semanales a mas que los hombres, mientras las indigenas lo hacen
seis horas mas que las mestizas (INEC, 2012)-. Asimismo, la escasez de tierra aun alcanza

al 16% de las familias afiliadas a la UNORCAC (UNORCAC, 2008).

Para los casos en que la produccion de huertos familiares excedio la capacidad de consumo,
se crearon alternativas para la comercializacion del producto que se enmarcara en el cuadro
de una economia solidaria. El contacto directo entre productoras y consumidoras(es),
ansiado siempre por todo campesinado rehén del mercado capitalista, pasdé a tener su
oportunidad en diferentes ambitos, destacdndose la feria “La Pachamama nos alimenta”,
cuyo nacimiento es importante de ser relatado, dado el conflicto y las reacciones que
provoco en el entonces alcalde Auki Tituana, usualmente aliado del CCMU. Luz Maria
Lachira (2012), presidenta del Comité entre 2004 y 2007, argumenta que no era posible
para la mayoria de las mujeres sostener un local en el mercado municipal de Cotacachi por
el hecho de que los puestos no se rentan por dia sino por mes, constituyendo un monto alto

para quienes no tienen productos en gran abundancia, ademds de que no podrian abandonar

3 Algunos de los productos citados por Moran y Flores son: “nabo, bledo, maschua, jicama, quinua,
amaranto, amplia variedad de papas (...) maiz, fréjol, mora, aguacate, limones, naranjas, mandarinas” (2013.:
20). Ellas también mencionan el
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su trabajo doméstico y cotidiano todos los dias de la semana. Por ello, la gestion de Lachira
encuentra ser mejor opcion la de organizar la feria en la misma casa del CCMU -
denominada Jambi Mascari-, los dias domingo. La oposicion por parte del alcalde vendria,
parece sugerir Lachira, de su defensa de los intereses de los duefios y vendedores del
mercado municipal, aunque en términos legales la acusacion pairaba alrededor de
cuestiones sanitarias: “(Tituafa) nos cerraba las puertas, nos mandaba a la policia”,
habiendo ido algunas de las integrantes del CCMU a parar en la céarcel. Finalmente, la
situacion de la feria fue regularizada por el Ministerio de Salud. Hoy participan de la ferian
entre 40 (en verano) y 160 (en invierno) mujeres productoras. Asimismo, “La Pachamama

nos alimenta” forma parte de diferentes redes de productoras ecoldgicas del Ecuador.

También en el &mbito de las practicas solidarias en economia, se encuentran las iniciativas
de las cajas de ahorro y de créditos solidarios, tnicos caminos para mujeres que carecen de
titulos de propiedad (es decir, la gran mayoria) para acceder a préstamo. La tnica
prerrogativa para pedirselo es que el mismo sea utilizado para iniciativas productivas
(entrevista a Magdalena Fueres; Moran y Flores, 2013). Fue una iniciativa del CCMU que

luego conto con el apoyo de organizaciones aliadas (Lachira, 2012).

Algunas iniciativas en el ambito de lo productivo, sin embargo, tuvieron un éxito sélo
parcial y se encuentran actualmente inactivas, como el proyecto Sumak Jambina, mediante
el cual un grupo de familias cultivd plantas con propiedades medicinales, proceso y las
puso en el mercado, o el proyecto Procesadora de Chicha Kutacachi Sara Mama, que
buscaba comercializar chicha, pero que nunca pudo arrancar porque la complejidad del
proyecto supero las perspectivas planteadas por el diagnodstico de mercado (realizado por
una mujer mestiza) y las participantes no pudieron redoblar su capacidad de trabajo para

adquirir todas las condiciones para su implementacion (Equipo de Consultores, 2014).
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5.1.1.2. La violencia intrafamiliar y la salud integral de la mujer

El combate a la violencia contra las mujeres incide con mayor fuerza en por lo menos dos
ambitos. Por un lado, desde la bisqueda de una sancidon comunitaria que funcione en el
cotidiano, lo cual se realiza bien a través del debate sobre la cuestion en los espacios de
encuentro entre mujeres, bien a través del debate en el espacio publico en donde los
hombres puedan sentir la censura de sus pares y de las mujeres hacia la violencia de género.
En este ultimo ambito son especialmente importantes las ceremonias agricolas, dado que la
homologia entre la reproduccion de la tierra y la de las mujeres otorga a estas una

1
136

predominancia espiritual > en este &mbito:

los espacios rituales asociados a la produccion agricola y al cuidado de la tierra y el agua
han sido Utiles para que las mujeres visibilicen casos de violencia de género, castiguen
agresores e instauren criterios colectivos favorables a una vida libre de violencia (Moran y
Flores, 2013: 23)

Por otro lado, a través de la incidencia en la Asamblea Cantonal, en donde el ano 2000
logran crear la Comision de la Mujer y Familia (junto a mujeres no indigenas de Intag, la
zona urbana y Manduriac). En el 2002 denuncian la violencia como una violacion a los
derechos de las mujeres y alcanzan a consensuar resoluciones que permiten su prevencion y
punicion. Entre las resoluciones estaba la creacion del Centro de Atencion Integral a la
Mujer y Familia (CAMYF), a ser gestionado por el Consejo Nacional de Mujeres
(CONAMU, de nivel estatal) y el municipio de Cotacachi, el cual empieza a funcionar en el
2004, teniendo entre sus ejes principales la atencién en salud, la educacion sexual y
reproductiva (también un méddulo de alfabetizacion) y la violencia intrafamiliar. El equipo
del centro es integrado por una coordinadora, dos promotoras de salud, dos psicologas(os) y
dos abogadas(os). Solo las dos promotoras son indigenas y kichwahablantes, las deméas son

mestizas.

13 El 4mbito espiritual me parecid como especialmente importante en algunas conversaciones informales con
las integrantes del CCMU, sin embargo, el tema no aparecié de forma preeminente en las entrevistas. En la
tesis de Dana Hill, quién pudo estar un tiempo mucho mas prolongado en trabajo de campo, hay una mayor
consideracion al respecto, que infelizmente no podemos comentar aqui.
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Desde el 2005, dado el alto indice de mujeres indigenas que acudieron al CAMYF por ser
victimas de violencia intrafamilar, el Centro pasa a coordinar con el CCMU la elaboracion
de un enfoque intercultural de atencion, lo cual se realiza en didlogo con el Programa Mujer

Indigena de UNIFEM, que venia de acompanar la experiencia de las mujeres zapatistas.

Asimismo, a partir del trabajo con mujeres indigenas en el CAMYF se crea el Sumak
Kawsaypa Katicamachik (Reglamento de la Buena Convivencia), primera normativa escrita
para atencion de la violencia contra las mujeres en la justicia comunitaria del pais. Dado el
caracter punitivo y no generativo de la justicia comuin, comprenden que la apuesta por la
justicia comunitaria, si son tomadas en cuenta las criticas al caracter patriarcal que padecen
ambos tipos de justicia, puede ser la mas agil forma de obtencion de justicia por parte de las

mujeres indigenas.

Con todo, una investigacion reciente realizada por Carmelina Mordn y Dana Hill
(investigadora estadounidense e integrante de la Asamblea de Mujeres Populares y
Diversas del Ecuador), diagnostico aun persistir casos de racismo en el CAMYF, asi como
desconocimiento de la perspectiva de género en el trato con mujeres victimas de violencia
(Hill y Moran, 2012). De esta forma, pese a que el CAMYF sea una victoria por ofrecer a
mujeres y hombres atencion en salud de la que carecian, su disefio de atencion con
perspectiva de género e interculturalidad es atn insuficiente para que los elementos
coloniales y patriarcales propios del patriarcado dependiente ecuatoriano sean superados,
exigiendo un ejercicio permanente de acompafiamiento por parte de las mujeres

organizadas.

5.1.1.3. Las mujeres indigenas como sujetos politicos

La soberania alimentaria solo es posible en tanto exista un sujeto politico
que transforme las légicas productivas, econémicas y culturales de su
entorno
Carmelina Moran y Judith Flores, 2013: 25
La cita es clara: solo es posible alcanzar el objetivo principal del CCMU, la soberania

alimentaria, si existe un sujeto politico capaz de realizar transformaciones. Por ello, el
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CCMU fue creado en tanto unica posibilidad de “visibilizar” a las mujeres. Esta palabra,
utilizada con frecuencia por las mujeres del CCMU, busca no so6lo evidenciar que las
mujeres son sujetos politicos, sino crear las condiciones para que ellas lo sean sin los
constrefiimientos al que son usualmente sometidas en el espacio mixto. Una vez
conformado el espacio exclusivo, también surge un trabajo inagotable para mantenerlo y
expandirlo, lo que se busca hacer no s6lo dentro de la UNORCAC y de las estructuras de
autoridad comunal, sino también en la capacidad de las mujeres tomar decisiones frente a
las actividades productivas, en la vida familiar cotidiana y en la conformacién de alianzas y

redes mas alla de la UNORCAC.

A nivel de la vida familiar, aunque resulta dificil obtener datos que lo sostengan, las
mujeres de la UNORCAC creen haber avanzado hacia la igualdad, tanto en la cuestion de la
violencia, como en lo relativo a la toma de decisiones con respecto al uso de la tierra.
Dentro de la Asamblea de Cotacachi, el CCMU fue reconocido como uno de los actores
principales en los exitosos programas de alfabetizacion de mujeres. En el ambito comunal,
se ha producido un inequivoco incremento de mujeres en puestos de dirigencia y liderazgo,
asi como mayor participacion femenina en asambleas. A nivel de la UNORCAC, aun
cuando sigue habiendo una larga insensibilidad hacia las tematicas especificamente
femeninas, se ha logrado que los hombres reconocieran la legitimidad del CCMU, asi como
su caracter innovador en muchos ambitos (soberania alimentaria, salud, etc.) (UNORCAC,
2008). Igualmente, se ha logrado que los estatutos aseguren que los puestos maximos de la
UNORCAUC, presidente/a y vice-presidente/a, sean ocupados siempre por una mujer y un
hombre, aunque hasta ahora no se ha dado que una mujer sea la presidenta. Se estuvo cerca
hace algunos afos, con la candidatura de Carmelina Moran, entonces ya ex presidenta del
CCMU, siendo la calidad de su gestion reconocida por mujeres y hombres. Sin embargo,
por ella haber estado proxima de Pachacutik, su candidatura era vista como amenazadora
por algunos lideres de la UNORCAC, quienes unos afos antes habia roto su alianza con
Auki Tituafia para conformar una candidatura via Alianza Pais, mediante la cual alcanzaron
la alcaldia del Cantén. La cercania de Carmelina Moran a Pachacutik era vista como un
peligro y las maquinas burocraticas de UNORCAC y Alianza Pais trabajaron en contra de

su candidatura, por lo que ella no pudo ganar, pese a que al inicio de la campafia apareciera
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como favorita. En la entrevista que me concedid, Moran no dudaba en senalar que la

direccion de la UNORCAC carecia de autonomia frente a Alianza Pais.

Los espacios de alianza y redes son amplios y variados. En Cotacachi, en donde hasta
inicios del 2000 el CCMU era la tnica organizacion supracomunitaria de mujeres, se busco
desde la Asamblea Cantonal incentivar la conformacion de organizaciones en las otras
zonas etno/raciales-ecologicas, surgiendo entonces comités de mujeres en Intag, en
Manduriacos y en la zona urbana. En el 2005, estas tres organizaciones y el CCMU
conformaron la Coordinadora Cantonal de Mujeres, unificando fuerzas y permitiendo
mayor capacidad de transformacion. A nivel nacional, el CCMU tiene actividades con la
FENOCIN vy, desde 2009, integra la Asamblea de Mujeres Populares y Diversas del
Ecuador. Durante el periodo constituyente, se aliaron con la Red de Mujeres Indigenas de
Chimborazo y con las Mujeres Indigenas de Sucumbios AMKISE y lograron la aprobacién
del Art. 171 que “garantiza la participacion y toma de decisiones de las mujeres en la

administracion de la justicia comunitaria” (Hill y Morén, 2012).

De esta manera, y pese a que el ansiado suefio de que una mujer dirija la UNORCAC auin
no ha llegado, es notable como las mujeres del CCMU han logrado combinar exitosas
estrategias que van desde la fortificacion de las bases, hasta articulaciones interculturales
con mujeres de todo el pais; desde la participacion politica en la UNORCAC, en las
elecciones municipales y en la Asamblea, hasta la promocion de una vida equitativa en el

hogar.

5.2. Las mujeres Kichwa de Sarayaku vs. los hombres Kichwa, el petrdleo y el
Ecuador

“Hace anos cuando la Shell exploraba en territorio Kichwa se dio un
incidente. Tres mujeres jovenes fueron al campamento para vender chicha,
los petroleros las siguieron al monte y las violaron. Ellas regresaron a la
comunidad y por verglienza no dijeron nada. Dias mas tarde uno de los
esposos escuchd a los petroleros reirse de ellas... los hombres entonces,
pegaron con rabia a sus mujeres”, me conté hace tiempo Cristina Gualinga,
de Sarayacu.

Esperanza Martinez, Mujeres victimas del petréleo
y protagonistas de la resistencia, 2012
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La experiencia de las mujeres Kichwa de Sarayaku es muy semejante a las de las mujeres
Canpu Piyawi en el Pert. Dos grandes diferencias hay entre uno y otro proceso:
primeramente, la dimension publica internacional que alcanzd el conflicto inaugurado por
las amazodnicas ecuatorianas. Sin embargo, surgiria un impresionante olvido del hecho de
haber sido las mujeres quienes iniciaron la lucha. Cuando en el 2012 la Corte
Interamericana de Derechos Humanos fall6 en favor del demandante en el conflicto Pueblo
Originario Kichwa de Sarayaku vs. Ecuador, el rol absolutamente fundamental de las
mujeres no fue mencionado en ninguna noticia, en ningin comunicado. Asimismo, no hay
estudios académicos, a excepcion del breve articulo de Esperanza Martinez arriba citado.
La memoria de la lucha de las mujeres persiste, sin embargo, en la historia oral femenina.
Me enteré del conflicto por primera vez cuando me lo menciond la técnica de la secretaria
de género de la Coordinadora de las Organizaciones Indigenas de la Cuenca Amazonica
(COICA), Marianela Jintiach -dirigenta Shuar-, y luego escuché también las versiones de
compafieras feministas y/o ecologistas no indigenas'’. Cémo por motivos de salud no pude
visitar al pueblo Sarayaku, la version que abajo expongo proviene de la memoria colectiva

de las mujeres en lucha de Ecuador.

En la década de los noventa, el Estado concedio el territorio del pueblo de Sarayaku para
explotacion petrolera a la empresa argentina Compaiia General de Combustibles (CGC), la
respuesta de las mujeres fue feroz. Informadas por parte de mujeres kichwas de otros
lugares de la Amazonia del dafio que la explotacion petrolera habia traido a sus territorios,
de la violencia sexual que habian sufrido muchas mujeres kichwas por parte de los
petroleros, del incremento del alcoholismo entre los hombres kichwas que pasaban a hacer
pequeios trabajos remunerados para las empresas, de la mayor violencia ejercida desde los
propios hombres indigenas hacia las mujeres, las mujeres de Sarayaku se organizaron para
impedir de todas formas la entrada de la CGC en su territorio. Expusieron a los hombres
que no permitirian de ninguna forma la entrada de la empresa, que si acaso ella se diera,
ellas dejarian de hacer chicha, se irian del territorio o se transformarian en prostitutas de los

petroleros. Los hombres que ejercian autoridad buscaron imponerse a las mujeres, pero en

7 Especificamente, Saraswati Rodriguez, Eva Vasquez (de Entrepueblos), Gloria Chicaiza e Ivonne Ramos
(ambas de Accion Ecologica).
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el juego de fuerza, ganaron ellas, quienes ademas depusieron las autoridades. Los demas
hombres entonces se unieron a las mujeres y, pese a que la CGC realizd una serie de
atentados de intimidacion al pueblo Sarayaku, la petrolera tuvo que abandonar su proyecto

y, mas tarde, el Estado sufriria la derrota en la Corte Interamericana.

Dentro del marco de andlisis que en esta tesis se viene construyendo, los logros de las
amazodnicas ecuatorianos (y peruanas) se comprenden por dos razones principales:
primeramente, se advierte que, aun cuando los hombres priman en el espacio publico (eran
ellos las autoridades), las mujeres pueden interferir en lo ptblico desde la fuerza que tienen
en lo doméstico: puesto que los hogares no estdn privatizados, sino en permanente
interconexion, las mujeres tienen fuerza para deliberar y accionar de forma conjunta, con
capacidad de imponer su voluntad comtn a los hombres. En segundo lugar, se advierte en
el caso de Sarayaku que la division del trabajo, si no invisibiliza la parte que le toca a la
mujer, le permite mantener un espacio de poder, que en el caso de la fabricacion de chicha
es también simbolico. Como han mostrado diferentes investigaciones (Inés Olivera, 2005;
Susel Paredes, 2005), la preparacion de la chicha es un trabajo de las mujeres que juega un
rol importante en las alianzas que juegan las familias entre si. Y aun cuando suelen ser los
hombres quienes tienen mayor capacidad de conducir estas alianzas, la mujer tiene derecho
de veto individual en tanto chichera: si ella no esta de acuerdo con que su marido invite a
un hombre o a una determinada familia a su casa, se niega a realizar la chicha. Lo que ha
ocurrido en Sarayaku es que una medida de fuerza que tomaban las mujeres a nivel
individual, la generalizaron a nivel de todo el pueblo: sin chicha los hombres quedan
mermados en su capacidad de hacer alianza. Si como afirma Goody (2008), lo que hay no
es propiamente un intercambio de mujeres, sino un intercambio sobre derechos sobre ellas,
al negar a hacer chicha, las mujeres niegan el derecho que “sus” hombres tienen sobre ellas

y rompen, asi, su capacidad de reiterar pactos masculinos.

De esta forma, podemos inferir que las mujeres de Sarayaku han sido capaces de resguardar
su espacio de poder en lo comunitario y, aun siendo este reducido frente al que tienen los
hombres, pudieron sustentarlo de modo que no fuera atropellada su voluntad en tanto

colectivo de mujeres (o clase de mujeres, término del feminismo materialista francés,
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bastante adecuado para el caso). Debemos aun inferir, con mucha seguridad, que ello habra
supuesto un prolongado proceso de concertacién y ajuste de voluntades y, lo que es
importante llevar en cuenta: no solo a nivel intracomunitario, pero también con vasos
comunicantes intercomunitarios. La cita de la kichwa de Sarayaku Cristina Gualinga que
recogi en el acépite lo indica: las mujeres indigenas, como algunas de mis entrevistadas han
resaltado'*®, toman muy en serio la experiencia que les es transmitida por las mujeres de
otros pueblos. La confianza entre mujeres debe ser resaltada como un factor fundamental
en la consolidacion de su resistencia. Los hombres, sin embargo, tienen por parte de las
empresas ventajas inmediatas -sobre todo ofertas de trabajo, aun siendo temporales e

inestables- lo que les nubla la consciencia para percibir los dafios a los que se exponen.

Todo lo anterior podria también ser dicho sobre las mujeres de Canpu Piyawi, pero lo que
sigue es especifico del caso de Sarayaku. Victima de atentados intimidatorios por parte de
la empresa CGC, el pueblo de Sarayaku entr6 con una accion en contra del Estado
Ecuatoriano en la Corte Interamericana de Derechos Humanos, lo cual hizo su lucha
reconocida internacionalmente. El fallo, otorgado el 25 de junio de 2012, fue favorable al
Pueblo de Sarayaku. Pero ya para entonces las mujeres no eran recordadas y tampoco
lograban hacerse oir en los medios. Al contrario del caso de Canpu Piyawi, en donde los
hombres se encontraban coludidos en su totalidad con la petrolera, en Sarayaku habia
algunos que se encontraban favorables a la causa defendida por las mujeres, de modo que la

lucha paso a ser “colectiva” y de ahi, rdpidamente, a tener cara masculina.

Tras la expulsion de las autoridades masculinas pro-petroleras, en el 2005, fue una de las
mujeres que habia liderado la protesta quién salid elegida como presidenta de la
comunidad: Hilda Santi Gualinga'®®. Pero ya en el 2008, los créditos de la lucha contra el
Estado y la CGC recaerian en un hombre, Marlon Santi, quién entonces fue elegido

presidente de la CONAIE, algo raro, dada la preponderancia de la poblacion andina en la

¥ Me lo dijeron, entre otras, Zulma Garea, de Pan para el Mundo en Bolivia, a quién entrevisté el 14 de
enero del 2013 y Zilda Carcamo, de UNFPA-Peru, con casi diez afios de trabajo con mujeres indigenas en la
region de Ucayali, a quién entrevisté en octubre del 2012.

¥ Ver Primera mujer presidenta en la historia de Sarayaku (4 de junio de 2003, sin autoria). Disponible en
http://www.sarayaku.com/oil/news050605.html#esp (visitado 28.08.2014)
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organizacion. Ello constituye, a todas luces, una nueva manifestacion del machismo del

movimiento indigena ecuatoriano.

Pero en la memoria de las mujeres, en el gran pasillo de intercomunicacion de lo doméstico
indigena (y no indigena), se recuerda siempre lo ocurrido. La insensibilidad de escucha y
didlogo masculina no impide que las mujeres sigan sacando conclusiones de sus

experiencias y enriqueciendo la comprension de sus luchas.

5.3. Redes de organizaciones de mujeres interétnicas/raciales: indigenas, mestizas,
negras y montubias

La irrupcion de lo popular en el movimiento (feminista) es (...) un momento

de crisis dinamica, que lo repolitiza al producirse como un movimiento

emancipador respecto a lo ya instituido

Nancy Carrioén, Las mujeres de sectores populares en la reorganizacion del

movimiento de mujeres del Ecuador, 2013
En Ecuador hay al menos tres redes interétnicas/raciales de organizaciones de mujeres, algo
que no encontramos en los demas paises investigados. En uno de los casos, que no
podremos analizar en este trabajo, el de Luna Creciente, fueron las mujeres indigenas y
populares quienes solicitaron a una militante feminista de reconocida trayectoria, Clara

14 .y

Merino'*’, la composicion de la red. En los otros dos casos, sobre los que nos detendremos
enseguida, parecen haber sido mujeres mestizas urbanas quienes dieron inicio al proceso: la
Asamblea de Mujeres Populares y Diversas del Ecuador (AMPDE), de marcado caracter
feminista, y la Articulacién Saramanta Warmikuna, eminentemente ecologista y espiritual.
En los tres casos, el caracter horizontal de las redes es acentuado por sus integrantes
indigenas y no indigenas, aunque, sobre todo en el caso de la AMPDE, ellas también
comprenden que hay cierta preponderancia mestiza que obstaculiza la aspiracion de

horizontalidad.

140 Realicé una entrevista a Clara Merino y a su hija (también integrante de Luna Creciente) en Quito, el 19 de
noviembre del 2012. Sin embargo, no pude entrevistar a integrantes indigenas de la organizacion, sobre la
cual tampoco logré bibliografia especifica, por lo que consideré que no tenia elementos suficientes para
analizarla acd. Sin embargo, es importante mencionarla, puesto que su experiencia me ha sido referida por
mujeres indigenas y no indigenas como de gran relevancia.
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5.3.1. Articulacion Saramanta Warmikuna

El proceso de dirigencia viene desde mi abuelita, ella me pasé esa energia.
Llevo ya 35 afios en liderazgo, desde que tenia 12 afos he sido dirigente
de la comunidad, de la parroquia, de la provincia y hasta de las regionales;
fui dirigente de la Ecuarunari. (...) He participado en tres tomas de
haciendas.

Dejé la dirigencia y ahora me dedico a mi espacio propio, la salud
ancestral, las ceremonias a la Pachamama, trabajo con las comunidades,
las organizaciones, yo aporto con mi sabiduria. Esto me ha servido para
reencontrarme con los taitas, las mamas, los mayores y lideres de las
comunidades. Hay otros espacios en donde participo, como este de las
Saramanta

Josefina Lema, 2012: 47

La cita de dona Josefina Lema es relevante porque revela una trayectoria comun a la
mayoria de las mujeres indigenas que se integraron a la Articulacion Saramanta
Warmikuna: son mujeres mayores, con una trayectoria de lucha reconocida (no siempre en
tanto lideres), pero que ya no participan en la vida organizacional con la asiduidad de
antafio. Pasaron a ser reconocidas como sabias en sus comunidades y mas all4, ocupando

una labor espiritual y sanadora, frecuentemente indistinguible la una de la otra.

La razon para ello es variada. Dofa Josefina Lema considera la edad y la necesidad de
relevo generacional para su paso hacia afuera de las actividades usualmente consideradas
como politicas, estando aun convicta de la idoneidad de la CONAIE y de su partido para el
gjercicio de la voluntad politica de los pueblos, “como Pachacutik nunca hemos

traicionado”'!

. Ya dofia Robertina Vélez, de Tarqui (Azuay), quién también desde nifia ha
participado de las tomas de tierra y de las marchas de la CONAIE, su paso hacia lo
espiritual dice respecto a una busqueda hacia lo indigena que no se dejara apresar por el
personalismo que tomo cuenta de la CONAIE y de Pachacutik-. Su hermana menor, Gloria,
me precisaba que la eleccion de un término espiritual —Pachacutik- como nombre de un
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partido politico ya era, en si, un hecho condenable "*. En todo caso, es importante

4! Entrevisté a Doiia Josefina el 14 de noviembre del 2012, en la sede de Pachacutik de Otavalo, en los
momentos iniciales de la concentracion de indigenas de todo Otavalo para acompaiar a sus candidatos a
diputados a inscribirse en tanto tales.

'*2 Me encontré con dofia Gloria y dofia Robertina en la ciudad de Cuenca (capital de Azuay) el dia 22 de
noviembre del 2012 y luego pasé dos dias en su centro de sanacion en Tarqui (a cuarenta minutos de Cuenca).

214



comprender que el reconocimiento social del valor espiritual de mujeres cuya trayectoria de
lucha y compromiso con los pueblos era notable, es un reconocimiento a la espiritualidad
de la propia trayectoria de lucha. Se reconoce su valor sacerdotal y sanador en la medida en
que estos se derivan de la acumulacion de saberes en la lucha por la vida, dentro de las

organizaciones, pero también en la cotidianidad de reproduccion de la vida.

No hay manifiestos de las Saramanta Warmikuna, tampoco ningiin documento que haga
referencia a una supuesta estructura organizacional. Lo que aqui expongo proviene de la
entrevistas a dona Josefina, a Josefina y Gloria Vélez y a Gloria Chicaiza (de Accion
Ecolodgica) e Ivonne Ramos (integrante esta ultima tanto de Accion Ecologica como de las

Saramanta).

La Articulacion Saramanta Warmikuna surge en el preciso momento en que el movimiento
indigena y campesino del pais empieza a recobrar su protagonismo a nivel nacional, el siete
de marzo del 2012, un dia antes de que partieran de Zamora Chinchipe las y los marchistas
que arribarian a Quito en el dia internacional del agua, el 22 del mismo mes. Y dos dias
después de la firma de un contrato entre Correa y la empresa china Ecuacorriente, cediendo

territorio de Zamora Chinchipe para la primera explotaciéon minera a cielo abierto del pais.

La ceremonia espiritual realizada el dia de la creacion de Saramanta Warmikuna, me
explicaba atonita Gloria Chicaiza, fue una micro-imagen de lo que ocurre en el pais: la
afirmacion de fuerza de los pueblos frente a la eminencia de la violencia irracional que
puede caérseles encima a cualquier momento. En la Plaza Grande de Quito, frente al
palacio presidencial, las mujeres indigenas construyen sobre el suelo un altar ceremonial en
forma espiritual, con semillas, tierra, agua, flores, pero también con objetos que simulan
oro para referir a la avaricia. Prenden fuego. Llega la noticia de que sectores violentos
asociados a Alianza Pais avanzan hacia la Plaza Grande. Un grupo de mujeres mestizas
considera ser temerario exponerse a la agresion inminente y que deberian irse, pero las

mujeres indigenas afirman no ser posible dejar el lugar hasta que el fuego se consuma.

Habia conocido a dofia Robertina en un encuentro sobre ecofeminismo y proteccion en Cajamarca, en
septiembre del mismo afio.
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Gloria Chicaiza dice haberse quedado preocupada a la vez que admirada por la impavidez
de las mujeres indigenas. Todas esperan y el fuego se consume antes que lleguen los grupos

violentos.

Saramanta Warmikuna es una articulacion no representativa, es decir, quienes la componen
lo hacen individualmente, no representan ninguna organizacion o comunidad. En su
mayoria son mujeres mayores, ancianas, reconocidas por su trayectoria de lucha y por sus
conocimientos espirituales relacionados a su experiencia en el mundo de lo ptblico y en el
de la reproduccion de la vida. Hay también integrantes mestizas, cuya proximidad con la
cooperacion les dota de una importancia especifica. Acciéon Ecoldgica parece ser la
organizacion que mas apoya financieramente a Saramanta Warmikuna, posibilitando el
encuentro de sus integrantes y su viaje a eventos relacionados a la lucha de las mujeres por
la naturaleza o a prestar su solidaridad frente a poblaciones victimas de proyectos
extractivistas. Ivonne Ramos, una de las intelectuales y activistas mestizas mas proficuas
del Ecuador, integrante desde hace muchos afos de Accion Ecologica, también hace parte
de Saramanta Warmikuna. Para las mujeres indigenas, coinciden tanto Robertina Vélez
como Josefina Lema, lo mas importante de la Saramanta Warmikuna es la oportunidad que
supone para las mujeres sabias conocerse o reencontrarse € intercambiar experiencias,

conocimientos y semillas.

En este sentido, las Saramanta Warmikuna son, si se me permite la generalizacion, una
reinvencion de las autoridades ancianas. Comprenden que en el proceso de reconstitucion
de lo indigena, sin que se desee o se pueda debilitar los liderazgos jovenes, basados en el
mayor acceso de las nuevas generaciones a codigos occidentalizados de accidn politica, es
necesario mantener o relanzar la autoridad ancestral. Una organizacion de caracter
nacional, que permita a las mujeres ancianas fortalecerse mutuamente, es una habil salida
para encontrar esta necesaria cohabitacion entre los liderazgos adulto-jovenes con

elementos occidentalizados y los liderazgos adulto-mayores.
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5.4. La Asamblea de Mujeres Populares y Diversas del Ecuador (AMPDE)

La relevancia de la AMPDE para el movimiento de mujeres indigenas del Ecuador me fue
alertada por sus integrantes pertenecientes al CCMU, Magdalena Fueres, Ana Maria
Andrade y Carmelina Moran. E1 CCMU forma parte de la AMPDE desde 2009, afio de su
afio de nacimiento, aunque no estuvieron entre las organizaciones fundadoras, sino que
fueron invitadas algunos meses después. Las integrantes del CCMU consideran la AMPDE
como un espacio nacional de intercambio de experiencias entre las mujeres populares, lo
que ha proporcionado enriquecimiento colectivo y la construccion de alianzas alrededor de
propuestas construidas colectivamente, en las cuales las mujeres indigenas han tenido un

rol fundamental.

Como ocurrido en todos los paises del continente, el feminismo de raiz izquierdista que
habia apostado por el trabajo con mujeres populares en la década de 1970-1980, pasaria por
un proceso progresivo de institucionalizacion, cuyo punto inicial habia sido el enfoque
“Mujeres en el Desarrollo”, impulsado por la Década de las Naciones Unidas para las
Mujeres (1975-1985) (Nancy Carrion, 2013). Dentro del marco general de ocaso de los
horizontes tradicionales de izquierda y de expansion interesada o desavisada de nociones
liberales modernizadoras en el cotidiano de las practicas politicas, el feminismo pierde
parte de su radicalidad. Su sentido critico sobre la interseccion de las formas de dominacion
queda menos aguzado, debilitando asi el didlogo con las mujeres de los sectores populares.
Por ello, en el 2000, Carmen Tene, entonces directora dela Escuela de formacion de

Mujeres Lideres de la CONAIE, escribiria:

El movimiento de mujeres no indigenas no ha tenido una estrategia de trabajo con
nosotras. Ha replicado la forma desigual, en la cual la sociedad mestiza se ha relacionado
con nosotras y nosotros los indigenas (apud Carrién, 2013: 60-61)

De esta forma, las mujeres populares cuyo trabajo -doméstico y publico- sobreexplotado
permitié la sobrevivencia de los pueblos tras la crisis del capitalismo de los setenta, pasaron
a desarrollar formas organizativas a cuya inventividad y potencialidad dificilmente
podremos hacer justicia. En la gestion y vigilancia de programas estatales, en la incidencia
politica a todo nivel, a través de mingas o de proyectos agricolas, luchando contra la
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violencia policiaca (en el caso de las trabajadoras sexuales), abriendo espacios de mujeres
dentro de organizaciones mixtas, creando organizaciones de mujeres a nivel
intracomunitario (de segundo grado, segun la terminologia ecuatoriana), entre tantas otras
acciones, ellas fueron conformando un conjunto de experiencias de gran riqueza que
confrontaria directamente a las feministas que trabajaban en organizaciones

institucionalizadas (Estado, ONGs, cooperacion).

Asi, expone Carrion (2013), en la década del 2000, algunas organizaciones como el
Movimiento de Mujeres de El Oro y Luna Creciente se confrontan y se apartan del
movimiento feminista hegemonico, mientras otras como la Coordinadora Nacional de
Mujeres Negras del Ecuador (CONAMUNE) surgen de procesos aparte, a la vez que en el
movimiento indigena y en los sindicatos se consolidan areas de mujeres. Es decir, un
heterogéneo grupo de mujeres se habia organizado por fuera del feminismo hegemonico,
con demandas que no se restringian a las feministas, con las que incluso chocaban o

ignoraban.

Estas organizaciones eran, por lo demds, parte de un proceso de indignacion con las
politicas neoliberales que logro desestabilizar los gobiernos pro-imperialistas y que resultd
en la eleccion de Rafael Correa como presidente en el 2006. Algunas de las organizaciones
que canalizaron las manifestaciones se integraron a Alianza Pais o cedieron sus lideres para
que lo hicieran (caso de la UNORCAC). Otras organizaciones, notablemente la CONALIE,
apoyaron en este primer momento a Correa sin adentrarse o coligarse con Alianza Pais.
Una de las primeras demandas de las organizaciones, que AP habia adoptado en campaiia,
fue la convocatoria de un proceso constituyente, el cual tendria lugar entre noviembre del

2007 y julio del 2008 bajo una mayoria de asambleistas elegidos por AP.

Durante este periodo, los colectivos y ONGs feministas que se agrupaban alrededor del

espacio Casa Feminista de Rosa (CF), en Quito, crean un espacio abierto a toda mujer
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interesada en buscar formas de incidencia sobre el proceso constituyente Como

argumenta una de las integrantes de CF, Alejandra Santillana:

Lo que nosotras hicimos fue abrir la casa y convocar a todas las organizaciones de
mujeres para que discutamos una propuesta de cara a la nueva constitucion. El espacio se
llamé de las autoconvocadas y contenia a mujeres profesionales, de sectores populares,
de las provincias, algo muy diverso y nos pusimos a discutir la constitucion, en medio, por
supuesto de muchas tensiones internas, cuestiones generacionales, de clase (en Juliana
Diaz, 2013: s/p)

En otros lugares del pais surgieron procesos semejantes, cuyas conclusiones pasaron a
circular nacionalmente a través de encuentros financiados por ONGs y por CONAMU
(Carrion, 2013: 15). Sin embargo, la labor de las mujeres no alcanzd a tambalear el
patriarcado dependiente de la izquierda ecuatoriana. Los logros de las mujeres en la
constituyente fueron pocos, quedando ignoradas las demandas especificas del movimiento
feminista alrededor de la sexualidad y la reproduccion, como también las demandas de las
mujeres alrededor de muchos otros temas. Igualmente, surgieron muchos indicios de que el
texto constituyente -internacionalmente elogiado por acoger demandas historicas de los mas
diferentes movimientos sociales-, seria apropiado y desvirtuado por Rafael Correa y AP, lo

que efectivamente ocurriria.

Frente a ello, el 8 de marzo del 2009, el primero tras la proclamacion de la nueva
constitucion, los grupos de mujeres que venian reuniéndose en la Casa Feminista de Rosa,
junto a grupos de preocupaciones proximas en otras diez provincias del pais, se articulan
alrededor del caracter popular de sus luchas y el 8 de marzo del 2009 se constituyen en
tanto Asamblea de Mujeres Populares y Diversas del Ecuador (AMPDE), eligiendo un lema
como idea fuerza “Nunca mas una ley sin nosotras”. En los dias 10 y 11 del mismo mes,

realizarian su primera asamblea, reuniendo a 250 mujeres de las once provincias.

' En adelante paso a exponer el proceso de formacién y la trayectoria de la AMPDE. La informacion al
respecto la obtuve a partir de las entrevistas realizadas y de las conversaciones informales que tuve en Quito,
Cotacachi y Cuenca entre octubre y noviembre del 2012, asi como de la revision bibliografica pertinente.
Aunque no puedo mencionar la totalidad de las fuentes, destaco mis entrevistas a las tres integrantes de el
CCMU ya mencionadas, a Amparo Pillajo (integrante mestiza de Quito de la AMPDE), mis conversaciones
con Dana Hill (estadounidense, integrante de la AMPDE y entonces haciendo su doctorado sobre el
movimiento de mujeres en el Ecuador) y con Eva Vasquez de Entrepueblos, las tesis de Nancy Carrion (2013)
y Dana Hill (2014) y el texto de la argentina Juliana Diaz (2013),cuya casi exclusiva fuente fue una entrevista
a Alejandra Santillana, integrante de la AMPDE y de la Casa Feminista de Rosa.
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Para delinear la naturaleza de la AMPDE, tomaré¢ su comunicado de primer aniversario, el 8
de marzo del 2010, titulado “Manifiesto de la propuesta politica del movimiento de mujeres
populares y diversas”. De inicio, destaque a la heterogeneidad que se conjuga en pos de una

“voz unitaria”:

Nosotras, las mujeres indigenas, manglareras, campesinas, pescadoras, montubias,
afroecuatorianas, mestizas, cholas, del campo y la ciudad, mujeres profesionales, amas de
casa, lesbianas, jévenes, jubiladas, adultas mayores, discapacitadas, unidas en la
diversidad, que nos encontramos organizadas en varios grupos, organizaciones y
colectivos sociales, mujeres diversas y populares, hemos venido de todos los rincones del
pais, para hacer presencia y levantar la voz politica de la igualdad en medio de las
diferencias, la voz politica de los suefios y las demandas, una voz unitaria, una voz cultural
y ancestral, una fuerza politica y social que el capitalismo y el patriarcado no ha podido
callar, para decir BASTA YA; DE DISCRIMINACION Y VIOLENCIA CONTRA LAS
MUJERES PORQUE A UN SIGLO DE LA DECLARACION DEL DIA INTERNACIONAL DE
LAS MUJERES, SEGUIMOS LUCHANDO O iii

Tras ello, se reconocen deudoras de las luchas de las mujeres en el Ecuador y citan algunas
de sus mas importantes lideres (entre otras, las kichwas Transito Amagafia y Dolores
Cacuango) y demandan economia solidaria, redistribucién de riquezas “reconocimiento de
la deuda del Estado con las mujeres”, soberania de los cuerpos, soberania alimentaria, “vida
sin violencia, explotacion, exclusion y opresion sexual” y una integracion regional basada

en la autonomia de los pueblos, en la solidaridad y en una cultura de paz.

Y se termina el manifiesto con una serie de propuestas y exigencias agrupada en cinco que
topicos, cuyos titulos y algunas propuestas que son especialmente pertinentes para la

investigacion se expone:

1. “Trabajo no remunerado, trabajo doméstico”. Propuestas/exigencias: “que el Estado
garantice un ingreso justo y digno para las mujeres que asumen la economia del

cuidado de la vida en sus hogares™.

2. “Economia y los Derechos Sociales”. Propuestas/exigencias: fin de la

discriminacion laboral hacia las mujeres y por orientacion sexual, “reforma agraria
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y urbana con equidad de género y criterios del Buen Vivir en el uso de los recursos
naturales”, reforma tributaria con enfoque de género (incluida la creacion de la
Banca de las mujeres), inversion, produccion, comercializacion individual y
asociativa de mujeres, y proteccion de los derechos de las mujeres trabajadoras del

S€XO0.

“Soberania del Cuerpo y eliminacién de las violencias...”. Propuestas/exigencias:
“Que el Estado garantice una vida sexual plena para las mujeres” (educacion sexual,
anticoncepcion, aborto seguro), ampliacion de los recursos de la Ley de Maternidad
Gratuita, intervencion urgente en casos de feminicidio, creacion de juzgados contra
la violencia a la mujeres y la familia, creacion de unidades especiales para atencion

a delitos sexuales y violencia intrafamiliar.

“Nueva Legislacion y las Politicas Publicas”. Propuestas/exigencias: Efectivizar los
derechos en la Constitucion; Cuotas de la diversidad de las mujeres en la
institucionalidad publica; Cumplimiento de la paridad de género, equidad étnica y
generacional; Eliminacion del “trabajo voluntario obligado” en los programas de

atencion a la nifiez (que explota a 20.000 “Madres Comunitarias”).

“Apuesta de vida y el Sumak Kawsay”. Propuestas/exigencias: “eliminacion de
malas practicas y uso perverso de tecnologias que afectan la vida humana y la
soberania alimentaria”; subsidio a la pesca artesanal, recuperacion del ecosistema
manglar, creacion de un Fondo productivo para mujeres recolectoras, Incentivos
para la produccion agroecologica, Respeto a los derechos de la naturaleza y

soberania sobre nuestros recursos naturales (resaltandose Yasuni).

Lo expuesto busca dar cuenta de los siguientes rasgos de la AMPDE: la orgullosa

afirmacion de su propia heterogenidad -que Juliana Diaz dice ser propia de una “ética de

articulacion” (2013)-, la amplitud de su campo de accion o aspiracion, que incluye la

adopcion de una serie de cuestiones usualmente ajenas al feminismo hegemonico,

destacandose aquellas levantadas por el movimiento indigena (Sumak Kawsay / Buen
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Vivir), pero también incluyendo las demandas que vienen siendo trabajadas por algunas
minorias (como las mujeres recolectoras, en su mayoria afrodescendientes); y un recurrente
(aunque no absoluto) caracter legalista (no s6lo incluyen un tépico alrededor de la nueva
constituyente y las politicas publicas, sino también mencionan al Estado como garante de

derechos en por lo menos dos momentos).

Por otro lado, las actividades realizadas por la AMPDE parecen apuntar al afianzamiento de
los objetivos propuestos, a la vez que act@ian segun procedimientos que buscan garantizar
una democracia interna: encuentros asamblearios frecuentes (a nivel nacional o regional),
circulaciéon de informacion, ofrecimientos de talleres de socializacion de conocimiento,
disefio de propuestas concretas sobre los topicos de interés colectivo y largo etcétera. De
entre los paises contemplados en este estudio, la AMPDE constituye la propuesta mas
consecuente con la aspiracion regional de construccion de redes y organizaciones no

centralizadas, no coloniales/modernas y eurocéntricas.

Lo que obviamente no implica la ausencia de problemas severos. Mujeres ecologistas de
Quito y de Cuenca me afirmaron que los sectores urbanos y mestizos de la AMPDE suelen
imponer cuestiones de la agenda feminista a organizaciones de mujeres populares con otros
intereses, habiendo casos en que las integrantes mestizas fueron corregidas en publicos por
las integrantes indigenas de la AMPDE. Estas criticas no son, sin embargo, ajenas a la
propia AMPDE. En las tesis de Dana Hill y Nancy Carriéon encontramos observaciones
muy relevantes al respecto, siendo las criticas incluidas en la de Carrion especialmente

S€veras.

Seglin esta ultima autora -activista de CF e integrante desde su inicio de la AMPDE-, la
opcidn por una estructura carente de jerarquias institucionalizadas proporciond que hubiera
jerarquia de hecho, la cual deriva sobre todo de la diferencia con respecto a la habilidad de
exponer oralmente en publico. Las mujeres con mayor dominio del castellano, de lenguajes
técnicos -usualmente mestizas, urbanas, cuyo caracter “popular” se asocia a cierta
inseguridad laboral contemporanea, pero no a la pobreza y a la sobreexplotacion- suelen

acaparar la mayor parte de los debates asamblearios, de modo que sus prioridades quedan

222



destacadas de modo desproporcional con respecto al conjunto de las mujeres de la AMPDE.
Todo ello se agrava en la medida en que estas mismas mujeres son quienes, a través de
consultorias y fondos internacionales, logran articular actividades y espacios de reunion

entre las mujeres de la AMPDE:

Las mujeres campesinas tomaban la palabra mucho menos que las mujeres urbanas, las
jévenes menos que las adultas. La mayor parte de veces mujeres mestizas y urbanas
asumian la coordinacion, presentaban los problemas que se iba a discutir, facilitaban las
discusiones y enunciaban las conclusiones colectivas. Mujeres indigenas, y a veces
negras, conducian los momentos rituales de apertura o cierre de los espacios; espacios
para los que en varias ocasiones reclamaron respeto y atencién. (Carrién, 2013: 87)

Este desbalance de poder parece ser claro para muchas indigenas y negras, como también
para muchas mujeres mestizas, pero curiosamente, ello no ha llevado a que hubiera un
debate abierto y extenso en la AMPDE sobre ello. Asi, una integrante de la AMPDE, que

Carrion identifica como perteneciente a una organizacion indigena, afirma:

[...] ha sido demasiado dificil ir entendiendo ese proceso, porque no es facil
llegar a 1 6 2 reuniones y entender todo lo que esta ahi, al menos cuando no se
socializa bien desde nuestro lenguaje.

También es que a veces abarcamos muchas cosas, empezamos a discutir
demasiado, y vamos de un tema a otro tema, a veces nos perdemos, hablamos de todo y
como que cosas concretas no quedan. Yo misma luego no
sé qué socializar. Seria mejor hablar un punto o dos y de eso quedar en cosas,
que todas podamos hacer. (en Carrién, 2013: 87)

A la vez que una integrante identificada como mestiza dice:

No todo es tan rigido, pero en la mayoria de espacios en los que he estado, las
de clase media siempre tendemos como a hablar mas, a proponer mas lo que se
quiere hacer en ese espacio de encuentro, como que somos las que mas estamos
disefhando cémo seran esos encuentros... Y no hay una mala intencion, sino
que es en ese querer ser con la otra... tal vez hay una falta de entendimiento en
cémo comunicarnos con las otras (en Carrién, 2013: 88).

Pese a ello, es importante insistir en que la experiencia de la AMPDE es de gran relevancia.
No so6lo las mujeres del CCMU, sino muchas otras indigenas, afrodescendientes o
trabajadoras sexuales expresan su satisfaccion en pertenecer a la Asamblea. Como hemos

visto, sus demandas extrapolan ampliamente las usualmente presentes en el feminismo
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hegemonico. Pero también es verdad que esta ampliacion del feminismo supone para las
mujeres mestizas un incremento de su prestigio social a nivel nacional e internacional que
les permite, en otras cuestiones, lograr méas fondos para sus organizaciones -los cuales, a su
vez, se revierten al menos parcialmente en eventos de la AMPDE-. No parece tampoco
haber una discusion critica al respecto de la naturaleza de estos fondos, al contrario de lo
que ocurre en las discusiones sobre la cuestion de la autonomia en paises con México y
Guatemala. Por lo tanto, el futuro de la AMPDE se encuentra en abierto, pudiendo
mantener o expandir su caracter colonial/moderno o incrementar su caracter democratico, a
expensa de que se efectue un didlogo al que muchas aspiran sin que parezca hasta ahora

haber confianza para iniciarse.

5.5. La insensibilidad mestiza/criolla feminista de escucha y dialogo

Pero hay sectores del feminismo mestizo en el cual no hay siquiera consciencia de la
necesidad de didlogo. A lo largo de una entrevista de mas de media hora a Meri Cabreras,
de Sendas, la ONG de mujeres de Cuenca que mas ampliamente trabaja con poblaciones
indigenas y campesinas, en ningin momento escuché cualquier mencion suya a respecto de
la capacidad de accion por parte de las mujeres indigenas y campesinas con quienes Sendas
trabaja. Aun cuando le pregunté directamente sobre qué habia aprendido con las mujeres
indigenas y campesinas, su respuesta fue “cuan fuerte puede llegar a ser el patriarcado”, es
decir, enfatizando su posicion de mujeres sumisas e, indirectamente, quitando
responsabilidad a la sociedad criolla/mestiza en la manutencion de las condiciones que
propician la violencia contra las mujeres indigenas. El conjunto de las cuestiones puesto por
las mujeres indigenas en el debate politico de la izquierda y del feminismo no es

minimamente percibido por Cabreras.

La ausencia de un debate sistematico sobre la cuestion racial y étnica en organizaciones que
reciben fondos solidarios o de agencias de cooperacidon para trabajar con mujeres no-
blancas es, seguramente, un rasgo colonial de consecuencias catastroficas para las mujeres
y los pueblos indigenas. La alianza entre el feminismo blanco internacional y el feminismo

dependiente mestizo latinoamericano, en tanto no dialogan con las formas organizativas de
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las mujeres indigenas y campesinas, en tanto no se sienten interpeladas por su generalizada

opresion, contribuyen a que esta se perpetue.

5.6. Coda.

La experiencia local del Comité Central de Mujeres de la UNORCAC vy la nacional de la
Asamblea de Mujeres Populares y Diversas del Ecuador son las que mejor revelan la “ética
de la articulaciéon” de la que habldbamos al principio. La articulacion de las primeras
alrededor de la soberania alimentaria, su cultivo de lo espiritual, las luchas por la salud y el
fin de la violencia contra la mujer, junto al fortalecimiento politico-organizacional tanto a
nivel interno como a nivel de alianzas, permitieron avances simultineos y progresivamente
mas amplios en diferentes campos de accion, alcanzando éxitos que no han sido percibidos

en otras organizaciones locales que este estudio acompaid, dentro o fuera de Ecuador.

La AMPDE, pese a los problemas identificados, muestra que solamente es posible articular
un conjunto amplio y diverso de organizaciones femeninas desde la consideracion paralela
de problemas generales de todas mujeres y problemas especificos que atafie solo a algunas.
La heterogeneidad no es, por lo tanto, una opcion, sino una imposicion de las condiciones
de fraccionamiento en la cual se encuentran las mujeres debido al entrecruzamiento de las
formas de dominacion y explotacion. La conjuncion en una misma red de demandas
historicamente defendidas por el movimiento indigena y por el feminismo, asi como la de
grupos especificos (como las concheras o las trabajadoras sexuales) ofrece un camino para
una lucha ampliada, que reconoce la forma diferenciada de explotacion/dominacion de las

mujeres y se enfrenta a la necesidad de construccion de una colectividad no homogénea.

La Articulacion Saramanta Warmikuna, a su vez, muestra como lo espiritual y la sanacion,
el cuidado del espiritu y del cuerpo, tienen un valor simbolico intimamente relacionado a
las luchas por la transformacion de la vida humana en todos sus aspectos. “Las Saramantas”
se deben al reconocimiento que han adquirido a lo largo de afios de defensa de las
condiciones de vida para sus pueblos y se valen de ello para crear un espacio de sabiduria y

madurez en medio a los liderazgos usualmente jovenes y modernizados del movimiento
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indigena ecuatoriano. Se da la ocasion para un didlogo intergeneracional donde las ancianas
encuentran un lugar proximo al que tuvieron en otros periodos de la historia comunal

andina y amazonica.

Finalmente, las mujeres de Sarayaku, en consonancia con las del TIPNIS y sobre todo con
las Canpu Piyawi que hemos visto anteriormente, muestran la fuerza del actuar
cohesionado de las mujeres amazodnicas, remitiéndonos nuevamente a la importancia del
convivio cotidiano en la reproduccion de la vida. Ello permite una confianza mutua que es
la base para elaborar estrategias y llevar a cabo acciones coordinadamente, adquiriendo la
fuerza necesaria para doblegar la alianza de caracter dependiente del patriarcado local y el
global representado por las petroleras. Pero ademas, queda patente en el caso de las mujeres
de Sarayaku que la relacién de confianza cruza comunidades, puesto que es a través de lo
relatado por otras mujeres kichwas que ellas optan por impedir el establecimiento de la

empresa petrolera argentina en su territorio.

226



6. Reflexiones finales y cuestiones abiertas

Mi relacion con organizaciones de mujeres indigenas y campesinas en el Pera y la revision
bibliografica, previas al inicio de la presente investigacion, indicaban que las luchas de las
mujeres indigenas, de una forma u otra, confrontaban al entero patrén de poder global. Ello
parecié confirmarse y ampliarse de formas no anticipadas a lo largo de la investigacion.
Aunque no todas las organizaciones han reflexionado de manera sistemdtica sobre el
caracter articulado de sus luchas -como si lo hicieron, por ejemplo, la Federacion Nacional
de Mujeres Campesinas, Artesanas, Indigenas, Nativas y Asalariadas del Peru
(FEMUCARINAP) y el Comité Central de Mujeres de la UNORCAC (CCMU, Cotactachi,
Ecuador)-, sus practicas y propuestas lo implican de una forma u otra. Un caso
especialmente llamativo al respecto es el de la Asociacion Politica de Mujeres Mayas
Moloj. Su politica institucional consiste en el monitoreo, el cabildeo y la incidencia en
politicas publicas y se atienen de forma muy estricta a institucionalidad colonial/moderna.
Sin embargo, fueron obligadas a suspender sus actividades a nivel nacional por todo el
periodo del mandato presidencial de Otto Pérez Molina, una vez que el movimiento maya
guatemalteco considerd, acertadamente, que un gobierno encabezado por uno de los
principales responsables por el genocidio maya suponia una afronta a la justicia del pais y
un nuevo impulso oligarquico e imperialista en contra de los pueblos. Se encontraban frente
a un ejemplo mas de que la mera aspiracion por parte de las mujeres indigenas a que les
sean extendidas las condiciones de ciudadanias garantizadas por las constituciones
modernas y por las leyes internacionales implica riesgo para las élites nacionales e

internacionales y, consecuentemente, un incremento de su violencia.

Cada una de las experiencias expuestas y analizadas en los capitulos previos tiene una
riqueza especifica, que justifica plenamente su inclusion en la tesis. Estas consideraciones
finales pretenden reflexionar sobre algunos de las principales cuestiones que se abrieron a
lo largo de la investigacion. No son consideraciones exhaustivas, puesto que la evidente
heterogeneidad historico-estructural del patron de poder permitiria multiplicar
indefinidamente los andlisis. Me limitaré a un pequefio nimero de cuestiones que, dentro de

criterios no plenamente objetivables, me parecieron especialmente inquietantes o
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relevantes. Tejeré una mas larga reflexion sobre la relacion de las mujeres indigenas con,
por un lado, los hombres indigenas y, por otro, las mujeres feministas. Presentaré entonces

algunos casos que no tuvieron la oportunidad de ser expuestos en los capitulos anteriores.

6.1. La lucha por el territorio y la vida

La lucha por el territorio o por la soberania alimentaria ocupa un lugar nodal en la mayor
parte de las organizaciones. Las formas en que ello ocurre son, por supuesto, muy variadas:
esta el privilegio otorgado al término “soberania alimentaria” en organizaciones que
abarcan luchas diversas —el CCMU y la FEMUNCARINAP-; la lucha contra los proyectos
extractivistas por la Central Unica Provincial de Mujeres de Hualgayoc-Bambamarca (“La
Central”), el Consejo Nacional de Ayllus y Markas del Qullasuyu (CONAMAQ), las
mujeres amazonicas de Sarayaku, Canpu Piyawi o del TIPNIS y por las mujeres de San
Juan de Ixtahuacén y la Asociacién de Mujeres Ak’abal; el desarrollo de una sutil lucha
juridica por parte de T ’zununija’; la lucha por la co-propiedad de la tierra por parte de la
Alianza de Mujeres Rurales (AMR) en Guatemala; o la relacion espiritual con el territorio o

la Madre Tierra como expresado por integrantes del CCMU o de la AMR.

En todos los casos, nos deparamos con la necesidad de garantizar condiciones que permitan
una relacion de cuidado y de reproduccion de la vida humana y no humana en un
determinado espacio geografico. Se trata de construir un ambito de vida material y social,
parcialmente autébnomo del patron de poder, desde el cual se den condiciones para una vida
apetecida. Una vida cotidiana que gire alrededor de la produccion de si misma, de los
alimentos, pero también de la reproduccion de todas las necesidades sentidas para una

buena vida, incluido una afectiva cohesion comunitaria.

En los casos en que la lucha ocurre en contra de proyectos extractivos, la opcion de
resguardar la autonomia del territorio pasa de inmediato por impedir el inicio de las
actividades, que en todos los casos estan impulsadas por una alianza entre empresas

multinacionales, socias menores en el pais y el Estado. Pero, en muchos casos, implica
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también una lucha contra una mayoria de hombres (por veces, también mujeres) que se

alian de modo muy subordinado a las empresas y al Estado.

En la Amazonia, los ejemplos de Canpu Piyawi y Sarayaku son notabilisimos. El disociado
cotidiano de los hombres y las mujeres y la radical division sexual del trabajo que otorga
una interdependencia entre los géneros mas severa que en los Andes o en Mesoamérica ha
dotado a las mujeres de una cohesion “de clase” (Guillaumin, 2012 [1978]; Mathieu, 2007)
que les permitié romper las relaciones con los hombres. Es mas dificil concebir que en los
Andes o en Mesoamérica ocurran politicas de veto con pareja intensidad como en la
Amazonia, pero la importancia que ha cobrado el caso de Sarayaku para las feministas y
para las mujeres de Saramanta Warmikuna en Ecuador muestran que su ejemplo es

inspirador para otras mujeres.

6.2. Reproduccion de la vida y de la lucha

Como afirmaron las integrantes del CCMU, la lucha requiere la constitucion de un sujeto
politico. Ello implica una serie de elementos, entre ellos una comprension colectiva de la
situacion de dominadas de las mujeres indigenas, la constitucion de fuerzas propias, una
relacion de dialogo minimamente horizontal con, por un lado, el esposo y la familia y, por
otro, con los compafieros hombres en las comunidades u organizaciones, asi como
capacidad de alianza con otros grupos sociales. Todo ello ocurre necesariamente en
relacion con la reproduccion cotidiana de la vida, de la cual se nutre, pero que también
supone limites, sobre todo en los casos en que el esposo se niega a asumir una parte del
trabajo doméstico o impide que la esposa se lo delegue a otras mujeres de su familia. Una

recapitulacion del caso de la Central es idonea para reflexionar al respecto.

Entre la década de 1990, la Central habia perdido el vigor que la caracterizaba desde los
afios setenta. Preocupadas por ello, un grupo de mujeres que habia participado en juntas
directivas en periodos anteriores deciden postularse a la dirigencia de la Central para el
periodo 2010-2012 con el objetivo de realizar un trabajo de reconstitucion organizativa,

promoviendo la reconstitucion de comités de la Central en los distintos caserios de la
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provincia. Su experiencia, su capacidad para negociar con respectivos esposos y otros
factores -como residir en Bambamarca (capital de la provincia), no tener hijos chicos e
ingresos monetarios minimos- les permitieron dedicar un tiempo considerable a las
actividades de la central y alcanzar la reactivacion de numerosos comités suyos. Sin
embargo, la junta directiva que les sucedi6 carecia de las mismas condiciones y no pudo
mantener el mismo ritmo de accidn, siendo que la inicialmente electa como presidenta tuvo
que dejar el cargo a los cuatro meses porque no logré el compromiso del esposo para que su
trabajo en el hogar se viera parcialmente asumido por €l. Fue sucedida en el puesto por una
persona con capacidad de accion, pero aun asi la junta de los afios 2013-2015 tuvo una

capacidad politica menor que la del periodo anterior.

Las diferentes actividades requeridas para ejercer con eficiencia la direccion de una
organizacion se nutren, pero también compiten, con las actividades necesarias para sostener
la vida cotidiana. La gran mayoria de las mujeres encuentran dificultades impeditivas para
participar de un cargo de responsabilidad en su propia comunidad o caserio, incluso para
acudir a asambleas. De esta forma, las organizaciones pueden volverse dependientes de

: 144 .
periodos o personas ' excepcionales.

La interaccion entre la lucha y la reproduccion de la vida me parece uno de los principales
problemas a los que se enfrentan las mujeres indigenas. La resolucion de ello serd
heterogénea y multiple. E1 CCMU ha alcanzado logros importantes -en la medida en que
sus “dinamicas politicas permanentes y acumulativas” se direccionaron a reducir la
desigualdad en la relacion de pareja, a ampliar el espacio de las mujeres en la UNORCAC,

a consolidar alianzas con organizaciones de mujeres y mixtas a nivel local y nacional,

1% Quizas ain mas dificiles sean los liderazgos personalizados, cuyos ejemplos mas trabajados en esta tesis

fueron los de Lourdes Huanca en la Femucarinap y el de Julieta Paredes en Comunidad Mujeres Creando
Comunidad y en la Asamblea de Feminismo Comunitario (Bolivia), cuyas carismaticas personalidades y
posibilidad de dedicarse integramente a la lucha inspiraron la practica politica de muchas mujeres. Pero es
obviamente preocupante que el rol que ambas juegan en sus respectivas organizaciones desde hace una
década termine por imprimir una estructura de dependencia hacia sus personas, dando lugar a formas
autoritarias y no democraticas de conduccion politica (aun cuando involuntarias) o bien a un vacio de poder
por ausencia de la lider. Este ultimo puede haber sido el caso de AIDESEP, en donde tras los periodos de
Teresita Antazu como integrante de la junta directiva, no hubo nuevas integrantes mujeres interesadas en la
cuestion de género -Daysi Zapata, quién llegé a ser tanto secretaria de la mujer como presidenta de AIDESEP
nunca tuvo la cuestion de las mujeres como un interés principal-.
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incluido partidos politicos y a promover una actividad agropecuaria con perspectiva
ecoldgica que disminuyera la dependencia de las mujeres hacia el mercado, garantizara su
alimentacion y les permitiera vender sus productos mediante formas madas justas de
comercio-. Pero aun asi, el CCMU es también parcialmente dependiente de las habilidades
de sus lideres, siendo que hoy vive un periodo de menor actividad con respecto al que yo

pude acompafiar en el 2012'%,

La salida més interesante a estas cuestiones, me parece, se encuentra en reformulaciones de
las tradiciones de trabajo colectivo de los pueblos. Por un lado estd la propuesta de las
mujeres del Consejo Nacional de Ayllus y Markas del Qullasuyu (CONAMAQ), y de sus
aliadas aymaras, de revitalizar el ayni en términos generales y especialmente en términos
del trabajo de cuidado. Las mujeres autoridades de CONAMAQ encuentran en el cuidado
de los hijos (y de animales y chacra) su principal limitacion para efectivizar su condicion de
autoridad. Que el trabajo de crianza fuera asumido por otras mujeres -y hombres- en sus
ayllus permitiria que ejercieran plenamente su condicioén de autoridad elegida por el pueblo.
En Ecuador, dos integrantes de organizaciones distintas, Silvia Tibi, madre de tres hijos y

14

. . . ’ 7 6
entonces secretaria de relaciones exteriores de la CONAIE y Rocio Gémez ™, madre de un

niflo de siete afos e integrante de la Corporacion de Productores Audiovisuales de las
Nacionalidades y Pueblos, CORPANP, me afirmaron que solamente podian ejercer sus
respectivas actividades en Quito porque su comunidad ha apoyado la crianza de sus
respectivos hijos. Rocio Gémez trajo reflexiones rotundas sobre la colonialidad del poder

en la maternidad:

Primero hay que entender que esta idea de que yo crio al hijo sola no es una idea nuestra.
Nos naturalizaron asi como mujeres (...) y €so no es cierto, a los hijos lo cria la familia y no
me refiero a la familia mama y papa, nosotros somos mas comunitarios y yo estoy bien
aqui (en Quito), voy donde me necesiten y dejo a mi hijo porque a él lo crio en comunidad,
lo cria mi mama, mi papa, mi tia, mi cufiada, mi abuela, mi hermano. Ellos lo crian a mi hijo
también, entonces cuando tu entiendes eso y lo asumes que estas criando al wawa en
comunidad no estas siendo mala madre. Y eso pasa, es durisimo que a nosotras mismo
mujeres nos pase e€soO porque a veces a uno le coge esa idea ‘que mala mama soy
estando aqui con la gente que a veces no dan ni resultado en vez de estar con mi hijo”,
pero yo decia cuando nosotros nos reunimos asi realmente vivimos la idea de comunidad

14 Ver la reciente tesis de Listeh Pérez (2015), basada en trabajado de campo llevado cabo en el 2014.
14 Entrevisté a Silvia Tibi y a Rocio Gémez el cinco y el nueve de noviembre del 2012, respectivamente, en
Quito.
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estamos en conjunto pues lo que yo hago mi aporte estéa ayudando también a mi conjunto y
también a nosotras y pues muchas de esta visién y reflexion que nos ha tocado es
durisimo porque la mayoria (en CORPANP) somos mama.

Son consideraciones preciosas porque muestran no sélo como se deslindaron de la
imposicion del patriarcado del salario como ideal imposible, sino como se llegd a ello: a
través del didlogo colectivo, del compartir el duro sentimiento de sentirse “mala mama”, lo
que permiti6 comprender la experiencia de madre a tiempo completo como una imposicion,
a la vez que una retomar de las experiencias comunitarias. Este parece ser un camino
excepcionalmente fructifero para alcanzarse un equilibrio entre la reproduccion de la vida y
la de la lucha. Por lo demads, esta indagacion colectiva sobre las relaciones de lo propio y lo
impuesto es la forma misma de la sanacion, como hemos visto a través de las mujeres

mayas en Guatemala.

6.3. La escasez de luchas exclusivamente de mujeres. O luchas de mujeres y
feminismo(s)

Desde una perspectiva feminista -aquella en la cual me formé y con la que aiin hoy dialogo
preferencialmente- llama la atencion que, en las organizaciones de mujeres indigenas, las
luchas de interés exclusivo de las mujeres son muy escasas, cuando muchas de las formas
de dominacion y explotacion de las mujeres en los paises centrales se encuentran también
presentes en los pueblos indigenas: diferentes formas de violencia en la relacion de pareja y
en los espacios publicos, censura a las formas indigenas u occidentales de transmision de
conocimiento sobre lo sexual y lo reproductivo, explotacion y desvalorizacion de los
diferentes trabajos femeninos, mecanismos formales e informales para impedir el acceso de

las mujeres a cargos de autoridad y largo etc.

La unica demanda exclusivamente de mujeres que es explicitamente compartida por la casi
totalidad de las organizaciones de mujeres indigenas es la de participacion politica,
asociada a la denuncia a un vago machismo. Son constantemente denunciadas tanto las
practicas maritales para impedir la participacion organizativa de las mujeres como las que
ocurren entre pares de una misma organizacion o comunidad para impedir que las mujeres

asuman cargos o para sabotearlas si lo hacen. Pero muchos otros temas de interés
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exclusivamente femenino no estan en la agenda principal del debate -como pueden ser la
desigual carga en favor de los hombres de la division sexual del trabajo o la educacion
sexual integral-. Incluso la violencia fisica y sexual contra las mujeres, tema condenado
casi unanimemente por pueblos indigenas y no indigenas y que, por lo tanto, no vendria a
ser directamente rechazado por los hombres indigenas, no es de importancia prioritaria para
la mayoria de las organizaciones. Entre las decenas de organizaciones acompafiadas, solo el
CCMU a través de sus intervenciones en el Centro de Atencion Integral a la Mujer y
Familia de Cotacachi, la Asamblea de Feminismo Comunitario y los grupos de mujeres
sobrevivientes de violacion en Guatemala tocan la violencia de género de manera directa y

decidida.

El feminismo eurocéntrico que no se sinti¢ interpelado por los movimientos indigenas ha
comprendido usualmente esta carencia de interés de las mujeres indigenas por “sus
propios” temas como una evidencia mas del estado de mayor sumision al que se
147 o . -
encuentran " '. Algunos feminismos que buscaron apartarse de esta hegemonia y tejer un

didlogo con las mujeres indigenas tienen, aun asi, cierta dificultad para comprender el

148

caracter de sus luchas. Un ejemplo de ello ™ nos es ofrecido por las reflexiones de Silvia

Soriano a partir de su investigacion sobre las luchas de las mujeres indigenas de Ecuador y

Guatemala. Sobre las refugiadas de este pais en México, Soriano afirma:

Muchos hombres se opusieron a que se dieran talleres sobre salud reproductiva y sobre
maltrato, porque eran temas que no se consideraban prioritarios. Las mujeres decidieron
no tratar estos tépicos que incomodaban a los hombres y cedieron para evitar el rechazo
masculino y no demeritar a las comisiones que negociaban el retorno (en las cuales las
mujeres se encontraban defendiendo la co-propiedad de la tierra cuando ocurriera el
retorno a Guatemala). Esto es, los temas de género podian esperar frente a los
propiamente politicos (y econémicos, puesto que referian a la tierra), para no evidenciar
diferencias. En los hechos, esto signific6 que los argumentos politicos eran los Unicos
importantes y que las necesidades de las mujeres no tenian relevancia. (2012: 335;
paréntesis y negritas mias)

'47 Esta era, por ejemplo, la postura abiertamente defendida por la directora de Sendas, en Cuenca, Ecuador,
como vimos en el capitulo 5.

'*% Una discusion muy relevante al respecto es ofrecida por Margara Millan con respecto al recibimiento del
zapatismo en diferentes perspectivas feministas mexicanas (2014).
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La ultima oracién es doblemente violenta porque niega -de manera involuntaria, pero
inequivoca- que la propiedad de la tierra sea una necesidad de las mujeres (o que sea un
tema de género), a la vez que implicitamente cuestiona la capacidad de tomar decision de
las mujeres indigenas por preferir un tema que supuestamente no diria respecto a sus
necesidades. Es importante recordar la buena fe de Soriano —su objetivo es hacer
comprensible las decisiones de las mujeres indigenas a sus lectoras urbanas-, de modo que
podamos ver su incapacidad de comprension de las mujeres indigenas no como un desdén,
sino como un limite cognitivo que es puesto por la propia manera como el feminismo
urbano y blanco ha venido comprendiendo el género. En el texto de Soriano, el término
género se encuentra estrictamente asociado al ambito de las relaciones heterosexuales de
pareja. La comprension de Maria Guadalupe Garcia, una de las mas importantes lideres

retornadas de Guatemala es, sin embargo, muy diferente:

Debemos recordar también la lucha de las mujeres refugiadas por sus derechos a la
copropiedad y propiedad de la tierra junto a sus esposos; el reconocimiento y valor del
trabajo reproductivo, productivo y comunitario de las mujeres como aporte indispensable a
la vida (...) (2014: 414)

Es decir, para Garcia, la lucha de las mujeres en el ambito de lo reproductivo aparece a la
par que las que se realizan en los dmbitos productivo y comunitario. Asimismo, la
positividad de la lucha de las mujeres no se encuentra en su propio beneficio, sino de la
vida sin adjetivos. Con ello, como ya expuesto en el primer capitulo, las mujeres indigenas
no se estan confrontando en ultima instancia con los hombres, sino convocandolos a una
otra forma de ser comunidad. No ignoran las condiciones especificas de dominacion y
explotacion en la que se encuentran como mujeres, tampoco que los hombres resisten
agresivamente a sus propuestas, pero su estrategia es mas persuasiva que confrontativa.
Luchar por la tierra no es meramente la busqueda por alcanzar una base material desde la
cual reivindicar demandas de género -como llega a proponer Soriano (2012: 340)- sino que
es luchar por la reproduccion de la vida en su sentido mas pleno, es decir, es una lucha en la
que se engloban las demas, lo que es muy diferente de ser una base para algo. La co-
propiedad de la tierra o el territorio otorga a las mujeres mayor capacidad de decision sobre
su cuidado, lo que implica la posibilidad de establecer una relacion de reciprocidad entre el

territorio, la familia y la comunidad que garantice la reproduccion de la vida humana y no
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humana, alcanzandose una (variable) autonomia frente a los grupos preponderantes en el
patron de poder. En todo ello hay una cuestion espiritual de gran importancia, como me
afirmaron muchas entrevistadas, entre ellas Magdalena Fueres del CCMU, Robertina Vélez

de las Saramanta Warmikuna y la propia Maria Guadalupe Garcia.

Asumiendo de esta forma la lucha por la tierra, se hace necesario comprender que la lucha
de género, o la lucha de las mujeres, se encuentra en cada una de las luchas de las mujeres,
siendo o no exclusivas. La preferencia por las luchas no exclusivamente de mujeres por
parte de las indigenas indica que, en sus proyectos societales transformativos, se encuentra
siempre presente la convivencia con los hombres. Como vimos en el capitulo tedrico, a
través de las obras de Federici, Scholz y Fraser, el empobrecimiento del feminismo
hegemonico a lo largo del siglo XX, y su consecutivo abandono de luchas que demandaban
una transformacion del entero patron de poder, termind por restringir sus propias luchas a la
igualdad con los hombres en el ambito publico -la cual solo ha llegado formalmente- y a la

no violencia en el ambito de lo privado, en cuyo dmbito el trabajo sigue siendo femenino.

Pero parte importante del feminismo en América Latina y fuera de ella no ha abdicado de
una comprension global del poder y al modo como el género esta a ella imbricado. Ello ha
llevado a que ellas estuvieran atentas -0 que se dejaran positivamente sorprender- por la
emergencia de las mujeres indigenas como sujetos politicos autdnomos. En su expectativa
entusiasta, con frecuencia han denominado “feminismo indigena” a las practicas politicas
de las mujeres de los pueblos. Considero, sin embargo, que hay dos razones para no
hablarse de feminismo indigena, exceptuando casos concretos. Por un lado, el hecho de que
las luchas de las mujeres indigenas estén parcialmente desvinculadas a nivel histdrico de las

luchas feministas y, por otro, la cuestion de la autodenominacion.

Tengo una percepcion muy proxima a la de Gisela Espinosa en sus minuciosos y amplios
estudios sobre los feminismos populares y no populares en México, aunque la solucién por
la que opto es finalmente casi opuesta a la suya. Para Espinosa (sobre todo en 2009), la
division usual en la teoria feminista entre las luchas de las mujeres populares, por un lado, y

las luchas feministas, por otro, es jerarquica, implicando tdcitamente una desvalorizacion de
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la primera. Por ello, ella propone denominar como feministas también las luchas de las
mujeres populares. Coincido plenamente con la autora en lo relativo a la necesidad de
superar las jerarquias, pero mi propuesta es la de incluir al feminismo en las luchas de las

mujeres y no considerar toda lucha de mujeres como feminista.

En este sentido coincido con la antropdloga y activista negra brasilefia Paula Balduino. En
su tesis doctoral (2015) sobre la organizacion de las mujeres afrodescendientes en los
pacificos colombiano y ecuatoriano, ella sustenta que el trabajo investigativo debe
contribuir a mantener abiertas las diferentes comprensiones de las luchas que encuentran
los sujetos sociales. Ello implico, entre otras cosas, negar la asociacion inmediata entre las
mujeres afropacificas organizadas y el feminismo. Asimismo, Balduino rescaté los debates
de las mujeres negras en Brasil y la reivindicacion de Jurema Wernek del término yoruba
“ialod€” para referirse a las “dimensdes de luta, de instabilidade, de posi¢des, de poderes de
agenciamento e transformacdo capazes de serem vividos pelas mulheres (negras)” (en
Balduino: 2015, 126). Entre los propodsitos de Wernek se encontraba el de reivindicar el
caracter previo al feminismo de las luchas de las mujeres negras contra el patriarcado y el

racismo.

De esta forma, yo comprendo al feminismo como un conjunto de luchas impulsado por
mujeres sobre temas que dicen respecto sobre todo pero no solamente a las propias mujeres,
habiendo sido desarrolladas principalmente por blancas/mestizas/criollas y urbanas, tanto
en los paises centrales como en los periféricos, siendo también necesario la asuncion de si
en tanto feministas'*’. Para la presente investigacion hay dos rasgos del feminismo
especialmente relevantes. En primer lugar, pese a que en su maturacion, desde finales del

siglo XIX, hasta la década de 1970, haya estado muy proximo a tendencias marxistas y

14 Es también importante recordar que existen mujeres mestizas/blancas/criollas de clases medias que luchan
por intereses femeninos (exclusivamente o no) y que no se consideran feministas. Este es el caso, por
ejemplo, de Gloria Chicaiza o Ivonne Ramos, integrantes de Accion Ecologica en Ecuador, o de mi tutora
extranjera durante el trabajo de campo en el Peru, Carolina Ortiz, quién se define como heredera de las luchas
de las mujeres de los barrios populares de Lima, en las cuales convivid en su infancia, acompafiando a su
madre.
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anarquistas, es decir, a luchas no exclusivamente de mujeres, usualmente su preocupacion
ha estado direccionada a cuestiones exclusivas de las mujeres'™.

Este especial centramiento sobre las mujeres no es casual, obedece al hecho de que el
patriarcado del salario radicaliz6 la diferenciacion entre hombres y mujeres de un modo que
los patriarcados dependientes alrededor del globo no pudieron hacer. La radical oposicion
entre la mujer madre-esposa a tiempo completo y el hombre padre asalariado requirié por
parte de las mujeres un analisis radicalmente femenino de su estar en el mundo. Cuando la
reconfiguracion mundial del patron de poder a finales del siglo XIX establecid una
transferencia sostenida de riquezas de todo el mundo a Europa, permitiendo el pacto
patriarcal desigual que garantizé a los hombres trabajadores un sueldo familiar y un status
que le permitia someter una mujer como esposa, esta pasod a tener en su esposo al mas

proximo y cotidiano antagonista, mientras la posicion masculina de asalariado en el &mbito

publico se transformaba en la més inmediata y accesible aspiracion de libertad.

Pero la posicion del feminismo en los paises centrales le otorgaria también una primacia en
su relacion con otras mujeres en lucha. A nivel politico, ello se haria mas evidente con la
progresiva institucionalizacion del feminismo a partir de la década mundial de las mujeres
proclamada por la ONU en 1975. La consolidacion de un feminismo institucional, vuelto
hacia la incidencia en politicas publicas, distante del feminismo que criticaba el modo como
el entero patron de poder habia ubicado a hombres y mujeres en una posicion desigual en
favor de pequenas élites, tendria también una severa consecuencia sobre mujeres no
feministas. Como hemos visto brevemente para el caso de Ecuador, las organizaciones no
gubernamentales feministas y las secretarias de mujeres en los Estados-nacion periféricos
irian sustituyendo el activismo del feminismo socialista en el trabajo de alianza con mujeres

populares, restringiendo la radicalidad de sus demandas.

Desde las mujeres indigenas, el feminismo en tanto propuesta politica, existencial e

intelectual se torna un espejo roto, que refleja una imagen parcialmente coincidente y

30 Si tomamos como ejemplo la configuracion de los debates durante los primeros afios de la Revolucion
Rusa (Wendy Goldman, 2010) o las recientes obras de Silvia Federici, veremos con cierta facilidad que su
preocupacion gira(ba) alrededor de cuestiones feministas, pero no tiene como principal antagonistas a los
hombres, sino al capitalismo en tanto tal. Sin embargo, desde mi propuesta deben ser consideradas feministas
por el énfasis en las cuestiones femeninas.
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parcialmente extrafia, a lo que hay que agregar el caracter impositivo que el feminismo, en
su pluralidad, incorpord inadvertidamente de la colonialidad. De esta forma, la relacion
viene siendo siempre ambigua. Algunas propuesta feministas son incorporadas en tanto
sentidas como pertinentes, otras lo son momentaneamente por la forma de relacion

impositiva con el feminismo internacional y otras son rechazadas o ignoradas.

La principal resistencia, como indicado al principio de este acépite, es la permanencia
constante de los hombres en tanto aliados en el horizonte de lucha de las mujeres indigenas.
Al contrario de lo ocurrido en los paises o clases sociales en que el patriarcado del salario
pudo establecerse, en los pueblos en donde el patriarcado dependiente se arraigd, los
hombres carecian de poder como para ser considerados como los principales obstaculos
hacia una buena vida, sino las haciendas, los patrones, los intermediarios, es decir, los
agentes colonizadores. El suelo historico desde el que parten es otro y, por lo tanto, también
la forma de estar en el mundo, de percibirlo y de proyectar las luchas. La lucha no podria
ser eminentemente en nombre de las mujeres, sino de lo comunal, incluyendo a los hombres

por mas que se hiciera necesario luchar también contra su machismo.

En este sentido, que entre las decenas de organizaciones acompanadas durante la
investigacion so6lo tres se consideren feministas -las dos organizaciones fundadas por
Julieta Paredes y la Asociacion de Mujeres Indigenas de Sta. Maria Xalapan Jalapa
(AMISMAXAJ)"!, en Guatemala-, lo comprendemos como un hecho proveniente del lugar
histérico en que se encuentran las mujeres indigenas en el patréon de poder mundial. No he
encontrado por parte de las mujeres indigenas en América Latina una busqueda por
encontrar una denominacién especifica para si en tanto sujetos especificos -como ialodé
para las mujeres negras en Brasil- o para su lucha -como womanism propuesto por Alice
Walker para las mujeres negras en EE.UU.-, pero la ausencia de este interés no me parece

suficiente como para que se ocupara este vacio con el términos feminista.

SIST Entrevisté a Lorena Cabnal, fundadora de AMISMAXAJ, el cinco de agosto del 2013, en Mixco,
conurbacioén de la ciudad de Guatemala.
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6.2.3. Las mujeres indigenas en alianza con los gobiernos progresistas

Los gobiernos progresistas en Ecuador y Bolivia ponen cuestiones diferentes a las mujeres
indigenas que los mas frecuentes gobiernos conservadores. En ambos paises, los pueblos
indigenas fueron las principales fuerzas que derribaron los gobiernos neoliberales, por lo
cual los gobiernos de Evo Morales y Rafael Correa son considerados como conquistas
suyas. En el primer pais, el Pacto de Unidad uni6 a todas las grandes fuerzas indigenas en
apoyo al gobierno hasta que el conflicto del TIPNIS en el 2012 coloco CONAMAQ y
CIDOB en la necesidad de transformarse en oposicion. En Ecuador, Correa recibio el
apoyo decidido de la FENOCIN, siendo que muchos de sus lideres entraron y se eligieron
diputados o alcaldes por Alianza Pais. La CONAIE otorgd un apoyo externo, pero iria

pasando a la oposicion en la medida en que se confirmaba el giro extractivista de Correa.

Me gustaria aca retomar las relaciones entre las organizaciones de mujeres indigenas que se
mantienen apoyando a los gobiernos progresistas, la FENOCIN (y su filial, el CCMU) en
Ecuador y las Bartolinas, la Asamblea de Feminismo Comunitario (AFC) y la Comunidad
Mujeres Creando Comunidad en Bolivia (CMCC) en Bolivia, dada que la marcada

diferencia entre unas y otras invita el analisis.

Las Bartolinas por un lado y la AFC y la CMCC son organizaciones claramente distintas.
La primera es eminentemente rural, carente de un liderazgo omnipresente, con tres décadas
de existencia y antecedentes de luchas directos en décadas de luchas campesinas y
comunitarias. Las segundas son marcadamente urbanas, indesligables de la figura de Julieta
Paredes, con menos de una década de existencia y con raices también en las luchas
comunitarias, pero mas en las de los barrios populares de las grandes ciudades del pais. Las
Bartolinas estuvieron presentes en la creacion del MAS, participaron de todos los
momentos decisivos para cerrar el ciclo neoliberal en el pais y centenas de sus integrantes
han sido elegidas a cargos publicos mediante el instrumento politico. Pese a toda esa
experiencia, su relacion con el gobierno de Evo Morales no s6lo ha sido servil, sino que su
propia legitimidad en los ultimos afios se ha construido en base a una figura de docil

lealtad.
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La CMCC y la AFC, a su vez, han ofrecido apoyo al MAS comprendiendo que las mujeres
populares junto a quienes trabajan también lo hacen, argumento solvente a inicios del
gobierno pero hoy insuficiente. De acuerdo a su espiritu critico, el apoyo de Julieta Paredes
al proceso de cambio no impedia que le tejiera criticas e incluso estuvo presente en la VIII
marcha de los pueblos amazodnicos, en defensa del TIPNIS, en el 2011. Pero su oposicion a
las organizaciones en defensa del TIPNIS a partir del 2012 es dificilmente explicable a
menos que aceptemos que ha tenido que acatar las 6érdenes de la politica meticulosamente
disefiada por el gobierno para lograr el fracaso de la IX Marcha. El argumento inverosimil
inventado por Paredes: acusar de antidemocratico el rechazo de la CIDOB a la consulta
anticonstitucional que el gobierno impuso con notable mala fe, cuando menos, levanta

suspicacias.

Asi, pese a su constitucion tan diferente, encontramos que tanto las Bartolinas como la
CMCC y la AFC se abstienen de disputar las lineas maestras que rigen la politica del pais, a
las cuales meramente acatan, restringiendo su expectativas de capacidad de toma de

decision a ambitos locales.

En el Ecuador, FENOCIN, la segunda mayor organizacion indigena / campesina del pais
apoy6 a Correa y muchos de sus integrantes se filiaron a Alianza Pais, logrando elegirse
para los mas diferentes cargos. Sin embargo, la organizaciéon mantuvo inicialmente una
distancia formal del partido de Correa, como garantia de autonomia. El apoyo era decidido
pero no docil, al menos inicialmente. Como vimos, en Cotacachi la UNORCAC
(perteneciente a la FENOCIN) apoy6 la candidatura de Auki Tituana, de Pachacutik,
partido rival de Alianza Pais. Las organizaciones locales, no s6lo en Cotacachi, con
frecuencia se articulaban a otros partidos y / o contrariaban las politicas del gobierno. En el
ano 2012, Alianza Pais demand6 de sus afiliados de la UNORCAC mayor esfuerzo por
afianzar el apoyo de sus bases al partido, a lo cual estas reaccionaron denunciando la
intervencion en la autonomia organizacional. Las razones de ello son amplias. Loyda Olivo,

afroecuatoriana de Esmeraldas y presidenta del 4rea de mujeres de la FENOCIN en el 2012
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consideraba que su organizacién perderia su cardcter radical si cedia a los intereses del

gobierno, puesto que:

No podemos hablar de un gobierno progresista, siquiera de un gobierno de transicion, sino
de uno que busca trazar lineas y avanzar en un proceso de izquierda, pero las instancias
del gobierno tienen una derechizacion muy fuerte. Hay que avanzar y las organizaciones
tienen que jugar un rol (...) ellos (los del gobierno) deben sustentarse en las
organizaciones, pero se les esta yendo de las manos y estan creando nuevas formas
organizativas, relacionado a proyectos y no a los procesos politicos ya existentes y con
perspectivas a largo plazo (...) y hay una politica neoextractivista que no corresponde a los
intereses de los campesinos, hablan de explotacion racional, pero la palabra explotacion no
es nunca racional'>

En Cotacachi, el CCMU tenia conflictos constantes con los integrantes de la UNORCAC
pertenecientes a Alianza Pais. Muchas de ellas pertenecen a Pachacutik'> o a otros partidos
criticos al gobierno de Correa, razén por la cual desde el gobierno nacional habia trabajado
en contra de la candidatura de Carmelina Morén a la presidencia de la UNORCAC. De esta
forma, es inevitable que las integrantes del CCMU no expresaran sus criticas al gobierno de

Correa.

El contraste entre las organizaciones de mujeres indigenas / campesinas en Bolivia y
Ecuador es evidente. Pero si son evidentes los contrastes, mas dificil son distinguir los
elementos que lo constituyen. La posicion de subordinacion previa de las Bartolinas para
con la CSUTCB, mientras el CCMU ha surgido siempre en oposicion al ala masculina de la
UNORCAC, indica que habia un patron previo de relacion que se ha mantenido. Evo
Morales y la cupula del MAS, en tanto dirigentes indigenas, comparte con las Bartolinas

una serie de codigos que permiten mantener esta interaccion desigual.

Seria atin mas arriesgado inferir otros factores en todo ello. Por ello concluyo resaltando el
asombro no solo por la diferencia entre las organizaciones, sino también por la desigualdad

de su fuerza. Mientras el pequefio CCMU se opone a la alianza entre los hombres de la

132 Entrevista realizada el 08 de noviembre del 2012, en Quito.
'3 El CCMU también se peled contra Pachacutik y contra Tituafia cuando juzgd necesario (recordemos la
oposicion del entonces alcalde a la creacion del mercado de productos ecologicos en la sede del CCMU.
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UNORCAUC con Alianza Pais, las Bartolinas, que alegan tener 1.670.458 afiliadas, se ven

en posicion subordinada dentro del propio partido politico del que son fundadoras.

6.5. Las “alianzas naturales” de las mujeres indigenas: los hombres indigenas y las
mujeres feministas

6.5.1. Los hombres indigenas: apoyo formal, desinterés o enemistad general y
compromisos personales

6.5.1.1. El apoyo formal y el predominante desinterés informal

En lo referente a las organizaciones mixtas de sus pueblos, especialmente a los hombres de
estas organizaciones, los logros formales son importantes (reconocimiento de la igualdad
entre hombres y mujeres, derecho a elegir y ser elegidas como autoridades,
institucionalizacion de las areas de mujeres en las organizaciones mixtas, reconocimiento
de las organizaciones de mujeres independientes, entre otros). Pero los logros en relacion al
compromiso de los hombres con los acuerdos formales y en relacion al trato cotidiano son
bastante menores, casi siempre dependientes de la sensibilidad especifica de algunos

hombres o de medidas de fuerza por parte de las mujeres.

En la practica, son muy extendidos la discriminacion cotidiana, los chismes sobre posibles
précticas sexuales no monogémicas de las mujeres o la creencia de que una mujer indigena
o campesina no tendria el mismo poder de representacion que un hombre. De forma
semejante, los compromisos respecto a las luchas especificas de las mujeres (por la no
violencia familiar, por el derecho a la propiedad, etc.) no son asumidos como propios por
los hombres. El trasfondo de ello se debe a que las discriminaciones que sufren las mujeres,
asi como sus demandas especificas, son asumidas formalmente por los hombres no por
haber sido discutidas en espacios mixtos, sino porque son discutidas y elaboradas en
espacios de mujeres, expuestas de manera precisa e incontestable por parte de sus
representantes en los espacios mixtos y por ello aceptadas por los hombres que, sin
embargo, no se dan el trabajo de reflexionar y debatir al respecto, manteniendo sus
actitudes discriminatorias y su desinterés por lo exclusivamente femenino. A ello se afiade
el hecho de que la aceptacion de las areas de mujeres en determinadas instituciones por

parte de los hombres ocurre como estrategia para facilitar el acceso a fondos.
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El ejemplo mas llamativo de esta asociacion entre aceptacion formal de la igualdad y
practicas discriminatorias ocurre en el MAS. Estatutariamente y a nivel de gobierno, el
MAS ha impulsado politicas de género importantes en el campo de salud sexual y
reproductiva, en el de la violencia contra la mujer y en el de la participacion politica. Sin
embargo, en la préctica el presidente Morales realiza recurrentemente declaraciones
contrarias a los principios que su partido profesa, entre las mas sonadas, la asociacion entre
pollos tratados con hormonas y homosexualidad, la recomendacion de no usar condones o
el pedido de que jovenes cocaleros sedujeran a las mujeres del TIPNIS para convencerlas
de que pase por alli la carretera. Eso por no hablar de los supuestos casos de paternidad que
Evo no habria asumido'*. Los reproches publicos del vice-presidente Garcia Linera a la
Ministra de Salud, Ariana Campero, por estar embarazada sin haberse casado son
igualmente deleznables. Ello indica que no hay dentro del partido una discusion sobre las
medidas de género aprobadas estatutariamente, sino que ellas lo fueron para proyectar una

imagen modernizante del partido y del gobierno del MAS a nivel internacional.

Es especialmente sorprendente el escaso apoyo, o mal disfrazada activa oposicion, que han
encontrado las mujeres indigenas y campesinas de Ecuador frente a sus pares masculinos.
Como argumenté en el capitulo 4, la capacidad reflexiva y las acciones practicas de las
mujeres indigenas ecuatorianas son amplias, variadas, entrelazadas y consolidadas, pero los
hombres ignoran activamente sus logros. El caso de Sarayaku es el mas notorio, pero

existen muchos otros.

Asimismo, las tres representantes de las dreas de mujeres indigenas de las dos grandes
organizaciones indigenas de Ecuador (Confederacion de Nacionalidades Indigenas del
Ecuador, CONAIE, y Federacion Nacional de Organizaciones Campesinas, Indigenas y
Negras, FENOCIN) no eran indigenas en el 2012, sino negras. De forma semejante, la
responsable del area de la mujer de la organizacion panamazoénica con sede en este pais

Coordinadora de las Organizaciones Indigenas de la Cuenca Amazonica (COICA) era de la

"> Las declaraciones mencionadas, realizadas a lo largo de varios afios, han sido recogidas por numerosos
medios de comunicacion.
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Guyana Inglesa, por lo que no hablaba castellano. Seria ingenuidad creer que esta
coincidencia seria fruto de una intencion de las tres grandes organizaciones de integrar sus
minorias (mujeres y negros/as o angloparlantes). De lo que se trata, como me sugirieron
mujeres de las respectivas organizaciones, es resolver dos problemas incomodos al mismo
tiempo: dotar de cargos de menor importancia (segin los varones indigenas) a los grupos
étnicos/raciales/lingiiisticos de menor representatividad. Es una estrategia, en realidad, de
enorme violencia. Los pueblos negros e indigenas tienen muchas diferencias entre si, tanto
a nivel de prioridades cuanto a nivel de rivalidad politica'>. Al alejar los pueblos negros de
los cargos considerados mas importantes de la CONAIE y la FENOCIN, los lideres
indigenas masculinos logran evitar conflictos extras, transfiriéndolos a las mujeres. La
relacién con la Guyana es aun mas dificil, puesto que los fondos que recibe COICA no
suelen incluir paises de lengua no castellana, con lo que la representante del area de
mujeres siquiera puede viajar al Ecuador, quedando el 4rea hasta hoy sin un plan de trabajo,
pese a existir desde el 2009. En este sentido, no es raro que el grupo mas exitoso de mujeres

dentro de la FENOCIN, el CCMU, esté juridicamente separado de su organizacion mixta.

El caso de Guatemala, al menos al nivel de sus grandes organizaciones, es relativamente
parecido al de Bolivia: el compromiso con la equidad de género asumido por las
organizaciones no da lugar a una discusion sistematica sobre la especificidad de las luchas
de las mujeres ni un compromiso colectivo de los hombres, salvo excepciones individuales.
Como ya se ha mencionado, las grandes organizaciones campesinas, CUC y CONIC, tienen
areas de género con estatutos amplios, que adoptan con sutileza muchas reivindicaciones de
las mujeres, pero los hombres no dudan en impedir que las mujeres participen en espacios
de articulacién entre organizaciones de mujeres cuando consideran que estas proponen

. . , . . . 156
discusiones que podrian chocar contra los intereses considerados como colectivos ™.

133 Las diferencias a este nivel se volvieron casi irreconciliables cuando un dirigente de la CONAIE afirmé
que historicamente las naciones negras iban a remolque de las indigenas. Para el caso peruano, Rocio Mufioz,
lider afroperuana, con quién conversé informalmente en el 2010, afirmaba que eran tan distintas las agendas
de las mujeres negras y las indigenas, que siquiera se proponian convergir.

"% Tal como me fue relatado por Maria Mateo y Raquel Vasquez, de la Asociacién de Mujeres Rurales, el
siete de agosto del 2013, en ciudad de Guatemala. Entrevisté también a un dirigente de CONIC, Isaias Pérez,
el 8 de de agosto del 2013 y era evidente que €l no tenia una reflexion sobre las cuestiones de género.
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6.5.1.2. El apoyo de sensibilidades masculinas individuales

Los ejemplos de apoyo masculino a las mujeres indigenas o campesinas han sido de
caracter eminentemente individual, dependiente de sensibilidades especificas. Uno de los
casos ya mencionados es el del presidente la Coordinadora Andina de Organizaciones
Indigenas (CAOI), el presidente Tata Rafael Quispe (y ex presidente de la CONAMAQ),
que viene abogando por la “efectivizacion del chacha-warmi”, buscando incluir a su esposa,

, .157
Mama Rocio Pati

, en los diferentes eventos politicos al que €l es invitado. Ello no se dio
sin conflictos y sin que Tata Quispe se sintiera por veces angustiado, pero ello se fue
resolviendo con el progresivo dominio de la oratoria de Mama Rocio y los efectos positivos

politicos que como pareja han logrado.

En la Plataforma Interinstitucional de Celendin, el presidente, Milton Sanchez,
sensibilizado mediante charlas sobre género y mineria ofrecidas por el Programa
Democracia y Transformacion Global, PDTG, en el aio 2011 (una de ellas ofrecida por mi)
pasé a incentivar una mayor participacion de las mujeres y de sus demandas especificas
dentro de la Plataforma, yendo mads all4 de las demandas iniciales de las mismas mujeres,

quienes antes no habian propuesto incluir sus especificidades en la lucha anti-minera.

Un tercer caso es el del presidente de los 48 Cantones de Totonicapan durante el afio de
2011, Romeo Tiu, hoy profesor de derecho en la Universidad Rafael Landivar de Xela e
integrante de un colectivo artistico-politico de caracter predominantemente femenino, el
Voz Propia. Durante su periodo de mandato en los 48 Cantones, realizd una serie de
acciones para la inclusion de las mujeres en los puestos de autoridad y también para
disminuir la violencia y la discriminacidon contra ellas. Fue el primer presidente de los 48
Cantones en marchar por la no violencia contra la mujer en un 25 de noviembre. En el 2013
también ejercia como consultor en un proyecto apoyado por una ONG'® ubicada en ciudad

de Guatemala para elaborar estrategias de no-violencia contra las mujeres en comunidades

"7 Escuché a ambos en una reunion de coordinacion entre la CIDOB y la CONAMAQ en Cochabamba en
enero del 2013, donde hablaron sobre la “efectivizacion”, y entrevisté al Tata Rafael Quispe (la Mama Rocio
Pati no quiso darme entrevista).

"% Ello me fue comunicado en una conversacién informal con Tiu y no guardé el nombre de la ONG.
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rurales, organizando didlogos con lideres comunitarios hombres. Es también relevante
resaltar que Romeo Tiu, junto a un joven investigador, Yovani Cux, no tiene problemas en
pertenecer como un integrante mas a un colectivo como Con Voz Propia, conformado por
jovenes mujeres que en su mayoria tienen menos de 30 afios, mientras €l aparenta tener mas
de 40. Las diferencias de género y de generacion son aqui claras y es notable su disposicion

a no hacer de ellas un elemento jerarquico.

Otro caso notable es el del agricultor Luis Vasquez, el tercer vocal del area de Recursos
Naturales de los 48 Cantones en el 2012, que se negd a unirse a lo que era un verdadero
motin que compaieros suyos estaban haciendo contra la presidenta del 4rea, Andrea Ixchiu.
Los hombres no soportaban estar bajo autoridad de una mujer joven y buscaban derribarla,
negandose a hacer la parte del trabajo que les correspondia para acusar a Ixchiu de falta de
liderazgo. El apoyo a Ixchiu por parte de Vasquez, como ¢l mismo me lo relatd'™, se debid
a su comprension de que el boicot iba en contra de la decision colectiva de la comunidad
que habia elegido a la joven mujer para tal cargo, asi como de los principios de igualdad
entre hombres y mujeres que los 48 Cantones defendian. Fue, en términos de Segato
(1999), un acto radicalmente anti-patriarcal, puesto que rompia el pacto entre hombres que
se estaba irguiendo en la accion conjunta de sometimiento a una mujer, en una suerte de
violacion simbolica que garantizaba la unificacion del grupo. La “traicion” de Vasquez al
pacto -que autores como Godelier (1986) mencionan ser la principal arma de los hombres

comprometidos con la lucha anti-patriarcal- puede deberse también a los numerosos talleres

sobre género que hay en la localidad, -esta era la hipotesis de la propia Ixchiu'®’-.

El tnico caso que me fue relatado en que el apoyo efectivo y no solamente formal por parte
de los hombres a las luchas de las mujeres alcanzé un impacto institucional ocurri6 en la
Asociacion Interétnica de Desarrollo de la Selva Peruana (AIDESEP). Aun asi, s6lo tras
una medida de fuerza notable de las mujeres indigenas y, también, por la especial
sensibilidad del entonces presidente de la Asociacion, Gil Inoach. A inicios de la década del

2000, un grupo de cinco mujeres postuld a todos los cargos de autoridad de la organizacion,

3% A quién entrevisté el 20 de agosto del 2013 en la tarde, en Totonicapan.
10 A quién entrevisté el 20 de agosto del 2013 en la mafiana, en Totonicapan.
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afirmando, por lo tanto, su intencion de excluir a los hombres de la direccion. Ello dio lugar
a una crisis interna: al parecer los hombres dirigentes pensaron que era posible que ellas
ganaran las elecciones y decidieron ceder en muchos temas para que las mujeres
abandonaran la idea de postular todos los cargos'®'. El resultado de ello, aparte del pacto en
las elecciones internas, fue que los hombres se comprometieron a apoyar en la practica el
area de mujeres y la eleccion de mujeres para otras areas directivas, aceptando y
defendiendo frente a las instancias regionales y locales de la organizacion las cuotas para
mujeres y comprometiéndose a no ejercer practicas discriminatorias en ninguna instancia
de la organizacion. El documento Programa Mujer indigena (AIDESEP, 2006) trae
testimonios de mujeres y hombres, entre ellos Gil Inoach, y defiende la complementariedad
entre hombres y mujeres entre los pueblos amazoénicos, ubicando la “falta de confianza” del
hombre hacia la mujer en la imposicion de “nuevas tradiciones” por parte de la sociedad

. 11162
criolla

. El retomar una fuerza politica propia pas6é a requerir, para AIDESEP, una
revalorizacion de las mujeres por parte de los hombres. Con todo, y pese a que haya cierta
solvencia discursiva sobre género por parte de hombres de la organizacion, en los ultimos
aflos, sobre todo tras la salida de Teresita Antazi de la dirigencia nacional en el 2011, las

luchas especificas de las mujeres se encuentra en un momento de menor fuerza.

6.5.2. El feminismo: entre practicas coloniales y dialogos genuinos

En sus relaciones con las mujeres feministas, los logros son mds evidentes, puesto que aun
cuando el feminismo hegemoénico se ha mantenido escéptico o indiferente frente a la
organizacion de las mujeres -como vimos en los ejemplos de las conferencias de la ONU de
1975 y 1994- ha habido una abertura por parte de importantes grupos, politicos e
intelectuales. Esta parte del feminismo ha adoptado formalmente, en algunos casos, y de
forma decidida, en otros, experiencias comunitarias indigenas, lo que incluye una relacion
de mutua responsabilidad con la naturaleza, un deslinde con el individualismo moderno, la

reivindicacion de practicas cotidianas que habian sido consideradas arcaicas por la

! Hubo, asimismo, practicas paralelas de sabotaje a la candidatura femenina, sobre todo a través de presion a
las mujeres autoridad en organizaciones de base.

12 Efectivamente, tal como lo muestran diferentes fuentes ya aqui citadas, las relaciones de género
amazoénicas suelen ser significativamente igualitarias (Verde, 2002; Segato, 2010; Paredes, 2004; Mathieu,
2007)
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modernidad capitalista —cocinar, tejer o cultivar huertos, por ejemplo, frecuentemente de
forma colectiva-, asi como practicas culturales, como bailes, musica o vestimenta. Muchos
feminismos parecen encontrar en el didlogo con las mujeres indigenas y campesinas
argumentos para expresar y confrontar el malestar que les causan el actual patrén de poder,
contra el cual el feminismo y la izquierda tradicional carecian de ejemplos practicos
alternativos. Como siempre, ello toma diferentes formas, no todas con el mismo

compromiso de transformacion.

Pero no todas las organizaciones feministas que trabajan con mujeres indigenas tienen una
opcion por un didlogo horizontal. Se pudieron divisar cuatro tipos de organizaciones

feministas seglin su forma de relacion con las indigenas.

a) Aquellas que buscan formas horizontales de relacion, transformando o rompiendo los
lazos organizativos tradicionales del feminismo. El més amplio ejemplo de esta tendencia
es la Asociacion Nacional de Mujeres Populares y Diversas del Ecuador (ANMPDE), que
no sin contradicciones importantes logrdé unir una gran heterogeneidad de mujeres y
organizaciones de diferentes regiones del Ecuador alrededor de reivindicaciones historicas
del feminismo, de los movimientos indigenas y de las luchas anti-capitalistas, asi como de
demandas de organizaciones menores (como las recogedoras de conchas o las trabajadoras
sexuales) y recientes (por ejemplo, contra la criminalizacion de la protesta, que en el

presente atafie sobre todo a los pueblos y mujeres indigenas)'®.

En Bolivia, tenemos una experiencia a escala mucho menor, de un centro cultural en
Cochabamba que retine mujeres indigenas y no indigenas alrededor de cuestiones politicas
y culturales de interés comiin y que ha debatido y optado por no considerarse feminista'®*.
Quizas con algiin parentesco con esta experiencia cochabambina, se encuentran algunas
mujeres feministas que se han ido distanciado de este término no por cuestiones

estratégicas, sino por considerarlo en algin grado comprometido con el patron

' En noviembre del 2013 entrevisté a cinco integrantes de ANMPDE, en Cotacachi, a tres indigenas:
Carmelina Moran, Magdalena Fueres Fuentes y Ana Maria Andrade (todas también del CCMU), y en Quito a
una mestiza, Amparo Pillajo y a una estadounidense, Dana Hill.

!4 Entrevista a Eliana Cossio, el 16 de enero del 2013.
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capitalista/colonial de poder. El caso que mas me llamé la atencion fue el de Chela Calle'®,

de la Asamblea de los Pueblos del Sur en Defensa de la Naturaleza (Cuenca), que se ha
deslindado completamente del feminismo y critica incluso las feministas de la ANMPDE,

por comprender que buscan imponer sus propias luchas a las mujeres indigenas.

b) En segundo lugar, se encuentran ONGs que mantienen una légica organizativa no muy
diferente a otras ONGs urbanas, pero que vuelcan su trabajo completamente hacia la lucha
de las mujeres indigenas o campesinas. En el Ecuador tenemos la experiencia de Luna
Creciente, ONG que se organiza como tal para ofrecer soporte a mujeres indigenas que
habian solicitado formacion a una feminista blanca mestiza, con cuya familia dirige hoy la
ONG.

166
. Pese a ser

En el Pert est4 el Programa Democracia y Transformacion Global (PDTQG)
una organizacion mixta, que trabaja también con organizaciones populares mixtas, esta
compuesto en su mayoria por mujeres feministas y su trabajo ha tenido un fuerte bies de

género, habiendo prestado apoyo constante a la FEMUCARINAP desde sus inicios.

En Guatemala, la Colectiva Actoras de Cambio trabaja desde el 2004 con mujeres
sobrevivientes de violacion durante el conflicto armado, siempre en didlogo y funcion de

sus aspiraciones. Hoy, mitad de las integrantes de Actoras de Cambio son mayas.

c¢) En tercer lugar se encuentran aquellas que mantienen sus formas organizativas
tradicionales, pero adquieren compromisos con lo indigena que, aun siendo parciales,
parecen ser integros, generandose un debate dentro de la propia organizacion al respecto de
la necesidad de comprender las especificidades propias de las mujeres indigenas. Este es el
caso del Centro de la Mujer Peruana Flora Tristan y también de la Alianza Politica Sector
de Mujeres (SM) de Guatemala. En ambos casos no han perdido su organicidad original,

pero su apuesta por las mujeres indigenas es adoptada como un compromiso interno que se

195 A quién entrevisté en noviembre del 2012.

' He hecho una consultoria junto al PDTG en el afio 2011 y, para los objetivos de esta investigacion, he
entrevistado a dos de sus integrantes: Diego Saavedra y Mar Dazza, el 9 de agosto del 2012, asi como
entrevisté o conversé informalmente con Lourdes Huanca, Jarli, Rosa Ojeda y Lourdes Oraica entre otras
integrantes de la FEMUCARINAP.
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expresan en sus respectivas politicas institucionales. En el caso de Flora Tristan hay
constantes debates internos al respecto y se preparan proyectos a partir de demandas de las
propias mujeres indigenas. Flora Tristdn incluso ofrece sus abogadas para defender a los
integrantes hombres de AIDESEP, que desde el 2010 estan acusados de incitacion a la
sedicion. Asimismo, las mujeres de la FEMUCARINAP con frecuencia agradecen el apoyo
que reciben desde sus inicios a “las Floras”, considerando su apoyo técnico y afectivo como

fundamental en sus inicios.

Ya el Sector de Mujeres (SM), una red de organizaciones feministas y de mujeres, tiene
entre sus integrantes a organizaciones de mujeres indigenas, como la Asociacion de
Mujeres Indigenas de Sta. Maria Xalapan Jalapa (AMISMAXAJ) y la Asociacion para el
Desarrollo Integral Unim’al Ranima Ix6q (ADIURI), cuyas integrantes consideran como
muy importante el trabajo del SM. Sin embargo, tras la presentacion de un plan de trabajo
sobre la violencia contra la mujer por parte del SM, me encontré con algunas mujeres
mayas de Xela que estaban disconformes con el plan porque contemplaba solamente las
formas de violencia que atafien a mujeres urbanas, siendo que las mujeres indigenas habian
previamente advertido este hecho en reuniones anteriores con las responsables del SM.
Asimismo, una integrante mestiza y urbana del SM me dijo que era muy insuficiente el

debate interno del SM sobre etnicidad y raza.

d) Finalmente, se encuentran aquellas instituciones que trabajan con mujeres indigenas o
campesinas, pero cuyo compromiso no parece haber dado paso a una sostenida reflexion
sobre lo indigena en su especificidad, lo que implica la permanencia de practicas racistas
por parte de al menos algunas de sus integrantes, asi como una apropiacion de recursos de

solidaridad internacional en funcién de objetivos coloniales.

El caso mas llamativo fue el de Sendas, la ONG de mujeres de Cuenca que tiene un mayor
trabajo con poblaciones indigenas y campesinas. En la entrevista que me concedi6 la
directora de la organizacion, Meri Cabreras, las mujeres indigenas fueron siempre referidas
como personas a quienes se ofrece un servicio. Al contestar mi pregunta sobre los

aprendizajes que tuvo con las indigenas, me contestd que lo fuerte que el patriarcado puede
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llegar a ser, sin darse cuenta siquiera que podria haber disfrazado su colonialidad ante

alguien que trabaja con pueblos indigenas.

El caso de Gregoria Apaza es verdaderamente muy curioso. Como procedimiento usual,
hice una llamada telefonica a la institucion para solicitar una entrevista. La secretaria
contestd a mi solicitud avisandome que las integrantes del CPMGA solamente pueden
conceder entrevistas bajo el permiso de su directora, Cecilia Enriquez. Escribi
inmediatamente a Enriquez, exponiendo los objetivos de la investigacion y solicitando
entrevistarme con una de las trabajadoras de CPMGA y con una de las mujeres indigenas o
campesinas con quienes ellas trabajan. Obtuve como respuesta el hecho de que “casi” no
trabajaban con mujeres indigenas, por lo que era mejor que yo buscara otra organizacion.
Ignor6 ella que en la ciudad donde estd situada su ONG el 81% de la poblacién se
autoconsidera aymara, quechua u de otro pueblo indigena. Posteriormente, algunas otras
personas que trabajaron en el CPMGA me relataron que no hay por parte de la institucion
un interés por comprender y trabajar la cuestion indigena. Una de estas personas, indigena,
me dijo que el trato que se daba a las consultoras aymaras era inferior al otorgado a las

mestizas.

En la medida en que Bolivia y Ecuador se consideran plurinacionales, trabajar con mujeres
indigenas y campesinas se transforma en la Unica forma de garantizar fondos
internacionales a los cuales se accedia en la década de 1990 de otras formas. Se trata, por lo

tanto, de una cuestion de sobrevivencia institucional.

6.6. Coda. Cuidar la vida tras el fin de nuestro mundo

Frente a la amenaza de destruccion de la vida en el planeta, asi como al ocaso de las
narrativas modernas para dar cuenta de ello, nos restan caminos que a la vez urgen y
requieren su tiempo. La lucha de las mujeres indigenas por el territorio, a través de una
relacion cotidiana de reproduccion conjunta de la vida humana y no humana, por la
construccion de una fuerza colectiva a partir de esta cotidianidad, constituyen sin duda
caminos irrenunciables hacia la recuperacion de la vida de las manos del patron de poder

colonial / patriarcal / moderno / capitalista / eurocentrado.
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La soberbia humana por canalizar las fuerzas de la naturaleza hacia objetivos exclusivos de
nuestra especie (o de sus élites) ha terminado por dar inicio a una reaccion de fuerzas
inconmensurables, que han logrado lo que quizds era imposible para la modernidad
hegemonica hace algunas décadas: hacer vulnerable no sélo nuestras vidas, sino nuestro
sentido de omnipotencia, obligandonos a asumir que compartimos un destino comun junto
a los demas entes, vivos 0 no, de este y otros mundos. En este proceso, hemos perdido
muchos de los saberes y practicas cotidianas que permitian una relacion sana y de confianza

entre las gentes y los seres del mundo.

Los pueblos indigenas y las mujeres en especial han resguardo mucho de ello. Tienen
ademads, como observd agudamente Viveiros de Castro (2013), la experiencia de 500 afios
de vida tras el fin de su mundo. Quienes nos hemos creido modernos (no-capitalista, no-
coloniales, no-patriarcales, pero modernos, al fin) y nos despertamos de nuestros suefios
percibiendo que hemos herido -;de muerte?- tanto al mundo como nuestra propia
socialidad, nos vemos sorprendidos por la sabiduria vivida y luchada por parte de las

mujeres indigenas.

Se trata ahora de construir lazos locales y entre pueblos indigenas, campesinos y urbanos
que permitan ensanchar los espacios sociales y territoriales de cuidado de la vida y de la
lucha. Al feminismo preferencialmente urbano y mestizo/blanco, las mujeres indigenas
convocan a una retomada de los elementos radicalmente opuestos al patron de poder que
habian sido cultivados por el feminismo hegemoénico desde inicios del periodo de
patriarcado del salario hasta la década de 1980. Ello incluye hoy, ademaés, el compromiso
activo con la destruccion de las formas de subyugacion que lo urbano impone a lo rural,
incluido la destruccion territorial, el despojo y la explotacion del trabajo con elementos de
esclavitud. La reconstitucion de nuestra sociabilidad inmediata, urbana, requiere
necesariamente vinculos efectivos y horizontales con la vida indigena rural y no rural,
rompiendo la imposicion de dependencia del campo hacia la ciudad, sin lo cual solamente
se aseverara la destruccion de la vida. El trabajo de las mujeres aymaras urbanas aliadas del

CONAMAQ en la consolidacion de esta organizacion es un ejemplo notable aqui.
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En tanto hombres de izquierda (pro-feministas o convocados a serlo), la responsabilidad es
mayor, dado que lo masculino desenfrenado es sinénimo muerte. El mundo colonial/
moderno/ capitalista/ eurocéntrico es un mundo patriarcal sin amarras. La negacion de la
fragilidad masculina implica un rechazo a lo corporal, a lo territorial, a lo “natural” y la
proyeccion hacia una potencia abstracta que se alimenta de la destruccion de lo anterior.
Los hombres profeministas y urbanos debemos asumir y descubrir nuestros compromisos
con esta masculinidad violentamente desatada, asumiendo nuestra responsabilidad colectiva
en medio a dialogos internos pero abiertos a las mujeres indigenas y no indigenas, asi como

a hombres indigenas.
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Anexo. Cuadros de entrevistas

A) Pert

Lima. Organizaciones, intelectuales y activistas indigenas y/o campesinas(os)

Fecha Organizacion Personac(s) Cargo o area en
entrevistada(s) | la fecha de la
entrevista
11.07.2011 | Federacion  Nacional ~de  Mujeres | Lourdes Huanca | Presidenta
Campesinas,  Artesanas, Indigenas,
Nativas 'y Asalariadas del Perq,
FEMUCARINAP
15.07.2011 | Programa Mujer Indigena de la | Teresita Antaz(i | Expresidenta
Asociacion Interétnica de Desarrollo de
la Selva Peruana, AIDESEP
08.08.2012 | AIDESEP Rosilda Coordinadora
Nunta técnica
Guimaraes
21.08.2012 | Asociacion Nacional de Productores | Marisol Presidenta
Ecologicos del Peri, ANPE Medrano Pena
17.09.2012 | CHIRAPAQ, Centro de Culturas | Tarcila Rivera | Presidenta
Indigenas del Peru Zea
20.09.2012 | FEMUCARINAP Lourdes Huanca | Presidenta
24.09.2012 | Organizaciéon Nacional de Mujeres | Gladys Villa Presidenta
Indigenas, Andinas y Amazonicas del
Pera, ONAMIAP
26.09.2012 | AIDESEP Gil Inoach Ex presidente
28.01.2013 | a) FEMUCARINAP a) Rosa Ojeda | a) Vice-
b) Coordinadora Nacional de Mujeres | b)  Guadalupe | presidenta
Afectadas por el Conflicto Armado | Hilario Rivas b) Presidenta

Interno  (CONAMUACAI) (entrevista
colectiva)

Lima. Organizaciones, intelectuales y activistas aliadas(os) de los pueblos indigenas

y/o campesinas(os)

Fecha Organizacion Persona(s) Cargo o area en
entrevistada(s) | la fecha de la
entrevista
12.07.2011 | Centro de la Mujer Peruana Flora Tristan | Clea Guerra Directora
(Programa de Derechos Humanos)
06.08.2012 | Comision ~ Nacional de  Derechos | Rocio Silva | Secretaria
Humanos, CNDDHH Santiesteban General
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09.08.2012 | Programa Democracia y Transformacion | Marilyn Dazza | Respectivamente,
Global, PDTG (entrevista colectiva) y Diego | coordinadora e
Saavedra integrante del
Area de Trabajo
Noganchiq
16.08.2012 | Fondo de Poblaciéon de las Naciones | Zilda Carcamo
Unidas, UNFPA (entrevista conjunta) y Hanna
Maenpa
17.08.2012 | Asociacion Interétnica de Desarrollo de la | Roberto Consultor
Selva Peruana, AIDESEP Espinoza
23.08.2012 | ONU Mujeres Maria Pareja Programa
Indigena
25.08.2012 | Investigadora independiente Maria Pilar
Ego-Aguirre

Ciudad de Cajamarca. Organizaciones, intelectuales y activistas

indigenas y/o

campesinas(os)
Fecha Organizacion Persona(s) Cargo o area en
entrevistada(s) | la fecha de la
entrevista
08.06.2011 | Rondas Campesinas de Maygasbamba Wilder Ex presidente
Sanchez'®’

Ciudad de Cajamarca. Organizaciones, intelectuales y activistas aliadas(os) de los

pueblos indigenas y/o campesinas(os)

Fecha Organizacion Persona(s) Cargo o area en
entrevistada(s) [ la fecha de la
entrevista
08.05.2011 | Grupo de Formacion e Intervencion para | Ofelia Vargas | Desarrollo de
el Desarrollo Sostenible, GRUFIDES capacidades
01.09.2012 | GRUFIDES Ofelia Vargas | Desarrollo de
capacidades
06.09.2012 | GRUFIDES Jorge Camacho | Director
ejecutivo
07.09.2012 | Independiente Vilma Fotdgrafa y
Rodriguez activista
Chihuan

17 Entrevista realizada en el marco de una investigacion sobre los impactos de la mineria en Cajamarca,
realizada por el Programa Democracia y Transformacion Global (PDTG) en consonancia con el Grupo de
Formacion e Intervencion para el Desarrollo Sostenible (Grufides), en la cual fui investigador asistente.
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Bambamarca. Organizaciones, intelectuales y activistas indigenas y/o campesinas(os)

Fecha Organizacion Persona(s) Cargo o area en
entrevistada(s) | la fecha de la
entrevista
03.09.2012 | Central Unica Provincial de Mujeres de | Dofa Presidenta
Rondas Campesinas, La Central Clemencia
Ruiz
04.09.2012 | La Central Dofia  Blanca | Dirigenta
Llamoctanta
04.09.2012 | Comedor popular. Integrante de la junta | Jenni
para conformacioén de comité local de La
Central en San Juan de Lacamaca
05.09.2012 | La Central Dofia Barbarita | Dirigenta y ex
presidenta
05.09.2012 | Frente de Defensa de los Intereses de la | Rosa Cercado | Secretaria de la

Provincia de Hualgayoc-Bambamarca

Chavez

Mujer

Celendin. Organizaciones, intelectuales y activistas indigenas y/o campesinas(os)

Fecha Organizacion Persona(s) Cargo o area en
entrevistada(s) | la fecha de la
entrevista
09.09.2012 | FEMUCARINAP — Celendin Jarly Mitsu
Cercado
09.09.2012 | Club de Madres y Vaso de Leche Yanira
10.09.2012 Keith Callas Estudiante de
licenciatura
11.09.2012 | Plataforma Interinstitucional de Celendin | Milton Sanchez | Presidente
(PIC)
12.09.2012 | Rondas Campesinas Unificadas de la | Marle Livaque | Secretario de
provincia de Celendin Actas

Celendin. Organizaciones, intelectuales y activistas aliadas(os) de los pueblos

indigenas y/o campesinas(os)

Fecha Organizacion Persona(s) Cargo o area en
entrevistada(s) | la fecha de la
entrevista
09.09.2012 | Iglesia Catolica (entrevista colectiva) Hermana
Rosario
Hermana
Virma
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B) Ecuador

Quito. Organizaciones, intelectuales y activistas indigenas y/o campesinas(os)

Fecha Organizacion Persona(s) Cargo o area en
entrevistada(s) | la fecha de la
entrevista
05.11.2012 | Confederacion de Nacionalidades | Silvia Tibi Secretaria de
Indigenas del Ecuador, CONAIE Relaciones
Internacionales
08.11.2012 | Confederacion Nacional de | Loyda Olivo Secretaria de la
Organizaciones Campesinas, Indigenas y Mujer
Negras de Ecuador, FENOCIN
09.11.2012 | Coordinadora de las Organizaciones | Marianela Coordinadora
Indigenas de la Cuenca Amazodnica, | Jintiach Técnica
COICA
09.11.2012 | Corporacion de Productores | Rocio Gémez | Realizadora
Audiovisuales de las Nacionalidades y cinematografica
Pueblos, CORPANP
12.11.2012 | Ecuador = Runakunapak  Rikcharimuy, | Magdalena Secretaria de la
"Movimiento de los Indigenas del | Aysabucha Mujer de
Ecuador"), ECUARUNARI y ECUARUNARI
Coordinadora Andina de Organizaciones y  Coordinadora
Indigenas, CAOI de Mujeres de la
CAOI
29.11.2012 | ONU Mujeres, ex dirigente de la Mujer en | Maria Andrade

CONAIE

Quito. Organizaciones, intelectuales y activistas aliadas(os) de los pueblos indigenas

y/o campesinas(os)

Fecha Organizacion Persona(s) Cargo o area en
entrevistada(s) | la fecha de la
entrevista
06.11.2012 | Instituto de Estudios Ecuatorianos, IEE Dana Hill Investigadora
(consultora)
07.11.2012 | ONU Mujeres Saraswati Asociada de
Rodriguez programa del area
DESCA
13.11.2012 | Accion Ecologica Ivonne Ramos
13.11.2012 | Accién Ecologica Gloria Chicaiza
13.11.2012 | Asamblea Nacional de Mujeres Populares | Amparo Pillajo

y Diversas del Ecuador, ANMPDE
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19.11.2012 | Movimiento de Mujeres
Populares Luna Creciente
conjunta)

de Sectores
(entrevista

Mariana
Villafuerte vy
Clara Merino

01.12.2012 | Entre Pueblos

Eva Vazquez

Otavalo. Organizaciones, intelectuales y activistas indigenas y/o campesinas(os)

Fecha Organizacion Persona(s) Cargo o area
entrevistada(s) | en la fecha de
la entrevista
14.11.2012 | Saramanta Warmikuna Josefina Lema

Cotacachi. Organizaciones, intelectuales y activistas indigenas y/o campesinas(os)

Fecha Organizacion Persona(s) Cargo o area en
entrevistada(s) | la fecha de la
entrevista
14.11.2012 | Comité Central de Mujeres de la | Magdalena Ex presidenta
UNORCAC, CCMU Fueres Fuentes
15.11.2012 | CCMU, ANMPDE, Asamblea de Unidad | Carmelina Ex presidenta
Cantonal de Cotacachi Moran
15.11.2012 | CCMU Ana Maria | Presidenta
Andrade

Cuenca y Tarqui (Azuay). Organizaciones, intelectuales y activistas

indigenas y/o

campesinas(os)
Fecha Organizacion Persona(s) Cargo o area en
entrevistada(s) | la fecha de la
entrevista
21.11.2012 | Frente de Mujeres Defensoras de la | Francisca Presidenta e
Pachamama Zhagiii y | integrante del
Marcia Ortiz Directorio
25- Saramanta ~ Warmikuna, Centro  de | Dofia
26.11.2012 | Sanacion de Tarqui. Entrevista conjunta Robertina
Vélez y Dona
Gloria Vélez

258




Cuenca y Tarqui (Azuay). Organizaciones, intelectuales y activistas

indigenas y/o

campesinas(os)

Fecha Organizacion Persona(s) Cargo o area en
entrevistada(s) | la fecha de la

entrevista
22.11.2012 | ONG Sendas Meri Cabreras | Presidenta
23.11.2012 | Asamblea de los Pueblos del Sur en | Chela Calle
Defensa de la Naturaleza
28.11.2012 | Cabildo de Mujeres de Cuenca Nidia Soliz Coordinadora

C) Bolivia

La Paz. Organizaciones, intelectuales y activistas indigenas y/o campesinas(os)

Fecha Organizacion Persona(s) Cargo o area en
entrevistada(s) | la fecha de la
entrevista
28.12.2009 | Asamblea de Feminismo Comunitario Sandra Apazay
Claudia
04.01.2010 | Federacion de Mujeres de la ciudad de El | Mercedes Secretaria
Alto; MAS Marquez Ejecutiva;
Quispe
Febrero Comunidad Mujeres Creando Comunidad; | Julieta Paredes | Fundadora
2011 Asamblea de Feminismo Comunitario
08.01.2013 | Bartolina Sisa Juanita Ancieta | Secretaria
Orellana Ejecutiva
08.01.2013 | Confederacion Nacional de Gremiales de | Marta Maita Secretaria
Bolivia, COB General del
sector
09.01.2013 | Consejo Nacional de Ayllus y Markas del | Angélica Sin cargo en el
Qullasuyu, CONAMAQ Sarzuri momento
09.01.2013 | CONAMAQ Luisa Miranda | Técnica del Area
Colquechuima | de Mujeres
Originarias
10.01.2013 | Las Bartolinas (Padcaya, Tarija) Felicia  Cruz | Secretaria
Flores Ejecutiva
11.01.2013 | Central de Mujeres Indigenas de La Paz, | Celia Beyuma
CMILAP
14.01.2013 | Universidad Publica de EI Alto vy | Lucila Choque | Docente,
consultora en CONAMAQ investigadora
14.01.2013 | Federacion Nacional de Trabajadoras del | Victoria
(Conversa) | Hogar de Bolivia y Mujeres Creando Mamani
22.01.2013 | MAS Lucia Yanarico | Consejala de
Yurupana
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23.01.2013 | CSUTCB/CLOC Laureano Pair
25.01.2013 | CONAMAQ (Mujer) Juan Huarayo | Comision Mujer
Originaria
26.01.2013 | Colectivo Casas y CONAMAQ Elizabeth
Lopez
26.01.2013 | MAS Concepcion Vice-presidenta
Ortiz

La Paz. Organizaciones, intelectuales y activistas aliadas

Fecha Organizacion Persona(s) Cargo o area en
entrevistada(s) | la fecha de la
entrevista
02.2011 Instituto de Lengua y Cultura Aymara Denise Arnold | Fundadora
11.01.2013 | Coordinadora de la Mujer Monica Novillo | Secretaria
Ejecutiva
24.01.2013 | ACSUR-Las Segovias Bernarda Técnica de
Ferreira Proyectos
26.01.2013 | Mujeres Creando Julieta Ojeda
14.01.2013 | Federacion de Caficultores Exportadores | Nancy Lopez Vice-presidenta
de Bolivia
14.01.2013 | Pan para el Mundo Zulma Gareca
13.01.2013 | Asamblea Permanente de los Derechos | Amparo Presidenta
Humanos de La Paz Carvajal

Cochabamba. Organizaciones, intelectuales y activistas indigenas y/o campesinas(os)

Fecha Organizacion Persona(s) Cargo o area en
entrevistada(s) [ la fecha de la
entrevista
15.01.2013 | Las Bartolinas (Cochabamba) Isabelina Secretaria
Dominguez Ejecutiva
16.01.2013 | Federacion Campesina de Mujeres del | Esperanza Secretaria de
Tropico de Cochabamba, FECANTROP Pérez Hacienda
17.01.2013 | CONAMAQ Toribia Lero Técnica
18.01.2013 | Coordinadora Andina de Organizaciones | Rafael Quispe | Presidente
Indigenas, CAOI
20.01.2013 | MAS / Las Bartolinas Leonilda Surita

Cochabamba. Organizaciones, intelectuales y activistas aliadas

Fecha Organizacion Persona(s) Cargo o area en
entrevistada(s) | la fecha de la
entrevista
15.01.2013 | Somos Sur Maria Lohman
16.01.2013 | Fundacion Abril Eliana Cossio
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Coca

17.01.2013 | Confederacion de Pueblos Indigenas de | Eliana Rioja Técnica del
Bolivia, CIDOB Departamento de
Comunicacion
19.01.2013 Lucia Herbas | Estudiante
Cordero
21.01.2013 | Centro de Estudios Aplicados a los | Wendy de la | Investigadora
Derechos  Econdmicos, Sociales y | Fuente Asistente
Culturales, CEADESC
21.01.2013 | CEADESC Jorge Programa de
Komadina Transparencia
21.01.2013 | Plataforma Boliviana Frente al Cambio | Sarela Paz

Climatico

D) Guatemala

Totonicapan. Organizaciones, intelectuales y activistas indigenas y/o campesinas(os)

Fecha Organizacion Persona(s) Cargo o area en
entrevistada(s) |la fecha de la
entrevista
08.07.2013 | Asociacion Padres de Familia Cuxlikel; | dofia Julia | Presidenta; ex
Asociacion de Ahorro y Crédito ADCI Garcia presidenta
08.07.2013 | Consejo Oxlajuj Aj, Martina Castro | Presidenta del
Consejo
10.07.2013 | Asociacion para el Desarrollo Integral | Irma Lucia | Presidenta
Unim’al Ranima Ix6q, ADIURI (entrevista | Gutierrez
colectiva, a la que fueron accediendo cerca
de 10 integrantes de ADIURI segun
llegaban para una reunion)
13.07.2013 | Junta Directiva de Alcaldes Comunales de | don Romeo Tiu | Ex presidente de
los 48 Cantones de Totonicapan; Con Voz los 48 Cantones
Propia
16.07.2013 | Oficina Municipal de la Mujer, OMM Mercedes
Tacam
17.07.2013 | Red de Organizaciones de Mujeres | Angélica Puac Formacion y
Indigenas por la Salud Reproductiva, Capacitacion  de
REDMISAR; 48 Cantones lideres; Ex
vicealcaldesa
de los 48
Cantones
20.08.2013 | Junta Directiva de Recursos Naturales de | Andrea Ixchiu Presidenta
los 48 Cantones
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20.08.2013

Junta Directiva de Recursos Naturales de
los 48 Cantones

Luis Vasquez

3er Vocal

20.08.2013 | Asociacion Cooperacion para el Desarrollo | Alejandra Programa de la
Rural de Occidente, CDRO Velazquez Mujer

16.07.2013 | Ixmucané, Red Ecuménica de Mujeres Olga Tumax Presidenta

21.08.2013 | Colectivo Con Voz Propia Yovani Cux

Xela (Quetzaltenango). Organizaciones, intelectuales y activistas

indigenas y/o

campesinas(os)
Fecha Organizacion Personac(s) Cargo o area en
entrevistada(s) |la fecha de la
entrevista
08.07.2013 | Instituto Chi Pixab' Dona Aura | Directora
Marina
08.07.2013 | Instituto Chi Pixab' Miriam Batz Asistenta
10.07.2013 | Comité Civico Xel- Ju Mariela Limatuj
15.07.2013 | Servicios Juridicos y Sociales, SERJUS Juana Alvarado | Acompafiante de
Democracia  en
Género
17.07.2013 | Asociacion Mujer Tejedora del Desarrollo, | Julia Sum Coordinadora
AMUTED General
19.08.2013 | Coordinadora Departamental de | Maria  Cecilia, | Presidenta
Comadronas Tradicionales, CODECOT con intervencion
ocasional de
otras personas
19.08.2013 | La  Planada  (en  Huehuetenango); | Orfa Constanza | Presidenta;
Federacion Comercializadora de Café integrante
Especial de Guatemala, FECCEG
21.08.2013

Xel-ji

Aura Pisqui

Ex concejala de
Xela

Xela (Quetzaltenango). Organizaciones, intelectuales y activistas aliadas(os)

Fecha Organizacion Persona(s) Cargo o area en
entrevistada(s) |la fecha de la
entrevista
12.07.2013 | Consultora en comunicacion Alba Carrasco independiente
15.07.2013 | Didcesis Xela Marianti
Yohalvi
19.08.2013 | FECCEG (entrevista colectiva) Juan Francisco, | Presidente
junto a otras
personas
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Ciudad de Huehuetenango. Organizaciones, intelectuales y activistas indigenas y/o

campesinas(os)
Fecha Organizacion Personac(s) Cargo o area en
entrevistada(s) | la fecha de la
entrevista
22.08.2013 | Defensoria de la Mujer Indigena de | Miriam Area social
Huehuetenango Hernandez

23.08.2013

Kayb’alan Centro de Analisis, Formacion
e Incidencia del Pueblo Maya

Elsa Hernandez

24.08.2013 | Mama Makin; Alianza de Mujeres Rurales | Maria Fundadora
Guadalupe
25.08.2013 | Asociacion de Mujeres Ak’abal de Santa | Hermelinda
Cruz Barillas Claret
Fecha Organizacion Persona(s) Cargo o area en
entrevistada(s) | la fecha de la
entrevista
23.08.2013 | Colectiva Actoras de Cambio (Ciudad de | Liduvina
Guatemala) Méndez

Ciudad de Guatemala. Organizaciones, intelectuales y activistas

indigenas y/o

campesinas(os)
Fecha Organizacion Personac(s) Cargo o area en
entrevistada(s) | la fecha de la
entrevista
31.07.2013 | Movimiento de Mujeres Indigenas | Juana Sales Comité Menor
Tz ununija’
01.08.2013 | Coordinacion  Nacional Indigena y | Dolores Sales | Secretaria de la
Campesina, CONIC Mujer
02.08.2013 | Comité de Unidad Campesina, CUC Irene Coordinadora
Barrientos Tecnica de
Equidad de
Género
05.08.2013 | Asociaciéon de Mujeres Indigenas de Sta. | Lorena Cabnal | Fundadora
Maria Xalapan Jalapa (AMISMAXAJ)
05.08.2013 | CONIC Julieta Willsing | Coordinadora
Secretaria
Nacional de Ila
Mujer
06.08.2013 | Ministerio de. Agricultura Leonel de Ledn | Agricultura.
Ecologica
06.08.2013 | Asociacion de Abogados Mayas Cristian Otzin | Director
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06.08.2013 | Asociacion Maya Uk' ux B'e Marta Matzir Socia fundadora
07.08.2013 | Investigadora / actovista independiente Virginia Ajxup
07.08.2013 | KAQLA Hermelinda Directora
Magzul
07.08.2013 | Alianza de Mujeres Rurales por la Vida, | Maria Raquel | Coordinadora;
Tierra y Dignidad, AMR (entrevista | Vasquez ; | area de formacion
colectiva) Maria Mateo
08.08.2013 | CONIC Isaias Pérez Secretario
General
08.08.2013 | MOLOJ Teresa Laines
Reynoso y
Magdalena
Cholosito
08.08.2013 | CONAVIGUA Rosalina Tuyuc | Presidenta
09.08.2013 | Fundacion Rigoberta Menchu Piedad Vargas | Derechos
Humanos
09.08.2013 | UNFPA Yolanda Avila | Oficial de
Programa,
Género
09.08.2013 | Conferencia de Iglesias de Evangélicas de | Veronica
Guatemala, CIEDEG Gomez

Ciudad de Guatemala. Organizaciones, intelectuales y activistas aliadas(os)

Fecha Organizacion Persona(s) Cargo o area en
entrevistada(s) | la fecha de la
entrevista
02.08.2013 | Sector de Mujeres, Marcha Mundial de las | Sandra Moran
Mujeres
02.08.2013 | Sector de Mujeres, Voces de Mujeres Maria Dolores
27.05.2015 | Colectiva Actoras de Cambio Amandine Fundadora
Fulchiron
12.08.2013 | Investigadora independiente Emma Chirix
13.08.2013 | Defensoria de la Mujer Indigena Juana Sotz Directora
Ejecutiva
14.08.2013 | We Effect (Cooperacion Sueca) Anaité Roulet | Oficial de
Programa
Regional de
Desarollo Rural
14.08.2013 | Centro de Accion Legal para los Derechos | César Canil MinisCALDH
Humanos, CALDH
14.08.2013 | Universidad de San Carlos de Guatemala | Lily Mufoz Profesora-
investigadora
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Chimaltenango. Organizaciones, intelectuales y activistas indigenas y/o

campesinas(os)
Fecha Organizacion Persona(s) Cargo o area en
entrevistada(s) | la fecha de la
entrevista
03.08.2013 | Investigadora independiente Ofelia Chirix
03.08.2013 | Asociacion para el Avance de las Ciencias | Aura Cumes Area de Historia
Sociales en Guatemala, AVANCSO Local
(Ciudad de Guatemala)
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