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Por un Trabajo Social critico, sentipensante y militante.



Introduccion

Cansada de sufrir reiterados y sistematicos abusos (despojo escalonado de sus bienes
comunales como son los bosques -esenciales y sagrados para la comunidad-, agresiones fisicas y
psicologicas, extorsiones, cobros de piso, violaciones a mujeres y nifias, secuestros,
desapariciones y asesinatos) por parte de los talamontes de la region, la comunidad p’urhépecha
del municipio de Cherén-K’eri, en ¢l estado de Michoacan, México, se organiza y despliega, en
2011, un movimiento comunitario en defensa de su vida y dignidad como pueblo.

La lucha iniciada por el pueblo p“urhépecha marcaba un antes y un después en la vida de
Cherén-K’eri porque, como muy bien lo documentaron sus habitantes, se enfrentaban a una
perversa organizacion criminal cuyos alcances estructurales iban de lo municipal a lo nacional
pasando por lo estatal.

Efectivamente, los talamontes de la region no solo formaban parte de las células del
crimen organizado, sino que también estaban coludidos con las autoridades del gobierno
municipal y los diferentes partidos politicos locales. Tanto el gobierno estatal como el federal,
aparte de no atender efectivamente las apremiantes necesidades de las comunidades indigenas,
brindaban proteccidn y apoyo a las redes criminales establecidas en ese territorio.

La noche del 15 de abril de 2011, el llamado a la defensa se hizo presente, en primer
lugar, en la voz y posterior organizacion defensiva de las mujeres, colocando las primeras
barricadas para impedir la entrada de los talamontes que aterrorizaban a la comunidad. Su voz
estuvo presente de manera permanente en las fogatas que cotidianamente se encendian durante
las noches para cuidar y evitar que los talamontes y sus aliados del crimen organizado entraran a

la comunidad, pues ya habian sido expulsados de la misma.
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Las hogueras fueron un espacio privilegiado, familiar y colectivo, de encuentro,
convivencia, didlogo y discusion sobre el diagndstico y el porvenir del movimiento y, al mismo
tiempo, un sitio propicio para compartir, tejer y fortalecer los vinculos y la memoria colectiva
como pueblo. Poco a poco, en esos espacios de resistencia se visualizaria, gestaria y conformaria
un radical y fuerte impulso de cambio estructural en la politica de Cheran-K’eri, el cual
implicaba, necesariamente, una organizacion comunitaria orientada hacia la reconstruccion de su
autonomia, la asuncion y articulacion de nuevas y efectivas propuestas de participacion
democratica, la recreacion del tejido comunitario y de la organizacién social, asi como la
recuperacion de sus saberes ancestrales.

Muy pronto las mujeres se fueron percatando que, a pesar de que su movimiento socio-
politico enarbolaba, entre otras, la bandera de la lucha por el respeto y el reconocimiento de la
autonomia politica de Cheran-K’eri, su lugar como personas libres y autdbnomas dentro de la
comunidad no era dignamente respetado ni valorado en si mismo. Ese fue un tema que las
preocupd y ocupd constantemente en los didlogos y discusiones que tenian en torno a las fogatas
que iluminaban y calentaban las barricadas que servian de defensa de su pueblo, de su gente y de
sus familiares.

En su sentipensar y discernir comunitario, las mujeres de Cheran-K’eri llegaron a
conclusiones muy fuertes y dolorosas para ellas, pero interpelantes y desafiantes al mismo
tiempo, a saber: tomaron conciencia colectiva de que aun en su movimiento critico-liberador
existian mecanismos historico-socio-culturales, reproducidos colectiva y personalmente, que
generaban, justificaban y reproducian relaciones estructuradas de violencia y subordinacion

hacia ellas como género.
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Las mujeres, en su gran mayoria p“urhépecha, se dieron cuenta que la lucha por la
autonomia politica de su territorio, llamado Cherdn-K’eri, solo seria real si, en coherencia con
esa digna lucha social, sus mujeres también cristalizaban comunitariamente, en sus vidas y en sus
colectividades, dicho principio ético-politico critico. Iniciaron asi, pues, una lucha dentro de la
lucha o, mejor aun, llevaron los principios y las motivaciones de la lucha mayor hasta sus ultimas
consecuencias en la cotidianidad de la vida comunitaria y en la cotidianidad de las cercanias
femeninas.

Tal proceso de liberacion femenina dentro de la emancipacion geopolitica colectiva, les
exigia deconstruir, es decir, desmontar criticamente, despacio y a profundidad, las distintas
violencias sufridas, tanto en su territorio como en sus cuerpos, con el fin de ir a la raiz del
problema y recrear (reconstituir) criticamente las configuraciones subjetivas (personales) e
intersubjetivas (comunitarias) dentro de ellas mismas como del propio movimiento.

Buscando afirmar la resistencia y mantener la autonomia en relacion al hegemonico
sistema-mundo® capitalista, ha sido de suma importancia para ellas hacer una revision critica de
su propia historia, pues a través de ella se han percatado que, si bien siempre han tenido, desde la
perspectiva de la légica social, una participacion importante y significativa dentro de sus
comunidades, han padecido la invisibilizacion por parte de los distintos niveles de gobierno y
simultdneamente han sido victimas, dentro de su propia comunidad, de diferentes tipos de

violencia normalizada, la cual han ido identificando a lo largo del tiempo.

! Para el socidlogo Wallerstein (2005), el sistema-mundo es "una zona espacio temporal que atraviesa multiples
unidades politicas y culturales, una que representa una zona integrada de actividad e instituciones que obedecen a
ciertas reglas sistémicas” (p.32), es decir, una zona geografica en la cual coexisten interrelaciones atravesadas por la
division del trabajo y circulacion de bienes, donde se vinculan entre si estructuras e instituciones politicas, culturales
y econdmicas asimétricas.
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En ese complejo proceso de visibilizacion y denuncia de la violencia, no solo las
experimentadas lideresas comunitarias, criticas y contestatarias, han desempefiado un papel muy
importante, sino también las mujeres mas jovenes, quienes han identificado, explicitado y
denunciado desigualdades mas sutiles dentro de la comunidad. El encuentro dialégico
intergeneracional ha permitido crear y desplegar un rico trueque de saberes y un campo fértil de
discusiones socioculturales y politicas sobre el papel de las mujeres p’urhépechas y no
p’urhépechas dentro del movimiento por la lucha de la autonomia del municipio Cheran-K’eri.

El presente trabajo de investigacion tiene como objetivo fundamental analizar y
reflexionar criticamente, desde la mirada y la hermenéutica del Trabajo Social, sobre el ser y
quehacer en resistencia de las mujeres de Cherdn-K’eri y su proceso arquitectonico de
organizacion para conseguir, en primer lugar y junto con los demas co-actores sociales de su
pueblo, la cristalizacion de la autonomia politica del municipio Cheran-K’eri y, en segundo
lugar, su autonomia especifica como mujeres.

El interés por este, y otros movimientos sociales, me han llevado a trabajar en esta
investigacion con el propdsito de identificar, conocer y reconocer los procesos autonémicos en
defensa del territorio que las mujeres de la comunidad de Cheran K’eri han protagonizado; he
llevado a cabo este trabajo a través de un recorrido entre las narrativas historicas, colectivas y
sociopoliticas que convergen, de manera no homogénea, en la circulacion de sus afectos,
sentires, luchas, disputas del espacio-territorio, participacion politica y comunitaria, asi como en
la organizacion politica y socioecoldgica de la comunidad. Debido a las inquietudes entre la
hipdtesis sobre las dificultades y tensiones politicas, domésticas o sociales que, como mujeres
viven en Cheran ain después de un movimiento en defensa de la vida, junto con algunas

preguntas que encauzan esta investigacion, como son ¢(Como han sido los procesos de
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participacion de las mujeres p’urhépecha, y no p’urhépechas, de la comunidad de Cheran K’eri,
Michoacén, en la reconstruccion y recreacion de sus autonomias? ¢Cuéles han sido los caminos
propuestos desde la participacion politica de las mujeres de Cheran en respuesta a los desafios
colonialistas-capitalistas que atentan contra sus cuerpos y territorios? Y ¢Ha sido posible para
ellas y la comunidad crear micropolitica desde la articulacion y reconocimiento politico del
cuidado en lo comun frente a la violencia sistemética?, surge la intencionalidad de esta tesis,
dicho estudio de investigacién se hara con base en el andlisis de la resistencia y construccion que
ellas mismas han efectuado desde la cotidianidad de su mundo de la vida, es decir, desde sus
actividades y practicas que, como abuelas, madres, hijas, hermanas, primas, esposas,
comparieras, lideresas, etc., realizan regularmente, tanto colectiva como personalmente, dentro
del &mbito sociocultural que les constituye.

La mejor ruta metodoldgica para realizar dicha exploracion es, sin lugar a dudas, la
fenomenoldgica ya que ésta nos permitirad recuperar, de la mejor manera posible, el nodo central
de nuestro andlisis, a saber: las experiencias y narrativas de vida de las mujeres. Esta mirada
metodoldgica, nos dara acceso a la constitucion de la subjetividad intersubjetiva de las mujeres a
través de las manifestaciones de su sentipensar, personal y comunitario, como son sus vivencias,
experiencias, sentires, memorias y dichos, todo lo cual se encuentra, de hecho, enmarcado en un
sistema mundo socialmente estructurado de manera asimétrica para el ser y quehacer de las
mujeres.

En la recuperacion de esas experiencias y narrativas, el papel de la memoria sera
sustancial pues no solo nos abrira la puerta del pasado para traerlo y tornarlo presente, sino que,
con base en esa conmemoracion, relanzard hacia el futuro los dichos y los hechos vividos y

llenando de posibilidades la historia por construir y escribir.
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Estas cartografias de tiempo permitiran explorar el pasado con el propdésito de desvelar y
enunciar criticamente la historia de las mujeres y de la comunidad de Cheran-K’eri, nombrando
sus vivencias -percepciones e interpretaciones de vida- como un espacio activo y de accion que
constituye su presente, las cuales han sido recuperadas documentalmente a través de sus
didlogos, entrevistas, documentales, largometrajes, observacion en comunidad, encuentros,
articulos periodisticos y académicos, asi como palabras escritas de las mujeres e integrantes de la
comunidad, con el fin de ser conocidas, comprendidas y analizadas por sus propios
protagonistas.

Es en esta necesaria recuperacion que la memoria de la comunidad de Cheran permite
realizar, a modo de andlisis y reflexion, un recorrido necesario por la reconstruccion historica de
su pasado volcado por la violencia, tal como sefiala el filosofo y pensador critico aleman W.
Benjamin (2005, p. 55) en sus tesis Sobre el concepto de la Historia:

Mas dificil es honrar la memoria de los sin nombre que la de los famosos, de los

festejados, sin exceptuar la de los poetas y pensadores. (...) Los dominadores en un

determinado momento son los herederos de todos los que alguna vez vencieron en la

historia. (...) Quien quiera que haya alcanzado hasta el dia de hoy la victoria en las mil

batallas de las que esta atravesada la historia tiene su parte en los triunfos de los que hoy

dominan sobre los que hoy son dominados.

Efectivamente, el papel de la memoria como capacidad politica para conocer, aprender o
hacer y como categoria de analisis critico, permite representar una ruta de reflexion critica sobre
la concepcion de la historia. Particularmente en este trabajo, la memoria permitird desmenuzar y

compartir las narraciones del pasado de la historia de las mujeres de Cheran-K’eri y de sus
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identidades como comunidad p’urhépecha frente a la linealidad narrativa hegemonica de los
hechos y de quienes han escrito la historia: las clases o los blogques sociales dominantes.

En suma, el recuperar esas experiencias reconociendo las complejidades y el dinamismo
que representa la memoria histérica y la comunidad, como cuerpo vivo, constituye una
composicion compleja de elementos, simbolos y significados que conforman y acompafian este
proyecto autonémico en Cheran-K’eri, los cuales se presentan como un gran reto y
responsabilidad narrativa porque enunciar implica una condicién politica y un sentido de accion;
el como se nombra conlleva un ejercicio de comprension y sensibilidad. Por ello, este trabajo
aspira a trascender las practicas dicotdmicas y apostar a conocer, desde sus afectos, el caminar
colectivo, la palabra, los cuerpos, los modos y los tiempos diversos.

Para lograrlo, la presente investigacion describird y documentara, en primer lugar, las
posturas de las mujeres de Cheran-K’eri como un proyecto politico que evidencia el poder
colonial, la desigualdad econdmica, la racializacion, el extractivismo territorial?, la negacion
politica por parte del Estado patriarcal, entre otras violencias o espacios en disputa. Se expondra,
primeramente, en el desarrollo del capitulo primero, La construccion de autonomia en Cheran
K’eri: expresiones y caminos de resistencia. Hacia la recuperacion-recreacion de su memoria
historica, algunos antecedentes histéricos del México colonial, que nos permitira identificar la
trayectoria historico espacial que han seguido las diversas violencias hacia los pueblos indigenas
p’urhépecha.

En segundo lugar, en el capitulo siguiente, Geopolitica de los cuerpos-territorio. Miradas

y mapeo de las violencias estructurales hacia las identidades y colectividad, se desarrollard un

2 En México existen 879 hechos conflictivos reportados en 304 proyectos extractivistas (FLACSO & De Monfort
University, 2019). Extractivismo es el término usado cominmente en la bibliografia latinoamericana para referirse a
las politicas, ahora dominantes en la region, donde el desarrollo econémico se centra en la extraccion y explotacion
de las materias primas con devastadoras consecuencias para el medio ambiente y la vida de las personas en las areas
afectadas (Federici, 2020, p. 398).
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andlisis, lo mé&s objetivo y pertinente posible, sobre el papel del Estado-Nacion y de como éste,
en tanto administrador de la violencia institucionalizada, ha marcado a las comunidades
originarias por los proyectos configurados desde la dominante I6gica patriarcal, misma que ha
criminalizado los movimientos sociales y los cuerpos de las mujeres que luchan.

En tercer lugar, en el ultimo capitulo de esta investigacion, Micropolitica: espacios de
resistencia, autonomia y lucha de las mujeres en Cherén, se indagaran las dificultades y
propuestas que, desde la vigente lucha en Cheran-K’eri, han desplegado las mujeres desde sus
narrativas, las cuales emplearemos como una herramienta analitica que permita identificar y
reconocer la historia de sus pueblos, de sus territorios y sus cuerpos, debido a que, al apalabrar
sus vivencias y experiencias, han identificado elementos relevantes que les permiten trabajar, de
manera simultanea, tanto las opresiones multiples® que padecen como las posibilidades de forjar
alternativas, continuar recreando el tejido comunitario y hacer una profunda transformacion de
sus précticas culturales tradicionales.

No estd por demas mencionar que la lucha de las mujeres p’urhépecha por sus
autonomias, profundamente politica por ser comunitaria y de género, conllevan una critica
radical al androcéntrico proceso civilizatorio hegemonico, a las opresiones y privilegios
machistas, a la est(ipida depredacion ecoldgica, a la colonialidad del poder*y una particular y
marcada critica al poder entendido como dominacién, el cual emana de un Estado que

tradicionalmente ha sido gestor y encubridor de las maltiples desigualdades.

3 Lugones (2003) sefiala que las opresiones multiples son aquellas “marcas potentes de sujecion o dominacion (raza,
género, clase, sexualidad) que acttian de tal forma que ninguna de ellas, al estar oprimiendo, moldea y reduce a una
persona sin estar tocada por o separada de las otras marcas que, al estar también oprimiendo, moldean y reducen a
esa persona” (p. 223).

4 Quijano (1991) entiende la colonialidad del poder como la forma especifica que toman la dominacién y la
explotacion en la constitucion del sistema mundial capitalista del poder. Mas adelante, en esta investigacion, se
reflexionara sobre esta propuesta.
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La contribucion teorica de este trabajo gira, pues, en torno a la lectura, el didlogo, la
interpretacion y la reflexion sobre uno de los movimientos sociales contemporaneos mas
importantes del pais, como frente de defensa, cuidado y reproduccion de la vida desde la
organizacion y participacion comunitaria, en especial, la de las mujeres. Buscamos con este
aporte, desde luego, también abonar a la discusion y al debate criticos dentro de los espacios
académicos y comunitarios.

El abordaje tedrico se valdrd de conceptos y categorias que se han trabajado y
profundizado desde las propuestas de los feminismos descoloniales y comunitarios, los cuales
sitlan al cuerpo-territorio como condicion y participe de la construccion del conocimiento v,
junto a ello, a la memoria colectiva, que funge como defensa, aprendizaje y posibilidad para la
comprension y cuestionamiento del ayer y el olvido, permitiéndonos una aproximacién critica a
la genealogia de las violencias y resistencias de las mujeres de Cheran-K’eri y asi recorrer y

conocer algunos procesos de su movimiento politico y vida cotidiana en la actualidad.
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CAPITULO 1
LA CONSTRUCCION DE AUTONOMIA EN CHERAN K’ERI: EXPRESIONES Y
CAMINOS DE RESISTENCIA. HACIA LA RECUPERACION-RECREACION DE SU

MEMORIA HISTORICA

La memoria es una parte fundamental de la identidad. Rescatar los recuerdos, las
historias y las narrativas intencionalmente encubiertas u olvidadas permite, entre otras cosas
fundamentales para la rememoracién colectiva, identificar y nombrar a quienes han sido
sistematicamente desdibujados/as y negados/as a lo largo de la historia oficial.

El presente capitulo, el primero de nuestra investigacion, tiene como propoésito
fundamental identificar, leer e interpretar criticamente algunos de los complejos procesos de
encarnacion de la vision colonial a la que fueron sometidas las comunidades indigenas por medio
de la “mision civilizadora” que impusieron y operaron los invasores y colonizadores
eurocristianos. Centraremos nuestra atencion particularmente en los procesos socio-culturales
mediante los cuales se desplegd la racializacion que clasifico y la discriminacion que condend a
las comunidades indigenas en detrimento de su autodeterminacion y derecho a la vida digna.

A partir de propuestas tedricas criticas como son el pensamiento decolonial, los
feminismos comunitarios e incluso desde la reflexién colectiva elaborada por las mismas
comunidades indigenas, se realizard un desmontaje critico de los conceptos y saberes que
fundamentaron vy justificaron tedricamente, algunos aun lo siguen justificando, al sistema y modo
de organizacion social hegemonicos, pues dicha teoria, calificada como tradicional por Paulo
Freire (2005), asigné a los pueblos originarios un status socio-politico inferior que les mantuvo,

e incluso también dentro de la conformacion del moderno Estado-Nacién mexicano, en una
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situacion de negacion de sus derechos, de su historia, de sus conocimientos y sus relaciones con
la tierra y la comunidad.

Al realizar dicho desmontaje critico se problematizard, necesariamente, la categoria de
colonialidad y con ella todas sus manifestaciones en dmbitos como el género, el trabajo, la
intersubjetividad, el cuerpo y el territorio, los cuales constituyen profundamente la vida de las y
los integrantes de la comunidad que nos ocupa.

Asi, para desestabilizar los pensamientos y devociones encarnadas y representadas desde
la colonialidad, ha sido de suma importancia para los grupos humanos en cuestion recuperar
criticamente su memoria histérica con el fin de identificar, afirmar y desplegar las estructuras de
sentido (mitos, ritos, tradiciones, marcos normativos, etcétera) que han y siguen delineando su
perfil identitario especifico.

De igual manera, y a contra corriente de las legislaciones coloniales que les negaron su
autodeterminacién y derechos politico-culturales, las propias comunidades originarias crearon y
desarrollaron espacios de autonomia, los cuales se describiran en este capitulo como respuesta
reflexiva y de accion organizativa sociopolitica frente al poder mercantilista-colonial, en primer
lugar, y estatal-capitalista, en segundo lugar. No hay que olvidar que ambos modos del ejercicio
del poder fueron constituidos desde un horizonte patriarcal y caciquil, es decir, desde el ejercicio
de la violencia y la exclusién hacia la otraedad, en este caso la femenina.

La participacion de las mujeres de Cheran-K’eri en la vida publica y colectiva de su
municipio emerge como un relevante modelo de una politicidad — entendida como aquellas
dimensiones referidas a las sensibilidades politicas de las/os actoras/es, a sus creencias, a sus
actitudes y a sus formas de relacionarse con los debates y las decisiones de la esfera publica

(Calvo, 2002)- diferente; como un proyecto autogestivo y emancipatorio, que impacta
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criticamente en la recreacion de las estructuras comunitarias; como una estrategia de resistencia
popular del cuidado y la conservacién de la memoria y la actualizacién de los modos politicos y
organizativos para dialogar, deliberar y trabajar por el bien comdn.

Es importante también sefialar los no pocos obstaculos a los que se han enfrentado
quienes se viven como mujeres en el municipio Cherdn-K’eri, debido a que han tenido que
sortear muchas dificultades para poder acceder a la participacion publica y politica en su propia
comunidad, la cual se encuentra marcada por la opresion machista que es doble: por un lado la
del dominio patriarcal ejercido desde la dominacién colonial de lo femenino y masculino que
instauré un nuevo orden de poder y, por el otro, la de las précticas de un patriarcado indigena de
caracter dual y de complementariedad al mismo tiempo. Machismo cultural que genera
relaciones de poder asimétricas, tanto sociales como domesticas y personales. Estos aportes
reflexivos tendrén el objetivo de comprender los mecanismos mediante los cuales se actiia como

sujetos y colectivos que encaran los constructos del poder hegeménico.

1.1 Mujeres de fuego: mas de 500 afios de resistencia

La region de América Latina representa una geografia violenta y desigual a nivel
mundial, la cual es producto de un complejo proceso que hunde sus raices desde la guerra de
invasion, conquista y colonizacion que operaron los eurocristianos sobre las culturas originarias
y continua vigente hasta el dia del hoy por la situacion de dependencia y asimetria a la que ha
sido sometida la region en la relacion norte-sur y centro-periferia de la actual geo-politica
internacional.

A lo largo de esa historia, los pueblos originarios han resistido y luchado de diferentes

maneras no solo contra la violenta dominacion socio-econdmica impuesta, sino también contra el
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adoctrinamiento religioso-cultural. Sin embargo, dicha dominacion y adoctrinamiento han sido
de tal envergadura que han logrado impactar seriamente a las comunidades. Eso se puede ver
claramente en la moral religiosa impuesta, la cual trastocO la cosmopercepcion de las
comunidades en general y, la vida de las mujeres y las nifias en particular, dentro del ambito de
la sexualidad, la familia, el trabajo, asi como en su relacion con los varones.

El despojo y la explotacion voraz, sin control ni regulacion, de los territorios y los
recursos naturales, llevados a cabo por los invasores, asi como los planificados procesos de
evangelizacion y adoctrinamiento ideoldgico, los cuales marcaron profundamente la historia del
pensamiento moderno, sentaron las bases, tanto legales como teoldgicas, para justificar el
sometimiento de los pueblos de Abya Yala, palabra en el idioma del pueblo Kuna de Panama que
nombra la territorialidad del llamado posteriormente continente americano, la cual ha sido
tomada por los diferentes pueblos articulados en el movimiento de nacionalidades y pueblos
indigenas, en las Cumbres Il Continentales (Cabnal, 2010, p.11).

El colonialismo y el paternalismo que desplegaron los eurocristianos sobre las y los
amerindios y sus corporalidades no solo fueron fundamentados y justificados desde la narrativa
religiosa, sino también desde la racionalidad filosofica, tanto escolastica como proto-moderna, lo
cual dio como resultado una dominacion y opresion estructurales que los pueblos
invariablemente padecieron y, no sin muchas dificultades, también resistieron.

Todo esto tiene lugar en el origen de la expansién colonial europea, es decir, en el siglo
XV, el cual es para E. Dussel (1994):

La fecha del nacimiento de la modernidad. (...) La modernidad se originé en las ciudades

europeas medievales, libres, centros de enorme creatividad. Pero 'naci¢’ cuando Europa

pudo confrontarse con ‘el Otro' y controlarlo, vencerlo, violentarlo; cuando pudo definirse

22



como un 'ego’ descubridor, conquistador, colonizador de la alteridad constitutiva de la

misma modernidad. De todas maneras, ese Otro no fue 'des-cubierto’ como Otro, sino que

fue 'en-cubierto’ como 'lo Mismo' que Europa ya era desde siempre. De manera que 1492

sera el momento del 'nacimiento’ de la modernidad como concepto, el momento concreto

del 'origen’ de un 'mito’' de violencia sacrificial muy particular y, al mismo tiempo, un

proceso de “en-cubrimiento” de lo no-europeo. (p.7)

Este proceso les ha negado a los pueblos, entre otras cosas, la valoracién de sus saberes,
de su lengua, de su organizacion colectivo-comunitaria, de su autodeterminacion politica y de su
misma subjetividad. El indio como categoria colonial “denota la condicion de colonizado y hace
referencia necesaria a la relacion colonial” (Batalla, 1972, p.110) y nace cuando Cristobal Colon,
en nombre de la corona espafiola, invade y toma posesion de tierras ajenas no vacias, pues estos
territorios estaban poblados, sembrados y trabajados por una diversidad de sociedades originarias
con identidad y autonomia cultural propias.

Dentro del nuevo y violento orden colonial impuesto, todas las personas originarias de
estas tierras (con su infinidad de expresiones culturales) fueron subsumidas indiscriminadamente
en una categoria que las uniformaba y constituia como inferiores en relacién a los
conquistadores-colonizadores, a saber: la categoria de indio. Con base en eso, todo su ser y
quehacer fue dado como barbaro; su sentir y su pensar como irracional e insignificante; su
creencia y tradicion sagrada como id6latra y demoniaca.

El indio es mostrado por el fraile dominico Francisco de Vitoria como un sujeto
incompleto, debido a que, si bien tiene dominio sobre sus recursos y persona, civilmente carece,
como las mujeres y nifios en el Occidente de ese momento, de la capacidad que tienen los

“superiores en ingenio” (Ochoa, 2015), pues padece la incapacidad de autogobernarse; y, por lo
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tanto, debe ser regido por segundos. De este modo se legitimo juridicamente la dominacion sobre
los indios mediante la ley civil proveniente de la ley natural “que norma a las sociedades
publicas en la comunidad universal donde los espafioles tienen derecho de mando y gobierno
sobre los indios, tutela que se equipara a la que por ‘naturaleza’® detentan los padres y esposos
sobre los nifios y las mujeres, respectivamente” (Ochoa, 2015, p.53).

Bajo esa logica, las opresiones sistematicas hacia los indios se justificaron por medio de
premisas “civilizatorias” de tipo filosofico, teoldgico y juridico incluyendo, desde luego, la
violenta apropiacién y abuso de los cuerpos de las mujeres indias como continuidad de la
absorcién, despojo y aduefiamiento eurocristiano de los territorios indios.

El caso de las mujeres p’urhépecha siguid6 la misma suerte de encubrimiento y
objetivacion que sufrieron las demas mujeres indigenas mesoamericanas en general, pues a pesar
de haber tenido una participacion socio-politica muy significativa en los distintos procesos
historicos de resistencia, lucha y defensa de sus territorios comunitarios no fueron ni han sido
enunciadas ni reconocidas adecuadamente como sujetos dentro de la narrativa conocida como la
historia oficial.

Tal situacion se nos presenta como una interpelacién que nos exige revisar, con mucho
detenimiento, el camino historico que han recorrido de tal forma que podamos, via una seria
mirada analitica, recuperar y visibilizar su tradicion de lucha subsumida, negada y silenciada.

Lo primero que tenemos que decir es que, previo al arribo de los eurocristianos al
continente amerindio, las comunidades originarias del tronco p’urhépecha ya mantenian, entre
ellas mismas y con otros pueblos aledafios (Ulianov, 2021), relaciones socio-politicas,

economicas Yy, por supuesto, también constantes confrontaciones bélicas que las llevo a

® Fray Francisco de Vitoria menciona que, este derecho de mando “...del padre respecto de los hijos y la del hombre
respecto de su mujer, (...) es natural” (Vitoria, 2000, p. 39).
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organizarse y consolidar un mando en espiral. Gracias a una alianza entre los Uaclsecha® y los
habitantes de Jardcuaro, sellada por medio de matrimonios masivos, es que el lago de Patzcuaro
Yy su entorno riberefio se convierte en el ndcleo del centro cultural p’urhépecha.

La organizacion social estaba fuertemente estratificada a partir de dos grandes bloques
sociales: por un lado, la clase gobernante, improductiva y dirigente, la cual estaba conformada
por los grupos de poder, con vinculos de parentesco entre si, quienes se disputaban el control de
los pueblos buscando ocupar los cargos de cazonci o irécha’ y el de petamuti®. Por el otro lado,
se encontraba la clase gobernada, es decir, el sector de la poblacién que, a través de su trabajo,
producia o conseguia los insumos que permitian mantener la vida de las comunidades,
especificamente, las personas campesinas, pescadoras, cazadoras, artesanas, etcétera.

Uno de los textos etnogréaficos més significativos para aproximarse al conocimiento de la
cultura p’urhépecha es, sin lugar a dudas, el de La relacion de Michoacén, manuscrito que data
del afio 1540 y que, a pesar de haber sido estructurado colectivamente (Ulianov, 2021) con base
en los testimonios de multiples informantes de las comunidades p’urhépecha, principalmente de
los petdmutis, generalmente se atribuye su redaccién y autoria al franciscano fray Jerénimo de
Alcala.

Es evidente en el texto de dicha relacion que los testimonios de los petamutis fueron
interpretados y redactados en funcion de la intencionalidad que buscaban los franciscanos, esto
es, que la Corona Espafiola, una vez conociendo la historia, la cultura y la situacion religiosa que

guardaban los indigenas de las comunidades p’urhépecha, enviara urgentemente mas misioneros

6 «Y Ilamaba todos los sefiores de su linaje llamados Uactusecha, que son aguilas, y juntibase todos en la casa dicha
del &guila, dedicada a su dios Curicaueri” (Alcala, 2008), segln el testimonio de Fray Jerénimo de Alcala, posible
redactor de la Relacién de Michoacan, los Uaclecha eran descendientes de la cultura chichimeca, el cual
estableceria durante el siglo X111 en Zacapu, antes de asentarse en Patzcuaro.

" Era quien dirigia los &mbitos politico, religioso y militar de los pueblos bajo su soberania.

8 Figura intermedia entre sacerdote y juez que presidia las ceremonias religiosas, era el orador de la comunidad y el
responsable de hacer justicia en nombre del cazonci.
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para cumplir con su compromiso de evangelizar a los indigenas lo méas pronto posible porque la
salvacion de sus almas amenazaba ruina debido a sus creencias idolatricas y su comportamiento
inmoral.

Tanto las preguntas hechas a los informantes indigenas como la hermenéutica realizada a
las respuestas obtenidas ya estaban condicionadas por la mirada del conquistador espiritual. El
marco categorial, religioso-cultural y moral, de fray Jeronimo de Alcald condicionaba todo lo
que veia y cdmo lo veia. Eso se dejo sentir particularmente en sus expresiones y comentarios en
relaciéon a las mujeres indigenas p’urhépecha, quienes aparecen, invariablemente, como
acompafiantes, seguidoras 0 sumisas y nunca como activas participantes o protagonistas de los
procesos o cambios de la vida comunitaria. Mala mujer fue como Alcala calificé a toda mujer
p’urhépecha cuyo comportamiento de indole sexual fuera contrario a la moral y norma religiosa
establecida (Luiselli, 2000).

Este se convertird en uno de incontables moldes discursivos del poder colonial, los cuales
seguian de alguna forma el siguiente patron: se propondra, como motivacion primera o principal,
recuperar la tradicion, los conocimientos y las narrativas de las comunidades indigenas para
conocerlos a fondo y poder, supuestamente, evangelizarlas mejor, pero por el fundamentalismo
religioso y el eurocentrismo ideoldgico de los ejecutores, lo que se haré sera fabricar discursos
que enarbolan una identidad distorsionada de lo que realmente eran los indigenas, en especial
sobre las mujeres, sefialando y calificando en general sus creencias, practicas y formas de vida
como pecado o contranatura y, en consecuencia, tendrian que padecer la expiacion del mismo
(via el sacrificio o la explotacion), pues de lo contrario les esperara el sufrimiento eterno como

castigo.
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Asi se iria, desde los mecanismos de dominacion colonial, forjando una concepcion de
las comunidades como entes despojables de sus conocimientos, de su espiritualidad y de sus
territorios; una mirada donde la realidad indigena, su ser y su quehacer, estaria ligada a la
dominacién étnica: son seres esclavizables porque son inferiores; una relacion de violento
machismo hacia las mujeres que las reduciria a objetos sexuales a ser usados y a desempefiar
unicamente roles sociales tradicionales de acuerdo a una cosmovision y moral conservadoras.

A pesar de que el hegemonico sistema colonial, machista y racista, se impuso en casi todo
el mundo de la vida de los pueblos originarios de Mesoamérica en general y de las comunidades
p’urhépecha en particular, su dominacién no fue integral ni mucho menos total. Las
comunidades indigenas supieron crear mecanismos de resistencia, tanto pasiva como activa.
Sabian que en el nivel macro y exterior dominaban los patrones socio-culturales coloniales, pero
en el nivel micro, comunitario y domeéstico, tenian la posibilidad de resistir y mantener vivo el
nodo méas profundo de su ser y quehacer via la recreacion religioso-cultural y la organizacién
comunitaria. En esa tarea fundamental, las mujeres desempefiaron el rol mas importante de

resistencia y recreacion intercultural.

1.1.1 Halos de resistencia: mujeres p’urhépecha en la historia

La historia que ha trascendido en el tiempo ha sido la escrita desde las miradas
masculinas, donde las pocas experiencias redactadas sobre mujeres se hacen desde un
razonamiento privilegiado como lo fue el de los grupos de hombres colonizadores. Estas
narrativas resultaron en una fragmentacion contemplativa y elaborada esencialmente para el
sostén mismo del colonialismo bajo el trabajo y la produccion que realizaban los grupos

oprimidos, lo que implicé “la construccion de sujetos plenos —los amos— y no sujetos —los
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esclavos—, con unos sujetos intermedios®, las mujeres y los indios, que se ubican entre ellos y que
deben ser controlados para que no se piensen de manera autonoma” (Gargallo, 2013, p. 24),
sujetos intervenidos para no autodefinirse, para no nombrarse, para no hacer historia.

El abordaje de la premisa “hacer historia” implica un punto de inflexion en la tradicion
cultural de la Historia -con mayuscula-, que se ha sostenido desde la negacion de enunciacion de
las comunidades, las mujeres, las y los esclavos negros, asi como cada uno de los grupos
sometidos que quedan fuera del espacio-tiempo descrito y permanecen en el despojo de su
imaginario, subjetividad y relacion con su entorno-naturaleza. Ante ello, ;Qué manifestaciones
de subversidn y cuestionamiento existieron? ¢Qué respuesta hubo de las comunidades indigenas
ante esa negacion?

Al interior de las comunidades se dio una reorganizacién y resistencia para su
sobrevivencia y la preservacion cultural y de conocimiento, la cual se manifiesta hasta nuestros
dias. Una resistencia caracterizada por la conservacion de aspectos simbolicos e intersubjetivos
vinculados a sus creencias, conocimientos, experiencias comunitarias, espacios de convivencia,
practicas sociales, etcétera. Asi, se irian tejiendo diversas formas de resistencia ante los embates
contra sus miradas, sus lenguas, sus interrelaciones o su educacion.

Esto significd la adopcion de cambios en su modo de vivir con el proposito de conservar
y cuidar sus conocimientos y creencias, las cuales se han mantenido presentes y han coexistido,

quiza no en la Historia —una lucha que sigue vigente- pero si, por ejemplo, en espacios de

YEl linglista e historiador critico Tzvetan Todorov (2008) plante6 que estos -sujetos intermedios- representaron un
potencial necesario en la continuidad de produccién y reproduccion colonial: “si en vez de tomar al otro como
objeto se le considera como un sujeto capaz de producir objetos que uno poseera, se afiadiria un eslabon a la cadena
-un sujeto intermedio- y, al mismo tiempo, se multiplicaria al infinito el nimero de objetos poseidos” (p. 132). Por
lo que refiere, ademas, fue indispensable mantener a los sujetos intermedios en ese rol, sin posibilidad de autonomia
0 de concesion para autodefinirse. Para mantenerlos fue necesario la intervencion médica de la Iglesia para el
cuidado de su salud, para su subsistencia productiva y, con ello, se incluiria la instruccién evangélica de los médicos
religiosos.
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resistencia propios de las comunidades, como la p’urhépecha, presentes en su vestimenta, las
practicas en el fogon y en la preparacion de alimentos, los bailes o danzas, el bordado, la pintura,
la musica, la oralidad, los dias de fiesta o celebraciones y su lengua.

Las mujeres han resistido, junto con sus comunidades, al despojo de su condicion como
sujetas de la historia, a la lectura hegemdnica de la historia que oblitera o anula su facultad
creadora como sujetas epistémicas que, desde su experiencia y lucha, crean también
conocimiento y horizontes politicos.

Al hablar de resistencia se puede hablar de multiples manifestaciones de rebeldia ante el
empefio de defender la libertad pese a la presién de dominacion. Resistencia frontal, furtiva,
cultural o narrativa en donde las mujeres p’urhépecha, en distintos momentos historicos, han
tenido un papel significativo por la defensa de su cultura y territorio y la no desarticulacion de su
identidad. Resistencia que se cristaliza en participaciones politicas, sublevaciones y lineas de
resistencia encabezadas por mujeres durante la Colonia, asi como el registro de una mujer
p’urhépecha dirigente antes de la llegada de los espanoles al antiguo Michoacan de nombre
Quenomen, sefiora de Zacapu, quien es descrita en la Relacion de Michoacan, testimonio que
hay que leer criticamente, puesto que:

A diferencia de lo que sucede con los varones, las representaciones pictéricas femeninas

de la Relacion de Michoacan suelen ser sumamente estereotipadas y aun cuando el texto

glotografico® aluda a distintivos de estatus, casi siempre se representa a las mujeres sin
insignias particulares. (...) Solo 5 de las 125 mujeres mencionadas por la Relacion de

Michoacan son referidas por su nombre, en el resto de los casos se alude a ellas por

10 En linguistica un elemento que solo tiene sentido en una lengua especifica 0 un conjunto de lenguas
estrechamente emparentadas es glotografico (Wright, 2012).
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medio de términos relacionales: hija de, madre de, mujer de, etcétera. (Martinez, 2013,

p.122)

En la Relacion, atribuida al fraile franciscano cronista arriba mencionado, se puede
distinguir cierta division sexual del trabajo que, sin embargo, no encasilla a todas las actividades
o practicas de la comunidad p’urhépecha a ser realizadas por un solo género, aunque
generalmente hay actividades que si se diferencian entre el quehacer de lo masculino, dedicados
a la agricultura, la caza o la pesca, y el quehacer femenino, donde destaca su participacion en la
realizacion del tejido y de prendas, el cuidado de hijos, la preparacion de alimentos en el fogén y
su presencia en los mercados. Pese a ello hay muy poca informacion sobre datos precisos para
configurar un escenario integral sobre la estructura y organizacion del trabajo en los pueblos
p’urhépecha.

No obstante, la figura de la Sefiora de Zacapu, Quenomen, originaria del pueblo de
Huruapa®!, mujer de avanzada edad que vendia agua y se alquilaba para moler maiz, representa
un cambio en los sistemas que habian sido dirigidos por o considerados exclusivos de los
varones, pues segun el relato de Fray Jerdnimo de Alcala (2008), Tariacuri, Sefior de los
Uacusecha, criticaria que Quenomen tomara un ejercicio no reservado para mujeres: “;Dénde se
usa que las viejas ni las mujeres hagan traer lefia para los ctes, que es oficio de los varones? (...)
;Donde se usa que las viejas entiendan en las guerras? ;Por qué no entienden a sus hijos?” (p.
56). Tiempo después Zacapu seria conquistado por orden de Tariacuri y enviaria a sus sobrinos a
hacerse de esas tierras.

Asi vemos como los varones figuran dentro de practicas de indole publico: las

actividades vinculadas a la politica, los rituales, la guerra o la produccion, y, hasta donde se ha

1 En su investigacion doctoral Voces, lugares y tiempos. Claves para comprender la relacién de Michoacan, la
historiadora Claudia Espejel (2004) sefiala: “es probable que haya habido por lo menos dos sitios con el mismo
nombre. Uno en o cerca del actual Uruapa, otro probablemente en o cerca del actual Urapa” (p. 325).
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podido recuperar, las mujeres aparecen vinculadas a los &mbitos domésticos, del cuidado y la
alimentacion. Siendo asi sus apariciones mas restringidas y menos visibles en lo publico.
Ademas, la violenta penetracién colonial trajo consigo un estado de relaciones més
diferenciado y marcado de subordinacion de las mujeres p’urhépecha en la vida cotidiana a
través de una nueva forma de dominacion patriarcal que marcd una drastica diferenciacion
jerarquica, material e ideoldgica, entre las mujeres y los hombres mediante narrativas de lo que
dominaré discurso espiritual, discursos del conocer y discursos del ser, los cuales se expondran

en los siguientes apartados.

1.2 Negacion de su historia y procesos de imposicion a traves de la colonialidad del poder

“Ahorita ustedes participan pero antes no, éramos muy regananadas’

Carmen Sixtos (2021)*2

Las relaciones desiguales de poder, presentes en el hegemonico sistema-mundo patriarcal
y capitalista, han sido cuestionadas en distintas comunidades de pueblos indigenas y, con base en
esa critica, han generado también reflexiones y acciones que ponen en el centro de la discusion la
defensa a de la vida, es decir, contindan transformando, desde la resistencia politico-cultural y
diversas practicas ancestrales, sus formas de vivir desde y para sus territorios.

En un primer momento, lo hacen al cuestionar la realidad material y el sometimiento
estructural ejercido por el poder dominante durante cinco siglos, transformando el pensamiento
para posteriormente, a través de la memoria historica, identificar la internalizacion de las

opresiones vividas desde la persecucion y el aniquilamiento y asi vindicar y reivindicar los

12 Entrevista realizada por el colectivo Fogata Kejtsitani, estos testimonios fueron documentados en el marco del X
aniversario de la lucha de Cheran en 2021.
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saberes sobre su identidad colectiva: saber dénde esta su raiz originaria, como es su vision del
mundo, cudles son sus estructuras de sentido, etcétera.

Estas identidades colectivas se han encontrado en resistencia desde la etapa colonial,
donde al ser sumidas al trabajo arduo y despojo se extraviaron algunos conocimientos que fueron
desvalorados, desconocidos y, sobretodo, estigmatizados negativamente.

Estigmas y précticas que han perdurado dentro de las articulaciones sociopoliticas y
culturales globales en un complejo proceso de relacién geopolitica de dominacion llamado
colonialismo. Categoria conceptual que comprende la reorganizacion y control econémico-
politico de los modos de convivencia en un determinado periodo histérico; dichas relaciones o
modos de convivencia se internalizaron, posteriormente a su irrupcion historica, a través de
diferentes mecanismos de opresién y violencia, encubierta o explicita, en las comunidades
indigenas. Para comprender ese complejo proceso, traigamos la concepcion que sobre la
categoria de colonialidad expone Nelson Maldonado (2007a), esta es:

Un patrén de poder que emergié como resultado del colonialismo moderno, pero que en

vez de estar limitado a una relacion formal de poder entre dos pueblos o naciones, mas

bien se refiere a la forma como el trabajo, el conocimiento, la autoridad y las relaciones
intersubjetivas se articulan entre si, a través del mercado capitalista mundial y de la idea
de raza. Asi, pues, aungue el colonialismo precede a la colonialidad, la colonialidad

sobrevive al colonialismo. (p. 131)

Lo cual implica que, si bien tanto el siglo XV y XVI encarnaron para los pueblos o
comunidades colonizadas el comienzo de su persecucion y exterminio de su identidad,
pensamiento y conocimiento, y aunque se realizaran movimientos por la independencia de

México hasta su proclamacion y reconocimiento durante el siglo XIX, las comunidades
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indigenas continuaron, y contintan, siendo discriminadas, marginadas y olvidadas por las nuevas
nomenclaturas politicas, herramientas de poder, instituciones, asi como por la complicidad de las
y los mestizos, lo que constituye, universos que conforman aparatos de dominacion dentro del
capitalismo dependiente, las cuales se describen y analizan en el segundo capitulo de este
trabajo.

Retomando la continuidad respecto a la enunciacién de las practicas que han llevado a la
reproduccion de opresiones sistematicas hacia las identidades colectivas de las comunidades
p’urhépecha desde la colonialidad, es de suma importancia sefialar las grandes matrices de
opresion que, como condiciones histdricas, generaron estructuras sociales asimétricas. Las
matrices de violencia, religion y prescripcion de leyes se articularon como mecanismos de
debilitamiento e imbricaron en practicas socialmente aceptadas de racismo, clasismo y sexismo.
Junto a eso, las matrices mencionadas no solo tendrian consecuencias en el plano de la
materializacion de la autoridad, sino en la misma instauracion de nuevas ldgicas de relacion y
ejercicio politico, principalmente hacia las mujeres.

Las mujeres indigenas fueron sometidas desde esos mecanismos, que transformaron su
interaccion y socializacion comunitaria al condicionar y negar su participacion en espacios o
actividades especificas, por ejemplo, el quedar “anuladas del ejercicio politico cuando la ley
colonial Unicamente reconocié a los hombres indigenas como representantes legitimos” (Cumes,
2014, p. 80). Ademas, no podian ser propietarias de bienes o de sus cuerpos debido a que su
reconocimiento estaba determinado por la tutela, esta figura conferia al vardn, juridicamente y en
la vida cotidiana, la administracion de bienes y el derecho de representar a la mujer bajo su
autoridad (Fiorentini, 2012); esta era perdurable-transferible del padre al esposo, es decir, al ser

dadas en matrimonio su tutela era transferida del padre (o de alguna figura masculina directa) al
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esposo. Al mismo tiempo, aquellas mujeres que intentaban vivir fuera del control masculino eran
acusadas o sefialadas desde la estigmatizacion y desvalorizacion de sus actividades o de su vida
misma.

Esta fue una herencia del discurso occidental: concebir a las mujeres desde la abnegacion
0 pasividad, ya que el arribo de los espafioles a este lado del mundo trajo consigo un orden de lo
social y politico mediante las instituciones juridicas y religiosas que, como refiere Fiorentini
(2012):

Contribuyeron a la diferenciacion genérica de hombres y mujeres, es decir a la asignacion

de roles o papeles sociales segun el sexo de los individuos y la posicién familiar ocupada.

Esta diferenciacion genérica se establecid de acuerdo con lo definido y sancionado tanto

por el Derecho natural cristiano como por el Derecho civil castellano®®. Ambos discursos

estaban ajustados a la division establecida por la concepcion teoldgica que sefialaba que

"el vardn es la cabeza de la mujer". (p. 15)

De este modo, lo colonial defini6 el escenario del lugar social y politico de las mujeres
indigenas, confinando y reduciendo su pertenencia a las paredes de lo doméstico, asi como
encarnando los valores o roles que fundarian una clasificacion de género, étnico-racial y una
marcada division sexual del trabajo, las cuales siguen operando en nuestra existencia subjetiva y
material.

Es por ello que la participacion de las mujeres indigenas en sus comunidades se vio
atravesada por estas matrices, caracterizadas por forjar, conjuntamente, algunos aspectos de

interiorizacion y reproduccion de los roles familiares y comportamientos respecto al deber ser de

13 La influencia de la religion en el Derecho Civil se remonta a los tiempos en que el cristianismo insuflé sus
principios en el ordenamiento romano. La Monarquia espafiola establecié que solo las personas bautizadas tenian
capacidad juridica (Tau, 2016).

El Derecho Civil refiere a lo establecido por cada pueblo para la determinacion de los derechos y deberes referentes
a las personas: sus bienes, sus obligaciones, contratos u otros vinculos juridicos entre ellas.
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lo femenino. Ademaés, las incapacidades juridicas y religiosas que estaban presentes
abrasivamente en la distincion entre indigenas y espafioles establecieron un sistema diferencial
entre hombres y mujeres que les restringié y nego, a estas Ultimas, la capacidad de participar e
involucrarse en otros ambitos ajenos al familiar y del hogar. Cabe destacar que, en las
comunidades, las mujeres tenian una participacion significativa en los espacios de reproduccion
de la vida: el campo, el bosque, la siembra, la milpa, la cocina y el hogar, asi como un papel
representativo en el espacio social de la fiesta o festividades de la comunidad, es decir, desde la
interlocucion de la I6gica social comunitaria. Sin embargo, desde la l6gica formal —tanto juridica
como civil- permearon las restricciones estructuradas dentro de las relaciones comunitarias y
sociales hasta nuestros dias.

Cada pueblo, desde esta perspectiva, una vez materializado, asimilado y reproducido este
nuevo orden social del hegemdnico sistema-mundo, manifiesta un patron de dominacion global
originado por el colonialismo; proceso que el socidlogo peruano Anibal Quijano nombro
colonialidad del poder. Una perspectiva de andlisis sobre la experiencia que surge de los
procesos Yy practicas durante la Colonia alrededor del mundo y de como éstos operan, de manera
vigente, en &mbitos de la vida, entre otros, el del trabajo, la raza, la relacién con la naturaleza y el
sistema sexo-género, donde la Colonialidad constituye una clasificacion de las poblaciones del
mundo en términos de razas y, con ella, la racializacion de las relaciones entre colonizadores y
colonizados configurando asi el nuevo sistema de explotacion que articula, en una estructura o
patron, las formas de control de la vida en torno a las relaciones sociales, la produccion de

conocimiento, la espiritualidad, las identidades o el trabajo.
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Al respecto, Quijano (1991) apunta:

Con la conquista de las sociedades y las culturas que habitaban lo que hoy es nombrado
como Ameérica Latina, comenzo la formacion de un orden mundial que culmina, 500 afios
después, en un poder global que articula todo el planeta. Ese proceso implicd, de una
parte, la brutal concentracion de los recursos del mundo, bajo el control y en beneficio de
la reducida minoria europea de la especie y, ante todo, de sus clases dominantes (...)
Empero, la estructura colonial de poder produjo las discriminaciones sociales que
posteriormente fueron codificadas como ‘"raciales”, "étnicas", "antropolégicas" o

"nacionales”, segin los momentos, los agentes y las poblaciones implicadas. (pp.11-12)

Este patrén histérico se articularia con la Modernidad para configurar el contemporaneo
sistema burgués-capitalista que afecta las vidas y la cotidianidad de todas las personas, asi como
las relaciones con su entorno y, como se ha descrito en este apartado, se manifiesta también en
diversas formas de control y dominacién sobre las mujeres.

La tarea de reinterpretar esa historia hegemdnica y transformar sus mecanismos de
funcionamiento, particularmente su apuesta civilizatoria denominada progreso, se nos presenta
como un imperativo ético-politico critico que busca, desde diversas luchas sociales, repensar y
construir propuestas de resistencia como un policultivo de conocimientos gestados desde
experiencias alternativas criticas. Una de ellas es, sin lugar a dudas, la de las mujeres
p’urhépecha del municipio de Cherdn-K’eri. Realizo esta analogia del policultivo, desde el
horizonte de la siembra, pues los policultivos son sistemas donde dos 0 mas especies de plantas
son sembradas en proximidad para generar un entono de complementacion en nutrientes, un
aprovechamiento de la tierra sin provocar su agotamiento y una propuesta sostenible que implica

conocimientos de la unidad familiar o comunidad para su reproduccion y aprovechamiento
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intencionado. Analdgicamente hablando, las propuestas de resistencia como un policultivo
representan la suma y el caminar conjunto de practicas, experiencias, historias y horizontes que
se comparten, abonan, sugieren, cuestionan y crean desde las diversidades, geografias, realidades
0 mundos que como acto politico interpelan las interpretaciones estandarizadas con
participacion, imaginacion y coraje, todo ello, en defensa de la vida.

Esa reivindicacion, en el caso de las mujeres p’urhépecha, se ha realizado desde la lucha
por su identidad colectiva y defensa de sus comunidades frente a un sistema que ha racializado y
encubierto su existencia. La racionalizacion o discursos del ser tampoco ha estado ausente, sino
que ha jugado un rol fundamental pues, desde que categorizd negativamente a los habitantes
originarios como seres irracionales, determind el lugar que ocuparian, como dominado-
subordinado, en la estructura socioecondémica de produccion; anulé su cosmopercepcion al
imponerles una supuesta racionalidad “superior” a la suya; juridicamente les asigno atributos de
subordinacion e inferioridad por lo que precisaban la tutela de un adulto. Todos estos discursos
del ser, incluido el del género, por la violencia explicita y el adoctrinamiento cultural fueron
inevitablemente interiorizados, a pesar de las resistencias, incluso por las mujeres.

El pensar y comprender las imposiciones coloniales sobre pueblos indigenas v,
especialmente sobre las mujeres, conforma una propuesta de memoria desde las emergencias
sociopoliticas contextuales de los movimientos sociales, en particular de movimientos
afrodescendientes e indigenas del siglo XX, que permitieron recrear una dimension
epistemoldgica, expresiva y analitica de las narrativas, los conocimientos y sentires de
consideraciones criticas respecto a la colonialidad y que en sus practicas han constituido una
critica a todos los espacios que habitamos y en un frente politico de accion, creacion y defensa

por la vida. Este marco de sentido nos aproxima a diversas reflexiones que permiten cuestionar
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las l6gicas del sistema-mundo colonial que clasifican y dividen jerarquicamente, no solo material
sino también ideologicamente, las relaciones de subordinacion en categorias como raza/etnia,

género y clase social.

1.3 Memoria colectiva como reivindicacion de la historia de la comunidad p’urhépecha
“Lo que una quiere lograr con este proyecto es que nosotras como
mujeres indigenas no olvidemos nuestro origen, no olvidemos nuestras

raices” Gloria Gembe®*

“La memoria es una capacidad de todo ser humano, que es fundamental para aprender: si
algo es aprendido y luego olvidado, pierde su valor. Sobre este sentido del uso de la memoria se
edifica buena parte de nuestra capacidad para asimilar conocimiento” (N4jera, 2008, p.25).
Dentro de los ejes que conjugan la colonialidad del poder, sumada a los discursos del ser, y que
se ha manifestado como una discusion sobre la represion sistemética de creencias, simbolos,
imagenes, pensamientos, sentidos, significados y conocimientos de las comunidades indigenas,
se encuentra la imposicion de lo que llamaré discursos del conocer, los cuales no solo se reducen
a comprender y reflexionar la represion del pensamiento, practicas y sabiduria de los pueblos,
sino que, ademas, permiten sefialar que anularon la posibilidad de hacer o crear conocimiento.

Berta Caceres'®, una mujer indigena lenca hondurefia dirigente y guia de movimientos en

defensa de la tierra, el agua y la vida frente a los megaproyectos, “aunque no utilizé el concepto

4 Mujer de la comunidad de Cheran, quien en ese momento participaba en el Concejo de Barrios. Este relato fue
compartido para el articulo “Las mujeres son el motor del movimiento”: 7 afios de autonomia y emancipacion en
Cheran K’eri realizado en el afio 2018 por Isabel Redies para HEINRICH-BOLL-STIFTUNG y Luchadoras MX,
medios de informacion en espacios digitales.

15 Berta Caceres fue luchadora y promotora incansable por los derechos de las y los indigenas. La asesinaron un 2 de
marzo del afio 2016 en su propia casa. Una semana antes del asesinato, Berta habria denunciado, en una rueda de
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de colonialidad, partia del colonialismo como la condicion historica que generd estructuras
jerarquicas de opresion” (Curiel, 2016, p. 66), sefialdo que lo que ahora se manifestaba desde las
nuevas formas de organizacion del capitalismo contra los pueblos indigenas era una
reconfiguracién imperial y capitalista mas, la cual incluia no solo la invasion de sus territorios,
sino también el permanente asedio a sus formas de organizacion colectiva, a sus sentipensares
colectivos, a su vinculo con la naturaleza y a su forma de hacer politica comunitaria.

Es por ese motivo que los discursos del conocer nos permitirdn hablar, desde un lugar
hermenéutico multiple y critico, de las imposiciones historicas y, muy particularmente, de las
estrategias de resistencia, que no en pocos casos fueron de sobrevivencia, que generaron las
comunidades ante las diversas manifestaciones de dominacion a las que fueron sometidas.
Durante la Colonia, pues, la pretensién de totalidad de la metropoli castellana invisibilizd y
condend a las diferencias de subjetividad como diferencias de poder, construyendo historias y
mitos que sirvieron como elementos que refrendaron las distinciones epistemoldgicas, -con
experiencias epistemoldgicas entenderemos aquellas formas y practicas que se dedican a saber
coémo podemos conocer las cosas, a nombrarlas y comunicarlas-, entre colonizador y colonizado
alrededor del sistema mundo. En esa direccion, Quijano (1991) insiste en que:

No se trata solamente de una subordinacion de las otras culturas respecto de la europea,

en una relacion exterior. Se trata de una colonizacion de las otras culturas, aunque sin

duda en diferente intensidad y profundidad segun los casos. Consiste, en primer término,
en una colonizacion del imaginario de los dominados. Es decir, actta en la interioridad de

ese imaginario. En una medida, es parte de él. (p. 12)

prensa, el asesinato de 4 lideres de su comunidad. También denuncié que hubo amenazas en contra de ella y otras
personas defensoras.
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En las comunidades p’urhépecha, como en diversos pueblos de la ahora denominada
América Latina, esa relacion epistemoldgica se caracterizd por la violenta imposicion de un
adoctrinamiento cultural que les negd no solo la posibilidad de escribir su propia historia, sino
que también les negd, encubrié y despojé de su propia tradicion de pensamiento. Estas
comunidades originarias, vivieron una violenta intervencion a su memoria, a su lengua, a sus
formas de registro y escritura sobre su vida y su relacion con el mundo, a sus conocimientos, sus
rituales y a sus métodos o técnicas artistico-creadoras, asi como a sus practicas comunitarias y
cosmovisivas!®. Todo esto se logré mediante la implantacion, bajo coaccion, de epistemologias
de dominio que se enraizaron y articularon en los pueblos a partir de ese vector histérico
colonial.

Pensar el presente observando el pasado nos permite realizar un recorrido critico y pasar
el cepillo a contrapelo a los paradigmas unidimensionales que se constituyeron desde una
impositiva racionalidad pragmatica y a las epistemologias que Unicamente podian aceptar la
existencia de una verdad, un idioma, un Dios, una vision del mundo, etcétera. ;Cudl seria la
consecuencia de esta implantacion de epistemes de dominio? Principalmente la desarticulacion
de la constitucion ancestral de las comunidades al imponerles un sistema moderno —colonial y
capitalista- que consistio en realizar “ajustes” violentos dentro de la organizacion comunitaria
como respuesta a las demandas de este nuevo modo de produccion, instalando la racializacion
como un mecanismo de reinvencion y clasificacion a través de las narrativas impuestas sobre la
historia y la vida, mismas que forjaron un agravamiento jerarquico respecto a las formas de

organizacion existentes en los pueblos originarios.

16 Aura Cumes (2014), mujer maya-kagchikel de Guatemala, investigadora, docente y activista, explica a la
cosmovision como “un término contemporaneo usado para definir la concepcion del Universo, de la vida y la muerte
y de la interrelacion entre seres humanos, naturaleza, animales y seres no definidos como humanos. El término fue
acufiado por intelectuales mayas y ha tenido una gran capacidad para extenderse”. Ademas, al respecto recalca de
este concepto que “otras personas indigenas podemos hablar de lo mismo, pero sin utilizarlo” (p. 75).
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La idea de raza, como una categoria social, se manifestaria en cada uno de los ambitos de
la vida, “eso se debe a que la raza resulta de la biologizacion de la desigualdad” (Segato, 2015, p.
22), es decir, permearia las subjetividades y relaciones mediante la ideologizacion y su
reproduccion sobre la diferencia —entre colores de piel, entre el modo de pensar el mundo, de
vivirlo, de conocerlo, sobre cémo ser y hacer-, donde se manifiesta una inferioridad, lo que
representa subordinacion de ciertas comunidades o grupos frente a otros, esto desde la mirada de
los colonizadores, quienes han realizado la clasificacion. Sobre ello, Rita Segato (2015) alude
que “la raza es un producto de la estrategia racista del expropiador” (p. 12).

A partir de la clasificacion y division de razas se determinaria qué lugar se ocupaba en el
mundo. Esta racionalidad, dentro de las comunidades p’urhépecha y los pueblos colonizados, se
vio arraigada en su propagacion generalizada bajo la légica de la existencia de unos sujetos méas
fuertes que otros por via de la racializacion de la mano de obra, la division sexual-racial del
trabajo y las relaciones de género, lo que fundaria las vias de la consolidacién del capitalismo.
Debido a que, como refiere Quijano (2014):

El hecho es que ya desde el comienzo mismo de América, los europeos asociaron el

trabajo no pagado o no-asalariado con las razas dominadas, porque eran razas inferiores.

El vasto genocidio de los indios en las primeras décadas de la colonizacion no fue

causado principalmente por la violencia de la conquista, ni por las enfermedades que los

conquistadores portaban, sino porque tales indios fueron usados como mano de obra

desechable, forzados a trabajar hasta morir. (p. 784)

En efecto, si observamos que la distincion y la diferencia, marcadas durante la Colonia
por los invasores eurocristianos, fue una invencion que forjé la lectura de los cuerpos y la

historia de los pueblos bajo la persecucion y posterior mercantilizacion de la vida-territorio de las
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comunidades, distinguiremos que la idea de raza ha sido heredada, hasta nuestros dias, mediante
aquellas epistemologias que formaron nociones y conceptos fundacionales para la reorganizacion
geopolitico-social que buscd desarticular el tejido comunitario de los pueblos indigenas
castigando su lengua, sus métodos de ensefianza-aprendizaje, sus préacticas recreativas y
ceremonias en nombre de la civilizacion.

Sin embargo, es de suma importancia sefialar la voluntad de los pueblos p’urhépecha para
defenderse y resistir a esta embestida a pesar de la profunda transformacién a su vida, como
documenta Castro (2004) en Los tarascos y el imperio espafiol 1600-1740:

Décadas después de la conquista permanecian las lealtades y dependencias personales

caracteristicas de la época prehispénica, asi como muchas de sus antiguas formas de

gobierno, de recaudacion de tributo y de administracion del servicio personal (...) el fin
del XVI fue terrible para los tarascos, que sufrieron la devastadora epidemia de

cocolixtle!’ (1579-1580), las violencias de las congregaciones de pueblos (1593-1605) y

la perdida final de los derechos gubernativos de los caciques. Esta sociedad indigena que

habia mantenido cierta continuidad y vinculos reconocibles con su pasado sufrié una
profunda crisis y posterior restructuracion. Para el siglo siguiente, puede parecer que los
pueblos nominalmente seguian siendo los mismos, pero las modalidades de su gobierno
local, las formas de religiosidad, las relaciones de género, la misma identidad colectiva,

se habian transformado radicalmente. (p. 15)

17 Del nahuatl, que refiere a algin mal o enfermedad. Respecto al cocolixtle, Guevara (2018) menciona: “las
cronicas de espafioles, mestizos e indigenas de la Nueva Espafia dejaron constancia de una enfermedad con caracter
epidémico ocurrida entre los afios de 1545 a 1548, al igual que el desconcierto de los gobernantes y autoridades
médicas por tratarse de una enfermedad desconocida que diezmé a la poblacion indigena (...) continué como
enfermedad desconocida hasta épocas recientes en que varios investigadores trataron de identificar su causa” (p. 36).
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Estas transformaciones, entonces, no serian resultado Gnicamente de esta opresion étnica,
sino de la articulacion con otra base de opresion epistémica: las relaciones de género, las cuales
deben comprenderse en su conjunto con las relaciones raciales y las relaciones econémicas.

La colonizacion trajo consigo un patriarcado, el cual puede ser definido como un sistema
de dominio en el que, mediante un conjunto de relaciones sociales, los hombres asumen el
control politico, econémico y cultural de una sociedad. En este sistema, los varones se benefician
de la dominacién sobre las mujeres al acceder con privilegios a bienes, recursos y servicios
producidos en la sociedad (como se citd en Cumes, 2014). Es importante resaltar que,
indudablemente, no existi6 una sola forma de patriarcado y que éste, como construccion
historica, consolidé la subordinacion de las mujeres bajo relatos, discursos y mitos que
atribuyeron una jerarquizacion de los cuerpos, naturalizando la dominacién de estos, lo que “no
afectd solamente a las relaciones raciales de dominacion, sino también a las mas antiguas, las
relaciones sexuales de dominacion. En adelante, el lugar de las mujeres, muy en especial el de
las mujeres de las razas inferiores, quedd estereotipado junto con el resto de los cuerpos”
(Quijano, 2014, p. 806).

En esa misma linea discursiva nos preguntamos ¢Qué papel desempefiaban las relaciones
de género, como herencia colonial, en el proceso de resistencia de las mujeres de Cheran? La
reflexion en el siguiente apartado girard en torno al andlisis de la modificacion de las relaciones
de género realizada por las epistemes coloniales para asi hilarla a la necesidad de estudiar y
discutir criticamente el vinculo entre capitalismo, colonialismo y patriarcado en el contexto de la
lucha por la autonomia de Cheran y por la valoracion de su memoria colectiva.

Para ello, es fundamental saber que la Conquista en el ahora Estado de Michoacan fue,

como toda guerra de invasion, un proceso muy violento. Pese a esas coerciones, cuando se
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observa con cuidado, puede comprobarse que las y los p’urhépecha no fueron sujetos pasivos
(Castro, 2004), sino que, en la medida de sus posibilidades, se enfrentaron a las méas agresivas
practicas y obligaciones que la Conquista y la Colonia instauraron en su territorio.

La memoria de su pasado, condenada desde la diferencia, se ha nutrido a partir de la
resistencia a ese proceso colonizador, manteniendo el resguardo de sus experiencias y
conocimientos desde diferentes &mbitos y dispositivos. La memoria pletorica de su mundo y del
ahora teje la posibilidad de pensar y construir desde el espacio colectivo como también desde la
organizacion de las mujeres hacia la creacién de nuevas coordenadas para generar conocimiento
junto con la recuperacion de la memoria de quienes ya no estan pero que se atrevieron a iniciar la
construccion de caminos de lucha y resistencia politico-comunitaria contra la Hidra Capitalistal®,
pues “‘para las comunidades indigenas, los esfuerzos por conservar la memoria colectiva resultan
esenciales, puesto que en la medida en que los miembros de un grupo son capaces de
identificarse con él, tal colectividad tendr4 mayor cohesion interna; en otras palabras, refuerzan

su identidad” (Halbwachs en Vargas y Pérez, 2009, p.86).

18 En el encuentro y seminario Pensamiento Critico Frente a la Hidra Capitalista, llevado a cabo del 3 al 9 de mayo
del 2015 en San Cristdbal de las Casas, Chiapas, México, la Comision Sexta del Ejercito Zapatista de Liberacién
Nacional presentaria su propuesta sobre el como pensar a la Hidra y cdémo enfrentarla. Aprendiendo desde diferentes
miradas, compartiendo la semilla de la palabra. La Comision, en palabras del Subcomandante Galeano, definirian a
la Hidra Capitalista desde el entendido que: 1.- El sistema dominante actual es el capitalismo y que es su l6gica la
que es dominante en el mundo. 2.- Que este sistema capitalista no es dominante solo en un aspecto de la vida social,
sino que tiene multiples cabezas, es decir, formas y modos diversos de dominar en diferentes y diversos espacios
sociales. (...). 3.- Hay un elemento inquietante en esto de la Hidra Capitalista, si se toma a la Hidra como el animal
mitolégico, se sabe que tiene muchas cabezas, que si cortas una renacen dos, y que una de ellas es como el corazén
de la Hidra, la cabeza madre por Ilamarla de alguna forma. Pero hay otra hidra, el pequefio animal que no sélo
reconstruye sus tentaculos destruidos, también se adapta, muta y es capaz de regenerarse completa desde una de sus
partes. Entenderemos asi, que la Hidra Capitalista se vale de diferentes formas —como el colonialismo vy el
patriarcado- para agredir y socavar la vida social, politica y los territorios de los pueblos y, que estas formas,
van cambiando segun los tiempos y las geografias para su provecho (la negrita me pertenece).
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1.4 ¢;Despatriarcalizar? Una apuesta historizada frente al entronque patriarcal
“Aqui en Cheran estamos viviendo muchas cosas diferentes”

Margarita Ambrosio®®

La violencia hacia las mujeres indigenas, que atraviesan hasta el presente cronoldgico, la
podemos entender como una configuracion histérico-estructural que ha perdurado desde la
opresion colonial, patriarcal y protocapitalista, y se han mantenido, mediante su reproduccién
cotidiana, hasta el dia de hoy. Inicialmente fue desplegada mediante la desarticulacion y
destruccion de las cosmovisiones integrales, caracterizadas por la interdependencia simétrica de
todos los seres (humanos, naturales y espirituales) que sabian y transmitian las mujeres en el
ambito de la educacion doméstica y, de forma simultanea, también fue operada a través de la
aniquilacion del sentipensar femenino, de la negacién y pérdida progresiva de sus roles de
liderazgo comunitario y, sobre todo, por el yugo que ejercian sobre ellas ya no solo los
eurocristianos colonizadores, sino también de los mismos varones de sus comunidades: padres,
esposos, hermanos, vecinos, conocidos, etcétera.

Desde las epistemologias del poder solo el hombre, entendido como varon, sintetiza y
cristaliza la idea del ser humano. A partir esa hermenéutica machista y excluyente, se sostiene
que la mujer no es mas que un ser incompleto e inacabado en todos los ambitos de la vida,
particularmente en el espiritual o de la razén. Lo anterior se afirma con base en que sus creencias
y conocimientos son tenidos como inferiores pues estan ligados a lo pulsional y carnal.

Ese discurso espiritual sometié colectivamente a las comunidades con la intencion de

eliminar tanto practicas como aprendizajes que configuraban su organizacion comunitaria, sus

19 Testimonio recogido por desIinformémonos, medio independiente, en Cheran, Michoacén en abril 2012.
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modos de curacion, de generar mecanismos de autosustento y reproduccion del espacio familiar-
comunitario, asi como los papeles y saberes que encarnaban las mujeres p’urhépecha,
ocupaciones y funciones que fueron criminalizadas, perseguidas y valoradas como peligrosas
para los colonizadores pues, para ellos, ;cdmo podria una mujer tener un papel tan significativo
y de autoridad por encima del varén? Por todo esto, junto con los discursos del ser y del saber, el
discurso espiritual definiria otra configuracion de violencia materializada en marcadas formas de
contraccion participativa que limitaban y apartaban a las mujeres indigenas a funciones
subordinadas, recurso que provendria del adoctrinamiento hacia la cristianizacion como
herramienta de persecucién politica e inferiorizacion de las mujeres. Ademas, Michoacén seria
uno de lugares mas notables de la consolidacion del proceso de evangelizacion pues la
evangelizacion comenz6 a hacer reales progresos solo a raiz de la visita del entonces oidor y
después obispo Vasco de Quiroga quien se entrevistaria con el Cazonci p’urhépecha para
conseguir la pacificacion y cristianizacion de la comunidad indigena. En la practica, la
ensefianza del Evangelio estaba en gran medida en manos de un “doctrinero” o Hurendahperi (el
que ensefia a otros, el maestro) indigena a falta de misioneros eurocristianos (Castro, 2004).

La creencia sagrada en Mesoamérica no fue un asunto “puramente religioso, daba
sentido, organizaba y regia la vida politica, las relaciones familiares, la forma de trabajar la tierra
y de construir los pueblos” (Castro, 2004, p. 244), dicha concepcion cosmoperceptiva integral
del mundo de la vida, a partir del proceso de guerra de invasion conquista y colonizacién
eurocristiana, se ira fracturando sistematicamente durante 500 afios hasta decantar en un

binarismo ?° dualista entre alma-cuerpo, cuerpo-razon, femenino-masculino y naturaleza-

20 Estas tienen fundamento en una de las dicotomias planteadas por el filésofo francés Descartes: Razon-Cuerpo en
su Discurso del Método de 1637. Descartes logra introducir y asentar la modernidad europea en un fundamento que
le precede historicamente: la reduccion del ser humano a solo un “yo pensante”, separada del cuerpo (Soto, 2016).
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sociedad, este Ultimo, constituird nuestra manera de pensar el mundo y nuestra insercion en él.
Hoy se ha demostrado que esa separacion, radical y antagénica, postula que la humanidad esta
confrontada con y en una lucha de dominacion contra la naturaleza, fue la condicion necesaria
para la expansion del capitalismo ya que permitio que la naturaleza se transformara en un recurso
natural disponible para la explotacion y apropiacion a beneficio del ser humano (Marcos, 2019),
integrando en esta apropiacion los cuerpos indigenas, particularmente el de las mujeres, a
quienes se les adjudicaban dimensiones o representaciones ontoldgicas apegadas a lo natural-
salvaje y no al sujeto-razdn, enraizando con este imaginario la existencia e instauracion de un
orden patriarcal-colonial-protocapitalista que favorecid las tomas de decision de los hombres
privilegiados sobre la vida de las comunidades, sus territorios y el control sobre sus cuerpos
como objeto-expropiable.

En la tradicion filosofica de Occidente, el cuerpo fue el lugar desde el cual se vivia el
mundo y fue inevitablemente revestido de distintos tipos de interpretaciones y narrativas
culturales, muchas de las cuales eran expresion concreta del discurso normativo dominante. Era
el cuerpo, pues, un espacio que se leia e interpretaba a partir de las alineaciones o violentas
coyunturas que desde él se experimentaban, en ese sentido fue sistematicamente despojado de
sus conocimientos y sus experiencias fueron anuladas para poder ser méas facilmente explotado.
Asi, los cuerpos femeninos fueron asociados a pensamientos y representaciones que afectaban
intencionalmente la posicion de la mujer en la comunidad, desplazandola hacia el espacio

domeéstico y a la funcion reproductiva. Sobre ese hecho, Federici (2010) subraya que:

Descartes escribi6 yo pienso, luego existo desde Amsterdam, en el “sentido comtn” de los tiempos, ese yo no podia
ser africano, indigena, musulman, judio ni mujer (occidental 0 no). Todos estos sujetos ya eran considerados
inferiores por toda la estructura de poder racial-patriarcal global del sistema-mundo, y sus conocimientos eran
considerados inferiores (Grosfoguel, 2013, p.51).
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La Iglesia misma, en tanto centro comunitario, dejé de ser la sede de cualquier actividad
que no estuviera relacionada con el culto. Como resultado, el cercamiento fisico ejercido
por la privatizacion de la tierra y los cercos de las tierras comunes fue ampliado por
medio de un proceso de cerramiento social, el desplazamiento de la reproduccion de los
trabajadores del campo abierto al hogar, de la comunidad a la familia, del espacio publico

(la tierra en comun, la iglesia) al privado.

Ligado a ese desplazamiento, y como aspecto central en la acumulacién y formacién del
protocapitalismo, la Inquisicion Espafiola, institucion que asumia de manera formal, la
administracion de la represion, persecucion y castigo de la brujeria o de las practicas ajenas al
catolicismo, con el propésito de imponer el dogma catélico y que operd del siglo XV hasta su
abolicion a principios del siglo XIX, trasladaria desde Europa la practica de persecucion y
ejecucion?! de mujeres brujas a las comunidades de la Nueva Espafa, una campafia politica de
control sobre los cuerpos de las mujeres que consistia en marcar una abismal diferencia entre
hombres y mujeres basada en el miedo: hombres temiendo a las capacidades y facultades de las
mujeres y mujeres aterrorizadas por la criminalizacién a sus practicas o conocimientos, por lo
cual podemos comprender que “la caza de brujas en Europa fue un ataque a la resistencia que las
mujeres opusieron (...) al poder que habian obtenido en virtud de su sexualidad, su control sobre

la reproduccion y su capacidad de curar.” (Federici, 2010, p.233), una resistencia encarnada, de

2L La Constitutio Criminalis Carolina —el cddigo legal Imperial promulgado por Carlos V en 1532— establecié que
la brujeria seria penada con la muerte. En la Inglaterra protestante, la persecucion fue legalizada a través de tres
Actas del Parlamento aprobadas en 1542, 1563 y 1604, esta Gltima introdujo la pena de muerte incluso en ausencia
de dafio a personas o a cosas. Después de 1550, en Escocia, Suiza, Francia y los Paises Bajos espafioles se aprobaron
también leyes y ordenanzas que hicieron de la brujeria un crimen capital e incitaron a la poblacién a denunciar a las
sospechosas de brujeria (Federici, 2010, p. 226).
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igual manera, por mujeres p’urhépecha por el cuidado de su territorio, por su poder de curacién
(mujeres Tsinajperi?? -sanadoras-) y por la organizacion politica comunitaria.

Los conquistadores fueron testigos de esta fuerza y posicionamiento de las mujeres
p’urhépecha frente a la conquista y al orden colonial, documentaron algunas de estas “inusuales”
actitudes con gran asombro. Una de ellas quedaria descrita por el corregidor Sebastidn Macarro
en la Relacion sobre el pueblo de Tancitaro a finales del siglo XVI, donde redacta: “Las mujeres
son, por la mayor parte, mas bravas, que no ellos (y) rencillosas (...) y son amigas de acudir con
cualquier cosa, aunque sea muy liviana, a la justicia” (Acufa, 2016, p. 304). Otra historia
acontecida en Uruapan, en 1973, sefialaria la organizacion de mujeres para la escritura de una
carta dirigida al obispo con el propdsito de defender la tierra del hospital, sefialando que lo
hacian porque los hombres son muy dejados (Castro, 2004). Estas actitudes se convertirian en
realidades perseguidas para el disciplinamiento de las mujeres que generarian la transformacion
de las relaciones de género, agudizando la feminizacion de funciones y comportamientos por
medio del establecimiento de nuevos canones religiosos y juridicos e imaginarios intelectuales
que planteaban una inherente inferioridad de las mujeres, su incapacidad de control, su extrema
manifestacion de emociones que no les permitia cabalidad y razén, su impulsividad y, por tanto,
su incapacidad de autonomia. Si bien es cierto que este pensamiento patriarcal fue trasladado
desde la tierra de los invasores-colonizadores, donde las mujeres de Europa eran concebidas ya
bajo esta percepcidén, ;Como eran, entonces, las practicas y relaciones de género en los pueblos

antes de la intrusién del orden colonial?

22 a persona que hace crecer la vida de la lengua p’urhépecha que nombra a mujeres curanderas y sus formas de
cuidado y relacién con la comunidad. Recuperado de la conferencia Dia Naranja: Violencia contra mujeres
indigenas en defensa del territorio (2021), ponencia de la Mtra. Erandi Medina, joven p’urhépecha de Paracho,
Michoacan.
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En tal sentido, es imprescindible enunciar la discusion que identifica la existencia de un
“patriarcado” precolonial, un debate que esta respaldado “por una gran acumulacién de
evidencias histdricas y relatos etnograficos que muestran de forma incontestable la existencia de
nomenclaturas de género en las sociedades tribales y afro-americanas” (Segato, p. 2010a, parr.
31). Esta manifestacion de estructuras jerarquicas, de relaciones desiguales entre hombres y
mujeres, asi como el desempefio de actividades con especificidad de género -algunas pudieron
ser flexibles, otras mas estrictas- se presentaron antes de la Colonia, aunque de manera diferente
a las traidas por los colonizadores.

Al respecto, estas préacticas se han reflexionado desde espacios dentro de las comunidades
para la comprension de su historia, en uno de ellos, construido desde las propuestas de los
feminismos comunitarios —si, en plural puesto que existen desde sus realidades y experiencias
diversas propuestas de transgredir y denunciar las violencias patriarcales ancestrales y vigentes-,
y que son ‘“una recreacion y creacion de pensamiento politico ideologico feminista y
cosmogonico, que ha surgido para reinterpretar las realidades de la vida histérica y cotidiana de
las mujeres indigenas, dentro del mundo indigena” (Cabnal, 2010, p. 12), desde donde se ha
afirmado en los pueblos indigenas la existencia de un patriarcado ancestral originario que nos
permite revistar la existencia de un sistema milenario, que para Lorena Cabnal (2010) feminista
maya-xinka comunitaria es:

Un sistema estructural de opresién contra las mujeres originarias o indigenas. Este

sistema establece su base de opresion desde su filosofia que norma la heterorealidad®®

23 La heterorealidad es la norma que establece desde el esencialismo étnico que todas las relaciones de la humanidad
y de ésta con el cosmos, esta basada en principios y valores como la complementariedad y dualidad heterosexual
para la armonizacion de la vida. Sin embargo, estos se constituyen en la mas sublime imposicién ancestral de la
norma heterosexual obligatoria, en la vida de las mujeres y hombres indigenas, la cual es legitimada a través de
précticas espirituales que lo nombran como sagrado (Cabnal, 2010). Esta propuesta nos permite identificar la
presencia y vigencia de estas visiones del mundo sin idealizar la realidad de los pueblos, sino al contrario,
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cosmogonica como mandato, tanto para la vida de las mujeres y hombres y de estos en su

relacion con el cosmos. Este patriarcado originario que configuré roles, usos Yy

costumbres, principios y valores, fue fortaleciéndose con los tiempos y hay elementos de
andlisis que me permiten evidenciar sus manifestaciones, por ejemplo, la guerra entre los
pueblos originarios, los cuales en disputa por diferentes problematicas territoriales,

ejercian supremacia de vencedores contra vencidos. (p. 14)

Aunado a esta idea y, tal como analizamos anteriormente, en los pueblos p’urhépecha
precoloniales existian estratificaciones socio-politicas y relaciones jerarquizadas de poder que
conformaban una sociedad entre clases sociales divididas: los Angdmecha —los que portan
bezote 24 -, clase dominante representada por una pequefia parte de la poblacion quienes
pertenecian a la nobleza o eran guerreros, y los p’urhépecha —gente comun-, clase subordinada
conformada por el resto de la poblacion. Se traté de una sociedad que contaba con aparatos
ideoldgicos que permitieron formacion de cosmologias y tradiciones orales para la reproduccion
de la vida y que tuvo, ademas, expresiones de opresion hacia las mujeres a su modo y
temporalidad que reproducian una dominacion masculina. Destaca, notoriamente, el intercambio
de mujeres durante el siglo XII entre comunidades p’urhépecha con fines socio-politicos a través
de alianzas matrimoniales o matrimonios colectivos que representaron una asociacion teoldgico-
militar, misma que sentd las bases ideoldgicas y aceler6 la acumulacion de fuerzas para el

proceso de expansion, esta alianza puede representarse mediante el enlace de Patzimba hija de

poder problematizar y comprender su formacion epistemoldgica constituida desde procesos histéricos, como
otras sociedades mas.

24 El bezote, adorno portado en el labio, distintivo de prestigio y de cargo o rango superior de guerrero. “Andaban
con él los valientes hombres, que eran como sus caballeros, llamados quangéariecha, con unos bezotes de oro o
turquesas y sus orejeras de oro” (Alcala, 2008, p. 256).
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Curiparaxan®, y Pauacume Sefior Uaclsecha, naciendo de esta union Tariacuri (Ulianov,
2021a).

En tal sentido, tal atribucion de ambigliedad sobre los cuerpos de las mujeres entre el
orden de subordinacion o como objeto de intercambio para la reproduccion cultural o social y el
orden de naturaleza o anteposicion de lo otro, antes que a si mismas, puede ser entendida desde
la perspectiva de tributo femenino propuesta por la antropéloga Rita Segato (2016) donde sefiala:

Para que un sujeto adquiera su estatus masculino, como un titulo, como un grado, es

necesario que otro sujeto no lo tenga pero que se lo otorgue a lo largo de un proceso

persuasivo o impositivo que puede ser eficientemente descrito como tributaciéon. En
condiciones sociopoliticas -normales- del orden de estatus, nosotras, las mujeres, Somos

las dadoras del tributo; ellos, los receptores y beneficiarios. (p. 40)

Entonces esta capacidad de dominacion mediante la usurpacion de potencialidad sobre la
agencia de las mujeres dentro de las comunidades, previo a la intrusién colonial, permitiria la
consolidacion de una refuncionalizacion de nuevas logicas de dominacion patriarcal tras la
intervencion de los colonizadores, modificando profundamente un nuevo orden que desde la
coyuntura entre la nomenclatura existente y las nuevas imposiciones, consolidarian expresiones
de un sistema patriarcal que ordenaria roles, tradiciones y ldgicas de pensamiento en las
estructuras sensibles y cuerpos de las mujeres, las cuales quedarian sometidas a una estricta
division sexual del trabajo, de la guerra-violencia —pues, dentro de los textos que conforman la
Relacion de Michoacan y las Relaciones Geograficas de Michoacan se puede observar que en lo
relativo a la administracion formal de la violencia de las comunidades p’urhépecha como lo era

la guerra y, por otro lado, la gestion y aplicacion de justicia, parecen ser actividades vinculadas a

% Sobre esta unién matrimonial, en la Relacion de Michoacan (2008) se describe: “y respondi6 el pescador -
Cduriparaxan-: Asi es la verdad, sefiores. Yo tengo una hija que ain es pequefia: no es de ver porque es fea y
pequeiia. Respondieron ellos: no hace al caso que sea pequefia. Ve y traenosla y sacala aca fuera”.
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funciones de hombres- y a desempefiar funciones complementarias o de extensién de los
varones. Se consolidd, en estas nuevas articulaciones de poder, una asignacion desde el
binarismo colonial que se conjugd con algunas practicas de la complementariedad?® que emanan
de la cosmovision de las comunidades y de los principios jerarquicos que en ellas existian, esto
es, un cruce con “los mitos de origen de una cantidad de pueblos que incluyen un episodio
localizado en el tiempo de fundacion en que se narra la derrota y el disciplinamiento de la
primera mujer o del primer grupo de mujeres” (Segato, 2016, p. 92).

Queda claro que, previo a la colonizacion eurocristiana, existio una rica pluralidad
indigena de concepciones del mundo. Sin embargo, dada la falta de informacion més precisa no
solo sobre ellas, sino también de las actividades cotidianas, la espiritualidad y los modos de vida
indigena, es que perdemos el proceso histérico de la dinamica del entronque patriarcal indigena-
espariol pero lo que si logramos ver como una constante es el proceso de expropiacion estricta de
los cuerpos de las mujeres indigenas al amoldar los elementos de violencia y sumision colonial-
protomoderna a algunos de los mitos creacionistas de los pueblos originarios, consolidando de
este modo nuevas imagenes y significados en las relaciones familiares y comunitarias, es decir,
manteniendo parte de la nomenclatura pero reinterpretada y reconfigurada en funcién del nuevo
poder hegemonico.

Se crearon pactos practicos entre los colonizadores y los varones de las comunidades
originarias para mantener privilegios de género como fue la tutela sobre las mujeres, generando
de ese modo un cambio significativo en la dinamica de la vida de las comunidades pues el rol de

la mujer no seria mas publico, sino que le relegaron solo a lo domestico: su ambito de accion

% |_as formas de comprension del mundo de diferentes pueblos indigenas se encuentran encarnadas en el
conjunto de précticas para el cuidado, fluidez y reproduccion de la tierra y vida. La complementariedad, que
fluye desde los opuestos, da cuenta de la comprension de la unidad como diversidad entre la dualidad, como
la vida y la muerte o lo masculino o femenino.
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seria, pues, la familia nuclear. Fueron también solo los varones indigenas quienes fungieron
como intermediarios con los colonizadores para negociar 0 gestionar necesidades o
problematicas, pero siempre desde una racista relacién asimétrica de sefiorio y explotacion
porque la autoridad, entendida como dominacion, la ejercia el colonizador y propietario hombre
blanco. Y por si eso fuera poco, “mecanismos como la encomienda y el repartimiento convertian
a las familias indigenas en propiedad de los colonizadores, quienes las administraban a su
conveniencia” (Cumes, 2014, p. 81).

Debido a esto se iria ordenando la diferencia de las relaciones de poder hombre-mujer
indigena, fluctuando en un entramado de vinculos de dominacién-concesion a los hombres
indigenas que, al ir vigorizando précticas de poder sobre los cuerpos de las mujeres bajo el
acceso limitado a privilegios de gestion sobre su familia o el plano privado, redujo el vinculo
social y comunitario a la administracion de las y los otros: esposa, hijas, hijos.

Sin duda, al cuerpo de las mujeres se le ha disciplinado y cargado tanto de
responsabilidades como de prohibiciones en funcién de racionalizaciones en beneficio ajeno, no
obstante, el ejercicio de repensar las relaciones de poder dentro y fuera de las comunidades ha
permitido la comprension del cuerpo de las mujeres como un espacio politico y de resistencia: un
territorio en disputa frente a las formas de subsuncion de los cuerpos al capital econémico-
intercambiable y social pero también como un territorio en resistencia, de forma creciente, por la
lucha contra las violencias patriarcales, coloniales y capitalistas.

Por consiguiente, la relevancia de entender a los cuerpos como cuerpo-territorio desde el
trabajo y la lucha cotidiana e historica de las mujeres dentro de sus comunidades implica una
exigencia y demanda historizada ante las incontables violencias. Identificar a los cuerpos de las

mujeres indigenas como una resistencia anticolonial frente al embate arrasador de su ser y de su
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entorno como “una accién de recuperacion y defensa de ese territorio expropiado por los
patriarcados y pactados doblemente para sostenerlos, un territorio con memoria corporal y
memoria histérica, por lo tanto, el primer lugar de enunciacion, el lugar para ser sanado,
emancipado, liberado, el lugar para recuperar y reivindicar la alegria. (...) un territorio de
recuperacion por la expropiacion colonial” (Cabnal, en Gargallo, p. 137) les ha permitido
construir numerosas propuestas epistemoldgicas vivenciales desde sus comunidades para generar
conceptos criticos y significados que dibujen horizontes desde si, desde sus cuerpos politicos con
capacidad transformadora frente a un sistema capitalista y patriarcal definido por Lorena Cabnal
como “un sistema de todas las opresiones, todas las explotaciones, todas las violencias, y
discriminaciones que vive toda la humanidad (mujeres, hombres y personas intersexuales) y la
naturaleza, como un sistema histéricamente construido sobre el cuerpo sexuado de las mujeres”
(2010, p. 16).

El despatriarcalizar -como propuesta epistemoldgica y politica desde los feminismos
comunitarios- se convierte primeramente en un acto fundamental para crear nuevos horizontes
subversivos al subrayar y enunciar los procesos de despojo configurados bajo las l6gicas
dominantes y que prevalecen en nuestros dias, para posteriormente actuar desde el quehacer
politico a través de ejercicios de contramemoria, es decir, el cuestionamiento sobre los correlatos
que han marcado y conducido la situacién opresiva de las mujeres en las relaciones
intersubjetivas de su ahora. Por lo tanto, la despatriarcalizacién es horizonte, pero también
cotidianidad.

Este escenario apuntalara hacia un accionar permanente para afianzar la transformacion
de las relaciones de poder y de produccion que han afectado a las comunidades y que oprimen

exponencialmente a las mujeres bajo la intervencion de sus cuerpos que son apropiados tal como
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lo han sido los territorios. Silvia Federici, en Caliban y la Bruja. Mujeres, cuerpo y acumulacion
originaria (2010) muestra cémo la acumulacion originaria se favorecio, y continta
beneficidndose, de la explotacion del cuerpo de las mujeres para la acumulacion del capital. En
este sentido, los cuerpos no solo estan determinados por sus caracteristicas fisicas inherentes,
sino por los procesos geopoliticos, los contextos y las producciones/reproducciones de todo
aquello que da significado a multiples conceptos de sentido: cultura, espacio, territorio, por
mencionar solo algunos.

En consecuencia, la despatriarcalizacion y la descolonizacion se conforman y vindican
como acciones politicas concretas desde posturas criticas, trabajos de lucha colectiva en los
espacios de la comunidad que reflexionan a partir de un dialogo con su presente pero también
con su pasado Y, sin duda, también incorporando una faena conjunta de luchas desde distintos
frentes de accion y aportes de diversos lugares para encarar la realidad desafiante en defensa de
la vida y la tierra ante las nuevas configuraciones de violencia, despojo y desplazamiento que
operan en los pueblos.

De esta manera, trabajar desde la categoria despatriarcalizacion conlleva el
reconocimiento y la lucha conjunta contra los procesos de violencia sobre los cuerpos de las
mujeres y el control de los territorios, ademas ubica la articulacién de estos procesos con la
acumulacién originaria y su continuidad configurada como resultado de las agresiones coloniales
en los nuevos Estados-Nacién, representando una nueva estructura sociopolitica con semejanza

al orden de la masculinidad?’: toma de decisiones sobre lo Otro, control sobre lo social, violencia

21 Entenderemos la masculinidad como una construccién sociocultural de la identidad de los hombres, en la
cual se da una asignacion de actos y reproduccién de patrones asociados en si para la conformacion y
transversalizacion del orden social en un género, producida en espacios y tiempos determinados. “La
masculinidad se manifiesta en el compromiso de los hombres con su posicién de género a través de la practica, que
se ve reflejada en cuerpo, personalidad y cultura, y estd asociada con contradicciones internas y rupturas historicas”
(Rodriguez, 2017, p. 22).
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permisible (reproductor de la violencia), diferenciacion puntual entre espacio publico y privado,

asi como nuevos discursos de dominacion.

A modo de ejemplo, el socidlogo francés Bourdieu (2000) sefala que “el orden social funciona como una inmensa
maquina simbdlica que tiende a ratificar la dominacién masculina en la que se apoya: es la division sexual del
trabajo, distribucién muy estricta de las actividades asignadas a cada uno de los dos sexos, de su espacio, su
momento, sus instrumentos; es la estructura del espacio, con la oposicion entre el lugar de reunion o el mercado,
reservados a los hombres, y la casa, reservada a las mujeres (p. 11).
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CAPITULO 2
GEOPOLITICA DE LOS CUERPOS-TERRITORIO. MIRADAS Y MAPEO DE LAS

VIOLENCIAS ESTRUCTURALES HACIA LAS IDENTIDADES Y COLECTIVIDAD

La violencia estructural vigente en América Latina, vinculada estrechamente a los
sistemas neoliberales, es resultado de la reorganizacion de la nueva gestion politica denominada
Estado Moderno, el cual se cristalizé en un Estado-Nacién marcado por ser, de alguna forma,
herencia de modelos extractivistas (como bandera del desarrollo econémico) y coloniales. Estado
cuyas caracteristicas fenomenoldgicas se pueden resumir en tres elementos sustanciales, que son:
1) poseer un solo sistema administrativo de la sociedad; 2) contar con un orden juridico del
control de la vida social y 3) tener el monopolio de la violencia legitima ante el resto de la
comunidad politica. Distinciones fundamentales que no encontramos en otras formas de
estructura politica anteriores pero que convirtieron al Estado Moderno en un instrumento de
dominacién racializada y sexualizada, con relaciones asimétricas de poder politico ajustadas a las
necesidades estructurales y transitorias del naciente sistema burgués-capitalista.

Lo que podria considerarse como las consecuencias del periodo colonial, dentro del
mencionado nuevo orden social, contintan operando en el imaginario social y en la realidad
material a través de nuevos dispositivos acompafados de diversos grados de violencia y practicas
represivas. Comprender los caminos que han fundado las narrativas de la Modernidad y la
consolidacion del Estado-Nacion es una tarea necesaria para reconocer las raices mas profundas
del racismo, la division sexual del trabajo, la division de clases y como éstas se encuentran

relacionadas con la explotacion economica imperante.
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Este acercamiento es esencial para la identificacion y anélisis de las experiencias de lucha
y resistencia de las mujeres p’urhépecha, destacando los aportes que han construido desde sus
procesos y el cdmo se han ido hilando sus historias con las de otras mujeres y comunidades
donde el Estado constituye el perjuicio, el olvido y la discriminacién a otras formas de vida y
representa la complicidad ante el saqueo y despojo. Hecho que se ha convertido en una disputa
por los territorios de los pueblos a través de conflictos sociales y politicos que han traido
consigo, entre otras cosas, tensiones y criminalizacion, desplazamiento forzado, enfrentamientos
violentos, tortura, violacion, desapariciones 0 muerte de integrantes pertenecientes a las
comunidades originarias.

No obstante, el camino de lucha de la comunidad p’urhépecha de Cheran K’eri se ha
mantenido de pie en una continua resistencia y en proyectos de autonomia, autoregulacién y
defensa de su territorio e identidad, donde el papel de las mujeres ha tenido una presencia
historica en el trabajo comunitario y en preservacion de lo comudn. Sin embargo, esta
participaciéon se mantuvo en la penumbra del ambito privado, del hogar o el encierro, confinando
sus quehaceres a ciertos ambitos y actividades exclusivas para mujeres. Al respecto, en las
nuevas configuraciones de relacion entre quienes conforman la comunidad se ha trabajado, paso
a paso, en nombrar las violencias que se ejercen sobre las mujeres en el espacio cotidiano e
identificar las violencias estructurales que emanan desde las instituciones.

Es por esta razon que el presente capitulo abordara y desarrollara el tema de la violencia,
como elemento fundamental del despliegue del sistema capitalista actual, dirigida contra todos
aquellos que representen un obstaculo a la agenda politica y econdémica del actual Estado-
Nacion, de las empresas depredadoras y de las células u organizaciones criminales que han

controlado Michoacan en las ultimas décadas. Para cumplir con el objetivo sefialado,
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procederemos de la siguiente manera en nuestra exposicion: en primer lugar expondremos el
contexto de violencia estructural que intencionalmente se ha generado en diversos espacios de la
vida social michoacana desde el orden hegemonico imperante y, en segundo lugar, las acciones
politicas que han desarrollado las mujeres p’urhépecha y la comunidad de Cheran en pro de su
identidad, autonomia y del bien comdn como respuesta al hartazgo, enojo e impotencia?®

acumulada por la violencia generalizada.

2.1 El racismo como violenta expresion de una cultura dominante
“Me da vergiienza hablar el purépecha, mi papd me decia: -me da
verglienza que hables en purépecha hija, habla en espafiol- y los
maestros también decian que no, por eso no fuimos a la escuela con
miedo” Relata mujer trabajadora de Cheran?®
Las diferencias entre las subjetividades o identidades han representado un mecanismo
estructural de distribucién del poder, ordenado de forma arbitraria por las columnas dominantes,
para la explotacion y subordinacién de las vidas que encarnan prejuicios y atributos falsos e
infundados sobre sus cuerpos, sus conocimientos o préacticas, lo que ha generado mecanismos de
opresion y estigma que no solo representan una violencia simbolica construida histéricamente
sino que permanecen reproduciéndose ofensiva o sutilmente como justificacion de diversas

formas de desigualdad.

28 “Vivia con mucha tristeza, pero también con mucha impotencia. Habia una desesperacion por querer hacer algo”.
Palabras de Alicia Lemus, habitante del Barrio 3 en Cherdn-K’eri quién forma parte del Seminario de Cultura
P’urhépecha. Testimonio recuperado del encuentro de mujeres en Radio Fogata a propdsito de los 10 afios de lucha
en Cheran en el afio 2021; ella describe la experiencia de cdmo era su sentir respecto a la violencia que atravesaba su
comunidad antes del 15 de abril del 2011.

2 palabras de una mujer trabajadora de la comunidad Cheran, una tarde en la plaza. Recuperadas del documental
Cheran (2021), pelicula dirigida por Victor Arroyo.
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Tal y como identificamos en el capitulo anterior, la intrusion colonial junto con su
modelo politico-econémico de produccion generd implicaciones sociales y de las estructuras del
saber-conocer. Esta caracteristica permearia en la cotidianidad a través del rechazo y la
inferiorizacion segun las categorias de clase, sexo 0 —raza-, establecidas a la vida cotidiana, la
division del trabajo y a la naturalizacion de la exclusion y la violencia en las diferencias por
etnia, color de piel o diferencia sexual. El racismo y la clase permearian y modificarian las
relaciones de género de las comunidades en relaciones méas violentas en contra de las mujeres
desde la representaciones 0 imagenes sobre sus cuerpos y sus actividades.

Si bien, como sefiala Gonzélez (2006):

Es sabido que el racismo y la discriminacion racial son el legado de la historia universal

de la conquista de unos pueblos por otros, desde la antigliedad hasta la expansion de los

grandes imperios y sistemas coloniales de la época moderna. (p. 183)

El Estado-Nacion se ha valido igualmente de ello, de una idea que supone superior lo
humano sobre lo que ha considerado y sefialado —no humano- o -no racional-, una vision del
mundo donde la distincién compondria la base para legitimar relaciones jerarquicas de raza-
género. Dicho esto, entonces Como es que se legitiman estos procesos de racializacién que han
sostenido esta diferencia de los considerados los otros y las otras?, para Ochy Curiel (2019),
trabajadora social, activista, feminista y Coordinadora curricular de posgrados de la Escuela de
Estudios de Género de la Universidad Nacional de Colombia, “desde el punto de vista cientifico,
el racismo tuvo sus bases en el desarrollo de la raciologia (estudios cientifico de las razas
humanas) que sostenia la creencia que la humanidad podia ser dividida en “razas”, con base a

genotipos y fenotipos” (p. 14), este prejuicio sostenia que segun las caracteristicas fisicas de los
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cuerpos, como el color de piel, determinaban rasgos culturales —morales- de ciertos grupos o
etnias.

Aquellas contribuciones filosoficas y cientificas®® como la representantes de la tradicion
socio discursiva imperialista europea expandidas a las colonias del mundo contribuirian a la
fragmentacion respecto a la diversidad, lo otro distinto a la élite dominante, a su blanquitud3
taxondmica autoconstruida, La blanquitud "consiste en su capacidad para la produccion del
plusvalor, pero solo si esta entrelazada o vinculada estrechamente con un difuso o sublimado
conjunto de rasgos étnico-éticos, que originalmente pertenecieron a la poblacion del norte de
Europa” (Echeverria, 2010, p.15). Es decir,

la blanquitud no se refiere a un determinado fenotipo, lo que la define es ante todo su

funcién de facilitar el predominio de la forma-valor capitalista sobre las diversas formas

naturales que se le oponen. Que el modelo étnico y —racial- de la blanquitud sea el del
oeste europeo es un asunto circunstancial, en tanto que producto de que las relaciones de
dominio se han impuesto desde esas coordenadas hacia el resto del sistema-mundo; en
este la blanquitud legitima las conductas que se apegan a los valores de la civilizacién

regida por el capital (Garcia, 2014, p.83).

Esta idea de division social de “razas” se expandid6 como una condicion natural del
mundo, una ideologia arbitraria y violenta de sujecion étnica vinculada no limitadamente a una

discriminacion por motivos fisiologicos o “morales” sino mas profundamente a una posicion

%0 Entre las que destacan: La Clasificacion de las Especies del naturalista Linneo, La Teoria Evolucionista de
Darwin y Spencer, La Teoria Climatoldgica de la Diferencia de Buffon, la cual “partia de una decidida conviccion
de la superioridad europea. Para Buffon, el estado natural de la humanidad se derivaba de los europeos, un pueblo
que en su opinion -engendraba los hombres mas hermosos y bellos- y representaba el -color genuino de la
humanidad-". (Yudell, 2009, p.34), o el Espiritu de las Leyes de Montesquieu, por mencionar solo algunas.

31 Bolivar Echeverria (2010), filésofo latinoamericano, relacionaba el concepto blanquitud con la modernidad
capitalista.

62



historica en las estructuras de produccién al resultar de esas segregaciones las condiciones
funcionales para la explotacién capitalista.

Desde entonces, la idea de raza se propagd en el pensamiento social y junto con las
relaciones politicas definidas en la reconfiguracion del individuo moderno en un nuevo sujeto de
produccion y de un contrato social que comprende como propietario particular o con poder sobre
algo-alguien en su beneficio, caracterizaron el nuevo proyecto capitalista que, en alianza con la
consolidacién de los Estado-Nacién, continua favoreciendo este sistema socioecondmico
insaciable con el propo6sito de permanecer y aumentar su expansion.

Pensemos aqui en los discursos y précticas vigentes que han consolidado estas
representaciones sobre la alteridad -el reconocimiento del otro, de la otra con sus diferencias-
pero desde la hostilidad, relaciones socio-politicas de la modernidad definidas en el
desmantelamiento de las identidades y territorios, pero esta vez legitimadas en las politicas
estructurales de los gobiernos neoliberales y sus negociaciones con instancias transnacionales
para el control y reordenamiento social como un nuevo reordenamiento bajo nuevos discurso
inclusivos pedagogicos, juridicos, sociales y econémicos que, bajo la autoreferencia, memoria y
reflexion de las y los otros negados, resultan ser discursos para una lectura critica, en el
reconocimiento de los espacios y formas de discriminacién para definir nuevas formas de lucha
ante un racismo y sexismo que aparentemente se esta “trabajando” dentro de las instituciones
pero todavia de manera muy limitada, por otro lado, en distintas comunidades racializadas los
impactos han llevado a la organizacion y articulacion alrededor de movimientos, protesta o
resistencia. Estas manifestaciones antisistémicas han configurado importantes contribuciones al
pensamiento social y critico dentro y fuera de las comunidades, la importancia de estas

contribuciones como lo es el conocimiento situado de las mujeres indigenas reside en el
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reconocimiento de si mismas —mujeres racializadas- como agentes de cambio para afrontar la

situacion actual que atraviesan.

2.1.1 El racismo negado: violencia normalizada
Ser mujer indigena en Cheran ante la diferencia dominante, aquella que vulnera y
condena, y muy a pesar de los contextos patriarcales, o se podria también decir que incluso frente
a ello, representa una fuerza significativa en su comunidad que no siempre fue visible. Su
relacion con la naturaleza es aprendida desde pequefias, su cuidado y vinculo con el bosque, el
rio o la siembra les brinda conocimiento al aprender los procesos y ciclos de la vida que dan la
continuidad a la produccién de alimentos, pero también, en este caminar tejen historias, memoria
y reflexiones sobre su propia alteridad que interroga su participacion y su deber ser después del
movimiento del 2011. Dofia Adelaida Cucué comunera de Cherdn que tiene su siembra de
plantas medicinales, por ejemplo, relata sobre esas historias de relacion con la tala de su bosque:
El afio pasado nosotros aqui vivimos una situacion muy dificil, nosotros también somos
apicultores, tenemos unas cajas de abejas y pues si, vimos una diferencia muy grande que
las abejas se murieron. Se murieron muchas abejas. Para nosotros las abejas son muy
importantes porque las abejas son las polinizadoras, las que realmente hacen que el fruto,
las flores, las plantas, las que realmente hacen que haiga (sic) mejor cosecha (2019)%2.
La devastacion a su tierra les hizo desconfiar del gobierno local que respaldaba o estaba
vinculado con grupos del crimen organizado que se valian de practicas atroces con el proposito
de controlar el territorio boscoso de Cherdn. Estas practicas caracterizadas por la violencia

criminal de grupos delictivos y de las negligencias estatales presupusieron una minimizacion o

32 palabras recuperadas de Mujeres de fuego de Cheran (2019), un proyecto del portal periodistico independiente Pie
de Pagina, donde se detallan testimonios de mujeres de Cheran sobre la defensa de su territorio y su lucha por la
autonomia.
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anulacién del valor politico y de vida de las comunidades a travées de la “condicion bajo la cual
se puede ejercer el derecho a matar” (Chirix, 2014, p. 220), la cual constituye una linea de
continuidad sobre la gestion de la vida-muerte colonial donde se ejercia el acto de dar muerte al
Otro desde la aceptabilidad y la naturalizaciéon de la produccion de “sujetos de raza” como
sujetos enemigos Yy sujetos de despojo.

Actualmente ésta renovada existencia de relaciones de poder vinculada a la capacidad de
dar muerte opera desde el Estado, siendo este el modelo “universal” de unidad politica
“racional” y, por tanto, el aparato regulador de la racionalidad de hacer la guerra. Sin embargo,
las practicas de esta Necropolitica, concepto acufiado por el filésofo Mbembe en un ensayo
donde teoriza la hipdtesis que “la expresion ultima de la soberania reside ampliamente en el
poder y la capacidad de decidir quién puede vivir y quien debe morir” (2011, p. 19), entonces, la
soberania, consiste en ejercer un control sobre la mortalidad y definir la vida como el despliegue
y la manifestacién del poder. Asi, se ponen en marcha politicas de asimilacién civilizatoria y
préacticas de intervencion bajo el derecho de matar, un instrumento que pretende permitir el
ejercicio del biopoder, en donde la presencia de los aparatos de Estado en la vida de las
poblaciones tiene el propdsito de disciplinar la vida de los cuerpos (Foucault, 1998) y en el cual
incluso ya no solo el poder del Estado inscribe estas acciones sino que se constituye una serie de
combinaciones de poder cruzadas por la idea de raza proveniente de fuentes multiples de
violencia que han reactualizado nuevos dispositivos de gestion de vida en la sexualidad, el
trabajo y los cuerpos racializados o feminizados.

Esta violencia instrumental sobre los cuerpos y territorios de un contexto geopolitico
peculiar se caracteriza en una naturalizacion de la guerra contra los espacios vitales de los

pueblos, donde el despojo ronda sobre los recursos materiales o naturales y contra su dimension
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politica, simbdlica o sus producciones socioculturales que las comunidades necesitan para vivir.
Una guerra que incluye la incapacitacion y socavacion de su supervivencia, valiéndose de una
cultura del terror, del desplazamiento, el encierro carcelario, la tortura o la aplicacion de técnicas
de violencia extrema como el asesinato (Davis, 2016) e “incluye un trato particular de la
sexualidad femenina —o cuerpos feminizados-: la violacion” (Maldonado, 2007b, p. 138) con el
proposito de forzar la sumision no exclusivamente individual sino colectiva, elemento
constitutivo de las violencias racializadas no siempre nombradas, violencias que han mantenido a
las comunidades indigenas, afrodescendientes y al Otro en una ausencia de derechos, en un
expolio silencioso, en el lento aniquilamiento y en cicatrices de la memoria, la comunidad y el
cuerpo.

La préctica del racismo moderno es generalmente hibrida; es moderna y al mismo tiempo
arcaica (Echeverria, 2010, p.16), debido a que se ha valido de elementos violentos como la
negacion politica, la invisibilizacion o el dominio y se ha reorganizado en manifestaciones de
guerra “de baja intensidad”, en contradicciones de las politicas mexicanas, persecuciones o falta
de asistencia frente a las violencias que viven las comunidades, especialmente las que viven las
mujeres.

En Meéxico, estas manifestaciones atravesadas ademas por las opresiones de género y
clase, negaron la capacidad creativa de transformar de las mujeres p’urhépecha, de la recreacion
de su propia identidad, de la toma de decisiones, de participar en espacios politicos, de denunciar
y alzar la voz tras largos afios de desigualdad y olvido. Debido a esta discriminacion historica se
consolidaron hacia las mujeres de Cheran adscripciones —e inscripciones- del rechazo social a las
comunidades indigenas, la vulneracion extrema, la estructural diferenciacion laboral por sexo, la

feminizacion de actividades domésticas que no son valoradas, la ridiculizacion de su grupo
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étnico, la marginalizacion, asi como las violencias cometidas desde las instituciones del Estado,
una cara coercitiva que parte de la violencia contra las mujeres como papel central a la violencia
estructural sobre quienes, principalmente, ejercen las actividades que sostienen la vida.

Hablar de racismo, permite nombrar y desentrafiar la violencia que permanece negada: la
normalizada. Ademas, nos permite subrayar las profundas continuidades histéricas intrincadas
que han puesto en desventaja a los cuerpos enmarcados en esta idea de raza, género y su
condicion de clase, asi como conocer que las expresiones de violencia no son una suerte
desvinculada de los procesos politicos, sociales y econémicos, sino por el contrario, estan
sistematicamente articuladas al sistema politico y se distribuyen en las esferas publicas y
privadas de nuestra sociedad.

Por ello es importante reconocer el pasado, las heridas y los sentires como potencia
creadora. La comunidad de Cheran ha convertido el pasado, su memoria, como posibilidad. Ha
puesto gran importancia al conocimiento situado, a su vida colectiva, al cuidado de la
biodiversidad y al identificar que existen variadas formas de habitar el mundo y, que la
existencia necesita de la alteridad para aspirar al devenir donde exista una “redistribucion de lo
sensible, de los afectos, de la percepcion y la palabra que supere el estado de la pérdida y la
muerte” (Mbembe, 2016, p.78). En un grito de rebeldia por la vida, para considerarse a si
mismos y a otras comunidades indigenas autorreferentes para autoproducirse, reconstruirse y
para deliberar su mafiana cooptado por una realidad que sustituyd su autodeterminacion y que ha

aguardado al quebrantamiento de su deseo de hacer comunidad.
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2.2 Despojo y apropiacion de las tierras y cuerpos-territorio: bienes para la vida de la

comunidad de Cheréan

“Un dia bajo un carro y traia una pantaleta de una mujer en el frente, y
ya venia con un lema: -primero son los pinos y después seran sus
mujeres” Adelaida Cucué®, comunera, conocedora y practicante de la

medicina tradicional en Cheran

Cheran es un pueblo extenso en territorio pues es la comunidad mas grande de la meseta
p’urhépecha localizada en el noreste del estado de Michoacan, "que es una de las cuatro
subdivisiones que conforman el territorio de asentamiento p’urhépecha” (Gallardo, 2017, p. 67),
situado en una sierra de inmensa abundancia natural, especialmente forestal. Su toponimo, el
cual permite dar sentido a partir de la historia, la tradicion oral y las identidades de la gente que
habita y pertenece a Cheran, podria significar®* “lugar de susto o espantos”. Asi lo deja ver su
composicion linguistica que proviene de Ch’éra que significa “asustar” y ni que expresa un
participio locativo. Se encuentra reflejado en esta composicion una nomenclatura narrativa de
una comunidad y geografia viva: historias que transmiten correlacion con su entorno, de
proteccion a su boque, en este caso, vinculado a la practica de la medicina tradicional y a las
actividades que las y los sikuame o xurhiski han realizado a lo largo del tiempo. Entre estos dos

conceptos de la experiencia medicinal y ritualista, la diferencia de su definicion radica en que:

33 Palabras recuperadas de Mujeres de fuego de Cheran (2019).

34 Otra interpretacion versa a partir de la informacion del historiador Nicolas Leon (1888), director del recién creado
museo de Historia Natural Michoacano en 1886, quien registraria otra interpretacion del toponimo como “el lugar de
tierra aspera”, que se construye de la composicion ch’era de “aspero” y ni como locativo, refiriendo al tipo de suelo
del lugar.
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El shikuame ha sido traducido como brujo, por tanto, se le relaciona con la medicina
magica por ser quien tiene la facultad de aplicar hechizos. EIl xurhiski, por el contrario, es
quién absorbe el mal, el que cura o sana, por ello, es més reconocido como médico
empirico o medicina buena. (Gembe, 2016, p. 75)

Este sistema de creencias de proteccion y cuidado en torno a la vida natural y cultural de
la comunidad se transmite por medio de la palabra y las practicas que refuncionalizan las
representaciones de un modo de vida. “El lugar de susto o espanto” es asumido por la comunidad
como un referente a la identidad del pueblo para la produccion de significados y memoria sobre
la “continua acechanza del mal (...) que en la vida cotidiana se encuentra siempre tentando a los
seres vivos” (Gonzalez, 2018, parr.8); la recuperacion de la tradicion oral, sin duda, ha permitido
conocer las historias que por generaciones ha acompafado la memoria colectiva enraizada con su
territorio. Entre las narraciones que se cuentan, aqui se presenta una de las historias de las
abuelas y los abuelos de Cheran:

Kukuntikataeri jarhamuta/La cueva de Kukuntikata

Hay una cueva sagrada y magica en el cerro de Kukuntikata, donde se practica la magia

mas secreta y obscura, y adonde solo las sikuames con méas prestigio en la comunidad

pueden entrar. Alli andan adentro buscando objetos que llevan para hacerle brujeria:
veladoras, fotografias y algunas plantas medicinales. Al salir de la cueva, algunas
sikuames toman la forma de un animal... (Huaroco, 2018, s. pag.)

La presencia del “susto” representa aqui el reconocimiento de amenaza entre el mal y el
bien, un acecho latente sobre las consecuencias de los actos, un medio narrativo sobre las
dinamicas de proteccion y sanacion para la subsistencia, aprendiendo a conocer y preservar la

naturaleza que les rodea, sus propiedades y beneficios, sus dificultades, un tejido entre lo
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material y lo simbdlico para el resguardo de la vida. Esta mirada o coordenada de sentido
permite ubicar grietas® en un tiempo lineal que se ha convertido en un tiempo-paradigma de los
procesos, un tiempo que coloca el futuro como “el crecimiento” o “lo moderno” y que se
antepone en presencia de otros proyectos de vida, como el de la comunidad de Cheran; grietas
que reflejan la no existencia de un todo homogéneo, es decir, una monolitica forma de
pensamiento y accion. Un “nosotros” resurge y se presentan las diferencias como elementos que
deben ser visibilizados, “las grietas comienzan con un no, a partir del cual crece la dignidad, una
negacion-y-creacion” (Holloway, 2011, p. 19), esto es, después de la ruptura, con un jno! o jya
basta!, decidir construir y tomar la historia con sus 0jos, sus brazos, sus historias, su memoria,
caminando mirando el pasado.

“Enkache uékaka miten nanis juchd niajki, miteakache uénani nani jucha jurasin/Para
saber a dénde vamos, es necesario saber de donde venimos”, se escucha, se escribe y se
transmite en la palabra de las comunidades p’urhépecha este pensamiento como un recordatorio
frente a una guerra del olvido, esto a modo de hilar la construccion de una historia comin que no
se concentre en el discurso hegemonico® de la Modernidad como propdsito, calendario o como
horizonte.

Es la madrugada del 1 de febrero, las comunidades de las cuatro regiones p’urhépecha de

Michoacan (la region de la meseta, la cafiada de los once pueblos, la ciénaga de Zacapu y la zona

% Para John Holloway, “una grieta es la creacién perfectamente comin de un espacio o momento en el que
afirmamos un modo diferente de hacer” (2011, p. 24).

3 Aqui, utilizaré la definicion de la politologa Pilar Calveiro (2006) sobre el concepto de hegemonia no solo como la
“exclusiva capacidad de direccion basada en la influencia econdémica o el poder de la fuerza sino a esta articulacion
entre la capacidad coercitiva y la posibilidad de establecer consensos, visiones del mundo “aceptables”,
explicaciones validas, de manera que la hegemonia no toca s6lo a las instancias organizadoras del poder social,
como el Estado, sino que penetra profundamente en las visiones del mundo aceptables y aceptadas por la sociedad
en su conjunto o, por lo menos, por capas mayoritarias de la misma” (p. 360).
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lacustre) llevan a cabo la celebracion de la Kurhikuaeri®’ K'uinchekua o la ceremonia del fuego
nuevo. Esta ceremonia se ha consolidado como una construccion histdrica de lucha por la
autodeterminacién en lo politico, educativo, espiritual y cultural, asi como del fortalecimiento
identitario. “El contexto historico del surgimiento de esta tradicion entre los p’urhépecha, se
encuentra en general, predominado por luchas campesinas e indigenas durante la década de
1970-1980, con movimientos sociales de los pueblos” (Ulianov, 2020, parr. 4) y se realiza en
honor a Kurhikuaeri, deidad del fuego. Desde la tarde se realiza la Uanapikua o caminata del
fuego hacia la comunidad que lo recibird como simbolo de renovacién, un tiempo que viene y va,
un tiempo en movimiento.

Este acto esta relacionado con el solsticio de invierno pero, sobre todo, con la celebracion
al nuevo ciclo agricola, revindicando su presente y su pasado en contacto con la tierra, el bosque
y toda la biodiversidad de su territorio como elementos socioculturales; se le vincula también a la
fiesta, el ritual y la ceremonia como revitalizacion de su identidad y resistencia debido a que las
comunidades p’urhépecha historicamente han vivido actos de despojo y saqueo que generaron
vulnerabilidad y precarizacién sistematica.

Los calendarios de Cheran-K’eri estan, de igual manera, marcados por conflictos,
disputas y momentos histéricos que han atravesado la vida de su comunidad. En lo particular, la
situacion de violencia politica, criminal y la degradacion de su p ‘ukuminturhu/bosque o “donde
hay pinos” se remonta a tiempos del porfiriato, periodo de 35 afios (entre 1876 y 1911) donde
Porfirio Diaz goberné Meéxico bajo un proyecto de —modernizacion econdémica extractiva-,

cuando a grandes compafifas se les permitio *® comenzar la explotacion forestal para la

37 Kurhikuaeri proviene de la palabra “kurhikua”, significa “fuego” y “eueri” significa “somos”, asi podemos
definirlo como “somos fuego".

38 El articulo 27 de la constitucion declara que la propiedad de las tierras y aguas comprendidas dentro de los limites
del territorio mexicano y los recursos del subsuelo corresponden originalmente a la nacion, y que ésta tiene el
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construccién de las vias ferroviarias (Pérez, 2016). Posteriormente, en la década de los 80 con la
introduccion de tecnologias como la motosierra, algunas familias instalaron aserraderos
particulares después de adquirirlas con los ahorros o las remesas de familiares migrantes>°
(Gasparello, 2018) y, hacia la primera década del siglo XXI con la llamada “guerra contra el
narcotrafico™* iniciada por el entonces presidente de México, Felipe Calderdn, la violencia de
desterritorializacion hacia las comunidades se agudizd con el despliegue policial, militar y los
enfrentamientos que vulneraron los derechos de las y los habitantes de las comunidades y
pueblos. Eventos de una guerra declarada al “narco” que, precisamente, tuvo sus comienzos en el
estado de Michoacéan en el afio 2006%!. Esos procesos conformarian la nueva genealogia del
conflicto por el control de la tierra, principalmente operado por grupos delictivos, partidos
politicos y personajes privados que se han valido del despojo territorial mediante practicas y
métodos ilicitos o violentos contra los bienes materiales y de vida de Cheran.

Esta violencia estructural que se manifiesta en el violento despojo de territorios,
principalmente aquellos donde habitan las comunidades indigenas, ha aumentado debido a las

politicas neoliberales del Estado que facilitan o fuerzan el desplazamiento, el trabajo precarizado

derecho de transmitir su dominio a los particulares para construir la propiedad privada, es decir, la legislacion
favorecié el establecimiento de la industria ferrocarrilera, al proporcionarle las facilidades necesarias para su
desarrollo en el pais; en este sentido, las compafiias tuvieron, y tienen, acceso libre a los bosques, aguas, minerales y
tierras nacionales (Pérez, 2016, parr. 22).

39 Actualmente el estado de Michoacan se encuentra entre los 3 estados de México con mayor flujo migratorio.
Segun el Concejo Estatal de Poblaciéon de Michoacan, estimaba que en 2020 Guanajuato (37,743), Michoacéan
(26,294) y Puebla (24,349) serian los estados con el mayor flujo de personas migrantes (Coespo con base en el
Anuario de Migracién y Remesas 2020).

40 “La espiral de violencia en México que caracterizd al periodo de gobierno de Felipe Calderén se deriva
principalmente de las luchas brutales entre los carteles del narcotrafico por el control de la produccién y las rutas del
trafico de drogas. La lucha contra los carteles de la droga se convirtié en el principal objetivo de la administracion
de Calderoén. La estrategia fue la militarizacion de la Guerra contra las Drogas. (...) Sin embargo, la guerra contra el
narco en México ha resultado en mayores niveles de violencia e inseguridad en el pais, afectando no solo a los
criminales que trabajan con los carteles del narcotrafico, sino a toda la sociedad entera, incluyendo personas
inocentes” (Rosen y Zepeda, 2015, p. 161).

“LEl inicio de “la guerra contra el narcotrafico” comienza con el anuncio presidencial de la Operacion Conjunta
Michoacan la cual implicé “el despliegue de mas de 5 mil efectivos en esa entidad (...) con el fin de evitar el tréfico
de enervantes en el estado” (Herrera, 2006).
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y la apropiacion de los recursos naturales comunitarios. En ese escenario, la guerra contra el
narcotrafico significé para México una reafirmacion del terror dentro de la vida social, la cual
seria cooptada por la elevada violencia dentro de la disputa territorial del capital narcotraficante,
el capital privado y el poder politico del Estado.

Durante las ultimas décadas del siglo XX la fragmentacién de la organizaciéon de la
comunidad de Cherén se encontraba en uno de sus méas delicados momentos debido a conflictos
que se habian suscitado por la llegada de los partidos politicos, sobre todo, por las formas y
proyectos politicos que representaban, los cuales estaban alejados de la realidad comunitaria
material, espiritual y de relacion con la tierra y mas cercanos a la dinamica del Estado; un
ejemplo de ello seria el debilitamiento de la Ronda Tradicional, “que salia durante las noches y
en los horarios o0 momentos en que las autoridades del Estado no estaban presentes (...) Su
debilitamiento inici6 con la introduccion de bebidas alcohdlicas y, ademas se la desacreditd por
no ajustarse al esquema del municipio” (Torres, 2021, p. 392).

Ante esa fragmentacion y bajo la desproteccion del Estado, el crimen organizado
aprovech0 para tener el control del territorio de Cheran no solo por su riqueza forestal, sino
también por su ubicacién geopolitica ya que es una comunidad que sirve como nodo a Uruapan,
sede significativa de narcotraficantes (Méndez, 2016). Esta intervencion, una nueva guerra de
terror, de control de los territorios y de los cuerpos que lo habitan significé un nuevo proyecto de
muerte que precarizé a la comunidad, paralelamente con la violencia Estatal, consolidando una
nueva reconfiguracion politica basada en el miedo y en préacticas gore*? —ultraviolentas- con el

fin de conseguir el enriquecimiento a costa de todo.

42 Aqui retomo la propuesta conceptual Capitalismo gore acufiado por la filosofa mexicana Sayak Valencia (2010),
en la cual plantea que dentro del sistema capitalista se hace de la violencia un negocio rentable. En palabras de la
autora: “Es el capitalismo que espectaculariza las atrocidades cotidianas en las que vivimos (...) Para el capitalismo
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En este escenario violento, tanto el bosque como las y los habitantes de Cheran se
convertirian en recursos con valor potencial de ser explotados; un ejercicio relacional vinculado
a una reconfiguracion de estructura neoliberal caracterizada por el extractivismo territorial
basado en procesos de explotacion de la tierra y de los cuerpos que conducen a una inminente
modificacion de las actividades y los sentires en su vida cotidiana, es decir, una ocupacion de su
territorio y vida.

Rapidamente, el incremento de violencia produjo en la comunidad un miedo y dolor
debido a la entrada y salida de camiones de los bosques con carga de madera, “madera ain
verde” (Torres, 2019, p. 4) y humeda que los talamontes, individuos armados y violentos, se
dedicaban a extraer sin medida. Tanto agresiones, amenazas, como practicas grotescas como -el
secuestro- y asesinato contra personas de la comunidad acompafiaron el saqueo y el
establecimiento de un miedo generalizado. Ademas, la documentacion de violaciones hacia
mujeres representd una marcada violencia de dominio contra su cuerpo con uso contra las
mujeres como “parte de una semadantica patriarcal de violencia e impunidad que se estd
desarrollando en distintas regiones indigenas del pais en el marco de procesos de acumulacion
por desposesion * ” (Hernandez, 2014), estos procesos de despojo se manifiestan
simultdneamente desde una configuracion racial y de género donde los cuerpos de las mujeres se
tornan en territorios para ser controlados y ocupados.

La violacion se “dirige al aniquilamiento de la voluntad de la victima, cuya reduccién es
justamente significada por la pérdida del control sobre el comportamiento de su cuerpo y el

agenciamiento del mismo por la voluntad del agresor. La victima es expropiada del control sobre

es importante mostrar el cuerpo vulnerable, mostrar el cuerpo muerto. Espectacularizar el derramamiento de sangre.
No es solo infringir el dafio, sino mostrar ese dafio para crear una pedagogia del miedo” (2021).

43 Sobre esta premisa, la autora retoma el trabajo denominado EI nuevo Imperialismo: acumulacion por desposesion
del geografo y tedrico social David Harvey.
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su espacio-cuerpo” (Segato, 2013, p. 20), esta lectura sobre el acto de violacion, nos permite
reflexionar sobre las repercusiones y el acto de diferenciacion en el dafio, intencionalidad,
simbolismo y vulneracion hacia las mujeres dentro de la comunidad nuevamente bajo la omision
del Estado ante estos actos despreciables, hecho que genera un lenguaje social donde el acto de
impunidad hacia estos crimenes, un lenguaje con un mensaje que coloca al cuerpo de las mujeres
como objeto de posesion y, por tanto, la violacién como un instrumento de guerra.

Otra caracteristica de este acto es la vulneracion de los otros cuerpos de mujeres -y del
cuerpo colectivo- mediante la intimidacion, bajo la cual “se trata de desalojar o callar por medio
del terror a quienes, habitando esas regiones y habiéndolas en cierta forma preservado, pueden
legitimamente pretender decidir sobre la utilizaciéon de sus recursos” (Falquet, 2017, p. 21), asi
esta instauracion resulta ser clave para el analisis de la violencia sistematica que se Vvivid en
Cherén, la cual es resultado del modelo de coercion neoliberal donde las violencias hacia las
mujeres, siguen creciendo.

Esta violencia, sin duda, se imbrica con el despojo territorial. Situar los procesos de
desterritorializacion implica una semejanza tanto de la tierra como del cuerpo debido a que “el
territorio es la representacion de su cuidado, estar y ser; es en parte la definicion de sus formas
de existencia material, por tanto su despojo afecta directamente sus vidas cotidianas y sus
cuerpos” (Cruz, 2020, p. 53), convirtiéndose también en una disputa por la vida, donde los
territorios son posicionados en un marco de subordinacion e instrumentalizacién donde se le
anula valor politico a los cuerpos; es justamente alli donde ante esta logica articulo la siguiente

reflexion: Para este sistema, ¢Qué vidas son las que valen?
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2.3 ¢Quién cuida a las que cuidan? Estado e Institucionalidad: espacios de exclusion

La violencia ejercida por el Estado corrompido se presenta como una institucion de
control al servicio del poder politico-econdmico, un poder que se erige sobre las practicas
relacionales de explotacién, racismo y sexismo y, bajo esa imagen, constituye una agenda sobre
la clasificacion de la vida dictada segun las estructuras de ese Estado interventor que organiza un
enorme mecanismo para la reproduccién de aquellas desigualdades y precarizacion. Sin lugar a
dudas, un continuum de la matriz colonial.

El Estado tiene la funcion, al menos en teoria, de proteger la vida humana, entonces,
¢COmo es que éste no resguarda la vida? La matriz colonial tiene un despliegue también en lo
corporal, una manifestacion corporal concreta atravesada por varios usos, ejercicios de poder y
estrategias. Para comprender aquella violencia dirigida a cuerpos especificos -personales o
colectivos- es sustancial conocer las inscripciones con las cual se les ha -marcado- e identificar al
“cuerpo como nuestro primer territorio y [que] al territorio lo reconocemos en nuestros cuerpos:
cuando se violentan los lugares que habitamos se afectan nuestros cuerpos, cuando se afectan
nuestros cuerpos se violentan los lugares que habitamos” (Colectivo Miradas Criticas del
Territorio Desde el Feminismo, 2017, p. 7). En ese sentido, la pregunta se relaciona con la
reflexién hacia la contradiccién discurso-operativa del Estado que se permite dictar las
afirmaciones politicas de quienes sean considerados cuerpos de derecho o cuerpos
criminalizados.

La produccion de experiencias en los cuerpos de las y los habitantes de Cheran se vio
atravesada por la crueldad, un espacio abyecto de violencia ejercida en los cuerpos a través de la
funcion de terror trazada en la desterritorializacion, pero también delineada en el cuerpo personal

y en el cuerpo colectivo, una violencia de caracter valorativo corporal en donde se ha escrito una
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transformacion que vulnera, reorganiza, explota y distribuye sus cuerpos, su vida y también su
muerte.

Durante los afios de saqueo y agudizacion de la violencia criminal, las vidas de las
personas de la comunidad de Cheran atravesaron episodios que, en palabras de Yunuen Torres*
mujer comunera de Cheran, “no eran comunes: la desaparicion forzada, asesinatos, secuestros,
extorsiones, cobros de piso y un sinfin de atrocidades por parte de -los malos-" (Torres, 2018, p.
4). Este desarrollo de violencia se ancla estrechamente a la conformacion de territorios nodos
que se establecen como enclaves geopoliticos y econdmicos, en este caso, se concentrd en la
agroexplotacion y como hemos visto, también el narcotrafico. Sin embargo, la encarnacién de
violencia atravesada hacia los hombres y mujeres de la comunidad se manifiesta en diferentes
significados y realidades vividas, por eso entender esta correlacion entre las violencias nos
permite -y le ha permitido a Cheran-, a través de la historicidad y la memoria, realizar el acto de
trabajar en la lucha por otra forma de vivir.

El 15 de abril del 2011 en Cheran K’eri, aquel miedo se convirtio en rabia. Entender estas
emociones Yy los afectos como el vehiculo que pone en el centro al cuerpo permite identificar las
vulneraciones que se cometen contra él, tanto materiales como de significado, bajo las cuales se
intenta desarticular el valor comunitario y colectivo reafirmando la desvalorizacion, el control y
la construccién de cuerpos subordinados. Frente a ello, aquella noche de abril en visperas de la
fiesta a la “Virgen de Dolores” en la iglesia El Calvario y tras 4 afios de intensificacion de la
violencia, un grupo de mujeres ya molestas decidieron cerrar el paso a una camioneta de los
grupos criminales, referente a aquellas acciones Silvia Sanchez (2020), habitante de la

comunidad, relata:

4 Yunuen participé como integrante del primer Concejo de Jovenes de la estructura del Gobierno Comunal de
Cheran, ademas, se ha involucrado en diversos procesos radiofonicos dentro de la meseta p’urhépecha.
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¢Qué hacemos, cémo le hacemos? Y a lo mejor sin medir consecuencias deciamos
“vamonos al asunto de los bienes comunales, vamos a ver ahi que podemos hacer, que
podemos organizar” Y pues a mi me tocd un momento muy complicado, que justamente
recuerdo estdbamos en el bosque, nos agarraron a balazos. Afortunadamente no hubo
pues consecuencias, pero ya eran los primeros intentos de que como comunidad nos
organizaramos. La participacion de las mujeres quizéa no era tan visible pero siempre han
estado detras y creo que el 11 de abril alli lo pudimos ver con la iniciativa de ellas. (...)

La participacion de las mujeres ha sido muy decidida aunque quizas no muy bien vista.

Ese acto de organizacion, se presentaria como un claro ejemplo de resistencia que
desafia lo que se hace a sus territorios, a través del reconocer el espacio que se habita y el de su
cuerpo como territorio. Alli, el trabajo de lucha se halla en ubicar el cuerpo como un articulador
de experiencias, sentires y haceres en relacion con el mundo, y la importancia de “no entender el
cuerpo sélo como carne y huesos, sino también con su espiritu, con sus miedos, angustias y
felicidades; es decir, entender el cuerpo como un territorio politico para defender” (Colectivo

Miradas Criticas del Territorio desde el Feminismo, 2017, p. 20).
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Imagen 1. Iglesia de El Calvario en Cheran K’eri. Lugar donde un grupo de

mujeres alzaria la voz y, junto con algunos jovenes, detendrian a un grupo de

talamontes el 15 de abril 2011. Fuente: toma propia. 7 septiembre 2021.
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Por tanto, la defensa de estos espacios en disputa -el cuerpo de las mujeres y el territorio-
representaria un posicionamiento frente a la incesante intencion de desposesion -por particulares,
empresas, crimen organizado o el Estado- del cuerpo-territorio ya que de él surgen las huellas de
la memoria, la historia, los afectos, conocimientos, vinculos y, sobre todo, de él se reproduce la
vida misma. En esa violencia sistémica:

La naturaleza, al igual que los cuerpos de las mujeres, es considerada un territorio que

tiene que sacrificarse para permitir la reproduccion del capital; aquella a la cual se puede

explotar, violentar, extraer. Mientras lo masculino se relaciona con las actividades
econdmicas de produccion basadas en el control y la explotacién de la naturaleza, lo
femenino es considerado naturaleza sometida y subordinada que tiene que sostener la
reproduccion de la vida aun cuando los ecosistemas sean destruidos. (Colectivo Miradas

Criticas del Territorio desde el Feminismo, 2017, p. 49)

Al mismo tiempo, el territorio como cuerpo configura el espacio de interaccion entre la
comunidad y su entorno, entre la vida material e histérica y al valorar al cuerpo y al territorio
como un lugar de lucha y resistencia es posible se organice un lugar para la reconfiguracion
politica y comunitaria del cuidado.

Este analisis expuesto, nos permite identificar que el proceso durante el levantamiento no
fue espontaneo. “En Cheran no hicimos nada que no hayamos hecho desde siempre”, menciona
una comunera de la comunidad®. Expresion que refleja la dimension politico-histérica de la

comunidad que coloca en el centro lo comunitario como forma de vida:

4 Palabras recuperadas del corto documental Cheran. Territorio, Lucha y Autonomia, 2020.
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Yo llegaba a imaginar que ojald que la gente normal pues hiciera algo, y me dio
muchisimo gusto cuando empecé a ver que en las calles habia volantes tirados, antes del
15 de abril hubo volantes tirados invitando a que participaramos e hiciéramos algo para
detener la tala y la violencia que se estaba generando porque quienes habian liderado a
nuestra comunidad a través de los partidos politicos pues ya estaban atados de manos y
otros coludidos con el crimen organizado. (...) A mi valientemente me invitaron algunas
mujeres de mi barrio, me invitaron a que nos juntaramos a platicar por las noches, de
manera clandestina, sobre qué ibamos a hacer para detener el asunto y, en su momento
me daba pena decirlo pero, a mi me daba verglienza ir a esos lugares, pero mas que
verglienza yo creo que me dio miedo porque nadie queria enfrentarse, pero habia mujeres

que estaban dispuestas a hacerlo. (Lemus en Radio Fogata, 2020)

En el d&mbito del cuidado a la vida, comunidades indigenas y mujeres, han tenido un

vinculo en el tejido y defensa del territorio; dimensiones de accién que se han manifestado en

Cherén desde elementos précticos como el dirigir comunitariamente -y de manera integral con la

educacion- la vida de la tierra, los manantiales, bosques y del alimento, de los bienes comunes

naturales, junto con la memoria y conocimientos de la tierra como un espacio y entendido

transitable vital, vivo y ciclico, conocimiento transmitido en mayor medida por madres, suegras

y abuelas, el cual interpela a los relatos, la voracidad del capital y su expansién que se encuentra

“guiada por un Unico principio rector: la acumulacion incesante” (Composto y Navarro, 2012, p.

Durante aquel alto al despojo del 15 de abril, iniciado por el grupo de mujeres, se freno a

los grupos armados y comenzd un nuevo horizonte por la reapropiacion colectiva de la tierra y
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por la vida en un ejercicio de organizacion que no ha estado exento de dificultades internas, de
tensiones y de retos que hasta el dia de hoy contintan trabajando. Sin embargo, a partir del
levantamiento, el pueblo de Cheran ha fortalecido su modo y habitar comdn en proyectos de
recreacion, educacion y reconstruccion de la vida comunitaria, los cuales han influido en la
redefinicion de nuevas proposiciones politicas significativas para la defensa de lo comun y lo
socialmente reproducido, entre las que destaca la lucha y participacion de las mujeres, debido a
que:

La lucha de las mujeres por la defensa del etnoterritorio en Cheran ha puesto en una

posicion destacada y central no sélo nuevas gramaticas para pensar, sentir y relacionarse

con el territorio, sino que ha trastocado arraigadas ideologias de género que de manera

tradicional habian excluido a las mujeres del espacio pablico. (Velazquez, 2019, p. 221)

Lucha que se manifiesta desde la produccion de significados y précticas con la tierra 'y su
territorio para frenar la violencia estructural y fortalecer proyectos de cuidado, respetuosos hacia
la naturaleza y la vida, representando un giro conceptual de su espacio inicialmente desde
miradas que cuestionan el borramiento o invisibilizacion de la participacion de mujeres en la
Historia y en defensa de su territorio. Este hecho, como un acto mismo de transgresion, se
pronuncia ante los espacios construidos por y desde las politicas gubernamentales disefiadas a
beneficio del poder econémico, ante la racializacion desde las instituciones, la negacion politica
y juridica y el olvido estatal hacia ellas -y a su comunidad-, espacios regidos por un “pacto
estatal/colonial” -nocién planteada por Rita Segato (2016) que sugiere una configuracion del

espacio patriarcal como una construccion reforzada cuidadosamente desde hace siglos mediante
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el proceso de intervencion de la “modernidad”- que actla a través de codigos, leyes y valores
para la proteccién de la propiedad, como en tiempos coloniales.

La articulacién de la organizacion de la comunidad de Cherédn, de manera singular la de
las mujeres, ha trabajado en poner un alto a las violencias estatales, que también han identificado
en el espacio publico y privado de su comunidad, este sisteméatico proceso permite ubicar que las
violencias contra las mujeres tienen una gramatica que busca colocarlas en vulnerabilidad por
medio de lo que denominaré relatos de incapacitacion, a saber: discursos que colocan a las
mujeres en una profunda situacion de subordinacion, una asignacion de actividades feminizadas -
como las del cuidado- que las excluia de actividades politicas y de liderazgo, ademéas de la
asignacion de elementos estructurantes mediante discursos pedagogicos, juridicos y econdémicos
del Estado y las instituciones que las colocan con la responsabilidad de cuidar la vida -y la tierra-
como una distribucién no equitativa de carga de trabajo qué, por si fuera poco, resulta en trabajo
que no les es reconocido.

Estos relatos, a través del tiempo, se suman a las percepciones discriminatorias que
recaen en los discursos racistas-sexistas reproducidos desde las instituciones, aparatos estatales y
desde actores sociales con mirada “civilizatoria”, la cual, define y caracteriza lo diferente, lo
“indigena”, como un obstaculo hacia el “progreso” de la “Nacion”. Bajo tal perspectiva se
continda reforzando politicas econémicas dentro del pais que permiten las condiciones para la
explotacion y ocupacion de territorios por capital transnacional o del crimen organizado,
territorios habitados por pueblos indigenas que, como resultado de esta ocupacion, han
atravesado una acelerada produccion del proceso de acumulacion de capital, lo cual acentla las

I6gicas de depredacion y precarizacion en su comunidad.
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En Cherdn las mujeres tienen una estrecha relacion con el territorio, un vinculo
relacionado con la fuente de sustento de vida que les brinda la tierra y el bosque. Al caminar por
las calles y la plaza, con una distintiva peculiaridad de movimiento por las noches, se puede
encontrar una diversidad de comercios fijos y ambulantes destacando los espacios de venta de
comestibles atendidos por mujeres, alimentos como elotes, uchepos®®, pozole, hongos, nurité*,
atole de grano*® y de tamarindo, leche o pan, entre otros, los cuales estan producidos o se
obtienen de su territorio, recursos que las mismas mujeres cuidan, recolectan, transforman vy -
comparten- o ponen a la venta en el mercado o la plaza obteniendo ingresos para la reproduccién
familiar. Nuevamente se presenta la relacion del cuidado y de las tareas que realizan
estrechamente conectadas con la tierra y la vida, a pesar de ello, en la mayoria de los casos estos
esfuerzos y aportes son invisibilizados dentro de la economia familiar y la vida politica.

Durante las dltimas décadas el incremento de migracion de habitantes, en su mayoria
varones*, de Cheran a Estados Unidos significd un impacto en el desarrollo familiar y el espacio
social de interaccion para las mujeres -hijas, madres, abuelas- a través de sobrecarga de trabajo
econdmico, de crianza y doméstico para sostener a su familia, debido a ello su incorporacion a
las actividades econdémicas remuneradas ha representado un desafio a los marcos de orden de
género e implicaciones socioecondmicas a cuestionar, entre ellas el hecho de que las mujeres
participen en ejercicios de monetarizacion de sus actividades o trabajos remunerados pero se

mantengan en extensa limitacién para la posesioén de tierras, en la en la participacién en

46 Alimento hecho a base de elote fresco y mezcla de azicar y/o sal, agua y/o leche, se coloca y prepara dentro de
una hoja de elote, -una especie de tamal-.

47 Nuritheni, planta que crece en los climas célidos, tradicionalmente utilizada como planta ornamental, ritual y
medicinal por las comunidades.

48 Preparado espeso a base de grano de maiz, condimentado con chile, masa y anis de monte (una hierba que crece
en el bosque de Cheran, se distribuye por Michoacan, Guerrero, Hidalgo, Jalisco y el Estado de México).

49 Dentro del espacio social, y bajo el rol masculinizado de proveedor, el varén podia desplazarse o ausentarse sin la
carga moral o las normas sociales de la comunidad que, a diferencia de las mujeres, no era “bien visto”.
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asambleas o cargos de liderazgo, marcando la diferenciacion de la situacion de desventaja por su
participacion en la economia social, politica y cultural que conduce a la precarizacion de sus
tareas; es por eso, que el vinculo que hay hacia su territorio se articula a lo que éste les ofrece
para subsistir -aunado a la cosmovision y espiritualidad que representa-, ademés, con los
procesos de socializacion del movimiento del 2011 que se dan entre la comunidad y entre ellas,
las mujeres p’urhépecha, les ha permitido interactuar, compartir historias, conocer y organizarse
en la defensa de los bosques confrontando las practicas historicas de la modernizacion
capitalista, las politicas del Estado, el crimen organizado y, dentro de la comunidad, a las
estructuras y logicas de poder masculinas y a los mandatos de género.

No fue ni ha sido sencillo. Algunos sistemas tradicionales sobre valores, division sexual
de trabajo y roles de género de la comunidad, en constante dinamismo con los valores
hegemonicos de orden patriarcal, sostienen la reproduccion de las ideologias de género que han
excluido a las mujeres de diversos espacios de la vida publica, por esta razén, la construccién de
resistencias y el uso de espacios politico-econdmicos (como los espacios de comercio: la plaza,
el tianguis, el mercado) y culturales (la fiesta, el fogon) les ha permitido cuestionar las l6gicas
institucionalizadas y comunitarias de dominio estructurales que las colocan en una posicion de
inferioridad y desigualdad donde lo que respecta a las mujeres queda limitado y minorizado.

Con lo anterior, la vulneracion de estos espacios, el saqueo de los bosques y la violencia
Estatal y criminal del narcotréfico generalizada y la diferenciada hacia las mujeres, representaron
un atentado contra la vida de la comunidad, un instrumento de necropolitica que conlleva
agresiones, impunidad, terror y muerte. Estos fueron factores para que mujeres de Cheran, aquel

viernes 15 de abril, hicieran tocar las campanas de la iglesia en un Ilamado de lucha. Pues su
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relacion con la tierra y bienes comunes son necesarios para la vida de las y los habitantes de
Cheran.

El 15 de abril del ano pasado pensé: “;Por qué tronardn tantos cohetes?, ;qué fiesta es

hoy?”. Empecé a averiguar y una tia me dijo que unas mujeres se estaban levantando en

El Calvario. Y yo empecé a preguntarme “;como le hago para ir?” Y nos arriesgamos a

ir, y nos quedamos en la lucha. (Alcantara® en Salas, 2012)

La defensa como ejercicio de cuidado colectivo de los recursos y la reapropiacion de
habitar lo comunitario surge en su movimiento como practica de insubordinacion y
transformacion contra aquellas relaciones de opresion y violencia, dentro y fuera de la
comunidad, perpetradas por el poder econdémico -que opera desde personas, empresas O
instituciones concretas- y su aliado el Estado mexicano. Pues las politicas del Estado mexicano
operan bajo un modelo de gobernanza neoliberal, un modelo neocolonial que acentla las
expresiones de dominacion, exclusién y violencia hacia las comunidades indigenas a través de
dispositivos disciplinarios y de homogenizacion que no les permite trabajar y vivir desde otra
organizacion, donde la reorganizacion de la violencia hacia las mujeres tiene un papel central,

restando potencia politica y cultural y limitando la agencia politica por la vida de los pueblos.

2.3.1 Lacomplicidad del mestizo

Bajo la pretension de totalidad colonial se construyd como proyecto liberal, en el
transcurso del siglo XIX, el Estado mexicano y durante el siglo XX se consolidé desde un nuevo
imaginario politico de igualdad-asimilacion, un binomio estructural que establece, a través de la

identidad nacional, que todos somos iguales. Esta formacion nacional posiciond, desde la

%0 Palabras de Ana Alcéntara, artesana p’urhépecha. Testimonio recogido por la periodista Marcela Salas Cassani, a
un afio del levantamiento en Cher&n, Michoacéan, México.
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negacion étnica e historica de una geografia tan diversa, una homogenizacion cultural, politica y
econdmica.

Hablar nuevamente desde la construccion de raza, nos permite encontrar en ella y su
“justificacion” la precondicion indispensable para comprender el orden moderno politico de los
Estados latinoamericanos que:

Durante el siglo XX, (...) implementaron programas politicos que evidenciaban distintas

formas de concebir a la nacién y de afrontar la diversidad contenida en sus territorios. Las

politicas indigenistas de las primeras décadas, seguidas de corrientes que privilegiaban el

mestizaje como fundamento de la nacion. (Loza, 2018, p. 75)

Este mestizaje, tomard un nuevo entendido connotativo en el siglo XX, diferenciado de
aquella acepcion de casta del siglo X1X, ahora como un nuevo sujeto de la historia, reproductor
del nuevo orden nacional, un intermediario e impulsor -como aquel que medi6 por décadas en el
periodo colonial entre indigenas y europeos o blancos-, marcando una nueva significacion en el
régimen de ascenso social por “encima” de las y los indigenas.

Este dispositivo se establecié como una politica de Estado inmediatamente después de la
Revolucién Mexicana en la segunda década del siglo XX. Fue a través del mestizaje institucional
que se impuso una nueva violencia, que esta vez parecia no de contacto o tan perceptible, sino
una nueva verticalidad racista con elementos menos visibles.

Al respecto, para Ochy Curiel (2020):

Hay distintas concepciones sobre lo que se entiende como racismo; (...) mucha gente

piensa que el racismo es un asunto solamente de discriminacion por color de piel o por

nacionalidad, que es cierto, esas son las expresiones del racismo. Pero como feminista

decolonial entiendo el racismo como parte del episteme de la Modernidad occidental.
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Es decir, un episteme o légica que con la suma de discursos y planteamientos coloniales,
liberales y democraticos se convirtieron en un campo ideoldgico de poder que termind
interiorizdndose en sujetos especificos -mestizos/mexicanos- hacia los grupos racializados
mediante este nuevo motivo identitario que exalta la figura del -ciudadano- por encima de la
diversidad linguistica y las diferencias culturales del pais. Por lo que “la imposicion del
mestizaje como modelo homogeneizador, provoco que, desde algunas perspectivas, el mestizo
fuera asociado a la clase opresora y al Estado” (Pérez, 2012, p. 7).

Esta tradicion, como todas, se fundo artificialmente. Primero con un mito identitario que
legitimé la homogenizacion dentro del sistema mexicano educativo, juridico y cultural por medio
de la argumentacion intelectual, los movimientos artisticos postrevolucionarios y la promocion
gubernamental de una conciencia nacional, para posteriormente implementar politicas
paternalistas y asimilacionistas ® que producen un racismo “silencioso” —que si bien se
manifestarian nuevas practicas de violencia racista y de discriminacion -menos visibles-, muchas
practicas de despojo, desplazamiento forzado, violacion a derechos humanos, agresiones y
asesinatos, se presentan sincronicamente en el pais- que tiene como resultado: discriminacion y
segregacion hacia las comunidades indigenas del pais.

Para la escritora y activista Francesca Gargallo (2005):

La ideologia oficial del mestizaje transforma a la diversidad en invisible, niega el derecho

al disenso y permite, al mismo tiempo, la exclusién de todos aquellos que quedan fuera

de la norma del mestizo (...) Mestizo era alguien que no se identificaba con lo indio, a la

vez que era descartado como blanco.

SIProyectos bajo enfoques de integracion cultural, econdmica, politica y social como una afirmacién de una
hegemadnica
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Esta categoria civilizatoria del mestizo se generé como una nueva escala de jerarquia
social que reafirmaria e impondria -en un territorio con diversidades culturales histéricas- su
cultura como la dominante. A través de esa idea, se adujo un proyecto de adscripcion a la lengua,
a los valores, pensamientos y politicas de corte asimilacionista -con algunas lI6gicas de desprecio
o inferiorizacion hacia las culturas-, como el multiculturalismo® o el indigenismo®3, “por medio
del cual el Estado justificara su presencia hegemdnica, al identificarse a si mismo, como mestizo
y definir al indigena como objeto de intervencion social” (Saldivar, 2008, p. 17). Es decir, el
racismo transitaria como fendmeno integracionista cultural, desactivando la posibilidad -a modo
de trampa- de no identificar identidades indigenas y comunitarias al trabajar en una nacion que
privilegie a una cultura por sobre otras.

Como resultado se generarian espacios de tension y critica a estas politicas configuradas
por mestizos que promueven la construccion de un solo sujeto: el ciudadano. En efecto, esta
inscripcion trasladaria al racismo por las diferencias en las formas de habitar y ser culturalmente
-como los pueblos indigenas-, sin que esto desplace al racismo por cuestion de los rasgos
observables del cuerpo, marcando una profunda identificacion de anulacion o limitaciéon de
derechos o libertades a través de, primero, la relacion desigual, que llamo diferencia
aniquiladora, la cual se sostiene oculta en la integracion y en el -dejar de ser del grupo oprimido-

por el proceso de asimilacién mediante el ocultamiento de su lengua, cultura o colectividad

S2El discurso multicultural [como politica oficial] que solamente resalta las diferencias, sin proponer una
reorganizacion de la sociedad nacional bajo nuevos preceptos inclusivos, es un “cambiar sin que nada cambie” que
s6lo otorga reconocimientos retéricos [y obvios]. El indigenismo latinoamericano de la primera mitad del siglo XX
se inserta en el clima positivista de la época, en el que el concepto de raza era central para explicar las diferencias de
jerarquizacion de las sociedades nacionales basadas en criterios fenotipicos. (...) El indigenismo como politica
oficial implicaba asimilacion e integracion a través del reforzamiento de las comunicaciones, incluyendo la
construcciéon de caminos hacia las zonas habitadas por estas comunidades, asi como su inclusién en el sistema
educativo (Loza, 2018). EIl indigenismo se llevard a cabo con caracteristicas diferenciadas dependiendo el
momento donde se ubique.

SSEn México, esta propuesta de politica tendrd su debate y discusion en el Primer Congreso Indigenista
Interamericano en Patzcuaro, Michoacan convocado por el entonces presidente Lazaro Cardenas.
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social y, segundo, la relacion de dominio en donde se establecen las condiciones para su
explotacion.

Discutir de este proceso, y de la complicidad del mestizo que no solo la encontraremos en
la esfera politica del Estado sino también en la cotidianidad internalizada de la sociedad, es
enunciar una realidad racista, sexista y clasista atravesada por discursos desde la mirada mestiza
que ha asumido la ideologia de la blanquitud —discurso “producido por la élite blanca/blanqueada
y siempre colonizadora” (Segato, 2010b, p.26)- de imponer paradigmas propios se saber, ser y
hacer por sobre otros, es decir, nos permite entender este fendbmeno como una manifestacion que
recae en procesos desarrollados, impulsados y reproducidos por sujetos concretos, no siempre
traducida en acciones voluntarias desde las subjetividades mestizas -que también estan
atravesadas por el racismo mismo y otros sistemas de opresion-, pero que sostienen y reproducen
la continuidad de la explotacion.

Ha sido necesario realizar esta critica en la investigacion debido, principalmente, al
reconocimiento y cuestionamiento de mis coordenadas de ser, las cuales son resultado de la
produccion de cuerpos construidos desde las narrativas del mestizaje. Ante tal consideracion, la
reflexion de este apartado gira en repensar los retos sobre hacer visible el racismo negado en
nuestro pais, evidenciar el encubrimiento de quienes nos encontramos atravesadas y atravesados
en ideas y practicas de esta matriz colonial que reproduce la negacién de la alteridad (y la
propia), donde también se sostiene que para ser hay que dejar de ser. Asi como para ubicar qué
cuerpos, y desde donde son leidos, tienen mayor facilidad de “acceder” a derechos o tener
privilegios. Situar los procesos de desterritorializacion de las comunidades indigenas como
Cheran o comunidades afrodescendientes, su ausencia de derechos -o la vasta lucha por el acceso

a ellos- su continuo disciplinamiento a través de categorias despectivas de su lenguaje y su vida
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politica o social asi como las imposiciones epistémicas, permite identificar la vinculacion de los
sistemas de opresion sin perder de vista que éstos se sostienen con base en valores y supuestos
ideoldgicos, desde el ambito juridico y religioso, que privilegian a la agenda econémica de las
élites blancas (o blanquedas) que detentan el poder.

Pensemos en los cérteles criminales y los partidos politicos que, a través de la violencia y
la fractura social que operaron en Cheran, irrumpieron en la vida de la comunidad desde una
posicion de ventaja, impunidad y complicidad socio-estructural y gubernamental como resultado
de relaciones sociales de complicidad de corte capitalista-patriarcal, las cuales les permitieron
contar con los medios econémicos para desplegar como sector social privilegiado una practica
violenta de despojo para apropiarse de los cuerpos y sus territorios de la comunidad de Cheran.

Enunciar la construccion de lo mestizo en México en esta investigacion es también un
acto sociogenealdgico hacia el reconocimiento que tiene como proposito construir horizontes que
nos permitan repensar nuestro habitar en el mundo, como menciona Rita Segato (2010b):

Porque el signo racial en el cuerpo mestizo es nada mas y nada menos que indicio de que

se estuvo en una determinada posicion en la historia y de que se pertenece a un paisaje:

signo corporal leido como trazo, resto y huella de un papel que se ha venido
desempefiando, de un arraigo territorial y de un destino particular en los eventos que en
ese paisaje, nuestro suelo geopolitico, se suceden. Como tal, esa huella puede ser seguida

a contrapelo del vendaval de la historia. (pp. 26-27)

Y es a partir de aquellos trazos historicos impuestos en nuestros cuerpos desde la
experiencia colonial, que se ha mutilado, de igual manera, nuestro sujeto politico y econémico al
desdibujar la posibilidad de construir identidades colectivas con nuestra experiencia junto con el

didlogo, en la academia, las aulas, las plazas y las calles, de las experiencias indigenas o
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afrodescendientes, por mencionar solo algunas, dentro de un Estado-Nacién que opera de manera
desigual su nocion de ciudadania ante las diferencias de raza, género y clase, por lo cual, nos
resultard necesario dinamitar con nuestro nombramiento y enunciacion —es decir, politizando el
ser persona mestiza- e inquiriendo sobre la persistencia de la violencia para asi “enfrentar al
significado politico de la raza como principio capaz de desestabilizar la estructura profunda de la

colonialidad” (Segato, 2010b, p. 21) y permitir la posibilidad de articular otros vinculos.

2.4 Resistencia de las mujeres y comunidad de Cheran desde sus cuerpos, territorio e
identidades frente a la violencia
“No basta siquiera descubrir lo que somos. Hay que reinventarnos”

Rosario Castellanos, 1975

Al pensar con la memoria a flor de piel y desde su manera de habitar el mundo, las
mujeres p’urhépecha de Cheran han encarnado un proceso de reordenamiento, reflexion y
resistencia contrahegemonica, -es decir, que sus acciones y organizacion se inscriben como un
contrapoder que “reivindica un territorio étnico con un ordenamiento agroforestal, en un
gobierno por usos y costumbres, para construir una territorialidad alternativa frente a los
despojos” (Velazquez, 2019, p. 80) y se presenta como un horizonte politico dentro del contexto
capitalista-, dentro del proyecto autonémico de su comunidad que dio inicio desde 2011; junto
con su pueblo, atravesaron por un ejercicio de rearticulacion colectiva como respuesta al dafio
comun que se vivia en los diferentes espacios de transito, trabajo y convivencia, donde la

reconstruccion territorial y la exigencia de un alto a la violencia conformarian la direccion del
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movimiento. Al respecto, el proceso de rearticulacion se impulsaria en las calles, en las
barricadas, en la fogata.

Como una estrategia de cuidado, inmediatamente después de aquella noche en el que las
mujeres p’urhépecha de la comunidad alzaron la voz por su pueblo, Cheran organizé un autositio
como plan de contencion y proteccion de la gente ante una posible entrada de méas vehiculos de
grupos armados u otra movilizacion criminal. Aquella madrugada hubo detonaciones de armas
de fuego por parte de estos grupos las cuales provocaron heridas a integrantes de la comunidad.
La primera barricada, donde mujeres y jovenes hicieron frente, detuvo a las camionetas de los
talamontes quienes se dirigian al area del “ojo de agua”, lugar significativo en la vida de las y los
cheranenses, el enfrentamiento se torn6 muy violento, sin embargo, la comunidad no ces6 hasta
detener a los criminales e incendiar sus vehiculos. Ademas “el presidente municipal huyo, y se
desarm6 a los policias municipales por la complicidad mantenida con grupos delictivos”
(Fuentes, Moreno y Rivero, 2020, p. 9).

Se puede decir que la defensa del territorio se coordina con la fuerza histérica
comunitaria de Cheran y el miedo-dolor® que representaba transitar las calles y la plaza ante la
desproteccion e incompetencia del gobierno local y estatal contra los actos violentos “puesto que
también las autoridades estatales tuvieron conocimiento de los atropellos que se cometian en
Cheran y tampoco actuaron con oportunidad” (Aragon, 2013, p. 42), incluso durante los afios de
elevada violencia en la comunidad habitantes denunciaron, sefialaron, documentaron y acudieron
a las instancias de justicia correspondientes para exigir una pronta solucién, hechos que las
autoridades ignoraron pues jamas actuaron al respecto, ademas, hubo casos de secuestro,

desaparicion y asesinato a quiénes se atrevian a denunciar.

54 En el préximo capitulo abordaré a las emociones y afectos como un elemento politico que vincula las relaciones
del pasado, el presente y la materialidad hacia el horizonte, es decir, hacia un nuevo espacio para actuar y habitar.
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Asi, las acciones establecidas se hicieron colectivas por el sentir y vivir compartido y
atravesado en la comunidad, la formacion de una autorganizacion responderia, en palabras de las
y los jovenes de Cherdn, a que: “ellos [los talamontes] estaban atentando gravemente con la
conservacion de nuestra vida comunitaria” (Concejo de Jovenes del Gobierno Comunal de
Cheran K’eri, 2021, p.66). En el caso particular de las mujeres, relatan desde su experiencia que
en ese tiempo “muchas mujeres viviamos la falta de respeto de los talamontes y, hasta de los
policias, nos sentimos muy acosadas”, “cuando pasaban los camiones llenos de madera ya
sabiamos que eran talamontes, y nos agachdbamos, haciamos como que no escuchabamos la
infinidad de piropos negativos que nos decian y seguiamos caminando” (entrevistas a mujeres de
Cheran: Castillo y Tomas en Concejo de Jovenes del Gobierno Comunal de Cheran K’eri, 2021,
p. 66). La toma de las calles seria, por tanto, la base de un movimiento por la lucha de una
comunidad sin temor a salir debido a que caminar o transitar las calles se habia convertido en un
peligro. Castillo (2021), mujer p’urhépecha de Cheran narra:

Ellos se paraban mucho en el Calvario, ya que enfrente hay una tienda, una vinateria,

cuando los veia pensaba: -chin, ya hay borrachos, ya me van a empezar a decir...me

caian gordos-. Eso provocé una gran frustracion en mi, como mujer porque me hizo
pensar que yo era el problema y me cuestionaba ¢por qué fui mujer? Si fuera hombre no
de dirian esas cosas, si les contestaba era mas duro para mi porque era asi de. “ah quiere
que le hablemos, quiere que le pongamos atencion”. Esta situacion provocaba también
mucho enojo en mi, y me ocasion0 pleitos en mi casa cuando me querian mandar a la
tienda, ya que yo no queria salir...o algunas veces preferia usar pantalones y sudaderas

grandotes para evitar todo eso. (p.67)
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Las barricadas posteriores que surgen durante el autositio se levantaron para la vigilancia
desde la autorganizacion defensiva, alli cheranenses jovenes y adultos se ubicaron especialmente
en las entradas y salidas del pueblo de Cheran cerrando la entrada a cualquier persona ajena a la
comunidad; en ese proceso y con el propdsito de mantenerse en vigilancia constante, se
instalaron fogatas en los cuatro barrios que conforman la comunidad®, “un total de 240 que se
encendieron en los nodos de las calles” (Fuentes, Moreno y Rivero, 2020, p. 10), las cuales se

incorporarian como espacios de autodefensa, de encuentro, de conversacién y de cuidado.

Imagen 2. Mapa didactico: representacion de los 4 barrios de Cheran K’eri.

Fuente: Libro Cheran K’eri, conociendo y reconociendo nuestro territorio,
2013.

%5 Cuatro son los barrios que configuran la comunidad de Cheran: barrio 1ro. Jarhukutini “el lado de la orilla” el
cual se encuentra del lado noroeste; barrio 2do. Khetsikua “el de abajo” del lado suroeste, barrio 3ro. Karakua “en lo
alto” ubicado al suroriente y barrio 4to. Parikutini “del otro lado” localizado en el nororiente.
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Por consiguiente, las fogatas se establecerian como la organizacion por comisiones para
la asignacion de tareas de vigilancia; asimismo, en ellas vecinas y vecinos, principalmente
mujeres, cooperarian también en la preparacién de alimentos para todas y todos. Es aqui al
rededor del fuego, entre el didlogo, la comida, los cohetes®® y la disposicion donde se
materializaria un espacio de encuentro que recrearia —con elementos de organizacion de su
pasado y la integracion de nuevos procesos- una nueva plataforma de organizacion para los
acuerdos vecinales y la planeacion. Asi, “las fogatas fueron la base para la reactivacion de las
asambleas de barrio y de la asamblea general como espacios de deliberacion y decision
comunitaria” (Aragon, 2013, p. 42), esta relacion con proximidad al fuego alimentd con historias
y con comestibles compartidos, como los hongos®’ que “jugaron un papel fundamental como
alimento y elemento vigorizante, en aquellos dias y noches aciagas de defensa valerosa de la
comunidad y la dignidad” (Colectivo Angéatapu, 2013, p.88), convirtiéndose en elementos de
reparacion social durante aquella vigilia por la reconstruccion y recreacion para su organizacion
y resolucion territorial.

En ellas la reapropiacion de las calles y de su territorio fundarian el camino hacia la
revitalizacion del tejido social de la comunidad, fragmentado por la violencia, incorporando una
nueva potencia social desde la dimension del fortalecimiento de los lazos familiares, vecinales y
comunitarios durante la convivencia en estos nuevos espacios sociales de resistencia. Esta
potencia social se enmarcaria como la fuerza motora del proceso autonémico, de resistencia y del
cuidado comunal, la cual reflexiono recurriendo a cuatro ejes intervinculados: fuego, palabra,

memoria, cuerpo colectivo.

%6 Con la ayuda de cohetes, toda la comunidad se comunicaba aproximadamente cada 30 minutos para informar de
cualquier movimiento del crimen organizado al territorio (Ruiz, 2019, p. 23).

S"“Debieron asar y guisar grandes cantidades de hongos al calor de las hogueras, agradecidos de este alimento, en
tiempos en los que no habia cosechas debido a la concentracion total de la comunidad en su defensa” (Colectivo
Angatapu, 2013, p. 88).
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Fuego-palabra

La fogata representa la suma del fuego-fogon, de sus participantes, del encuentro y el
tiempo. Entrelazan una relacion Gnica con su ahora y su ayer con el proposito de reinterpretar su
porvenir. Nifias, nifios, jovenes, adultos y mayores la rodean, cada quién colabora desde sus
posibilidades en las actividades de cuidado, vigilancia, alimentacion y convivencia. Sin embargo,
la solidaridad y el compartir de historias, platicas, recuerdos o conocimientos historicos
p’urhépecha trenzarian —como en el espacio familiar de la cocina- una expresion para organizar
las tareas comunitarias y la participacion en los procesos hacia su propia autodeterminacion.

Este ejercicio de socializacion estuvo marcada por la transmisién de la memoria oral que
constituiria la base de la organizacion y de la experiencia por la autonomia como rumbo para la
comunidad retomando practicas organizativas, identitarias y politicas -como la asamblea de
barrios, las rondas comunitarias de vigilancia o la medicina tradicional- que estuvieron presentes
en la historia de Cheran y que habian sido apartadas durante los ultimos afios pues “antes del
movimiento los grupos de expresion partidista controlaban los espacios de representacion, lo
cual excluia a un gran sector de la poblacion de la toma de decisiones, pues la asamblea general
de comuneros habia perdido vigencia” (Velazquez, 2019, p. 175).

La fogata fue un espacio de participacion politica dirigido por las mujeres. Llevar a
discusion alli el devenir de su comunidad derivo en reflexionar sobre la creacién de una via
organizativa donde la recuperacion de la memoria, cultural e identitaria, guiara y configurara un
horizonte politico y colectivo.

Palabra-memoria

La reactivacion de memorias sociales en las fogatas significo para Cheran la

concentracion organizativa con el fin de recuperar su agencia, su historia y territorio por medio
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de la procuracién de participacion de la comunidad en la toma de decisiones, pero también en las
formas de habitar los espacios -tanto los bosques, como las calles o las casas-, es decir, el sentido
con el que sus practicas cotidianas se articulan con las préacticas comunitarias y viceversa.

De esta manera, habitar desde su identidad cultural p’urhépecha -comprendiendo las
diferencias particulares o tropiezos que coexistan en su comunidad, concretamente, sin idealizar
que el movimiento ha sido completamente infalible y sin errores- les ha permitido potenciar su
accion comunitaria y recrear sus modos de relacionarse y sentir la vida, confrontando el miedo
que las fuerzas violentas del poder criminal y capitalista les han provocado.

Memoria-cuerpo colectivo (¢ Quiénes somos?)

La activacion de las memorias sociales articul el sentido de cuidado -que mayormente
recaia en las mujeres-, defensa y lectura de la realidad corporal -donde habita la memoria larga
de los pueblos (Cabnal en Gargallo, 2014. p.137)- y comunitaria que se manifiesta en relaciones
identitarias por la historia, el conocimiento y afecto de sus territorios. La comunidad conlleva
una dindmica, un movimiento como cuerpo Vvivo entre la convivencia, la participacion y la
reproduccion de vida con trabajo, actividades, obstaculos y también tensiones, pero en donde
material y simbdlicamente se posiciona su reconstruccion por el bien comun, especialmente, en
oposicién a su desvanecimiento sistematico.

En consecuencia, el reconocimiento de este cuerpo colectivo en las fogatas reivindicé las
concepciones de participacion, vida comunitaria y vida natural, emprendiendo acciones
tradicionales como la ronda comunitaria y asambleas barriales, para la vigilancia y la toma de

decisiones®® respectivamente, convirtiéndose en elementos de escucha y accién activa para

8 Durante 8 meses, las fogatas estuvieron encendidas las veinticuatro horas. Aunque poco a poco en las mismas
fogatas fueron emergiendo las divisiones de antafio y hubo quienes desistieron de la participacion, se lograron
consensos de una mayoria de la poblacién que le dan sustentabilidad al proyecto autondémico hasta hoy en dia.
(Velazquez, 2019, p.176)
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desarrollar su plan autonémico y comunal. Por esa razon el cuerpo colectivo encarna la
organizacion politica, de autocritica, dignidad y reflexion de todas y todos sus integrantes en
resistencia a los embates del sistema-mundo capitalista, pues “el cuerpo es el instrumento con
que los seres tocamos la vida, ese cuerpo merece espacio y tiempo concreto y simbolico solo por
estar en el mundo, asi la comunidad respeta ese espacio y ese tiempo y, es mas, lo sustenta con
afecto por su propio ser. Cada cuerpo en la comunidad, en el sentido general y dindmico, es una

parte del ser comunitario” (Gargallo, 2014, p. 169).

Alguna vez te has preguntado: épor qué en las guerras el
enemigo comienza su lucha destruyendo los lugares sogrados?
2épor qué ataca los sitios donde la gente convive o aprende, y todo
aquello quo%\e’ testimonios de la historia de su adversario?

»

Imagen 3. lustracion sobre los conocimientos colectivos de
autoreconocimiento en Cheran. Fuente: Libro Cheran K’eri, conociendo y

reconociendo nuestro territorio, 2013.
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Para encontrar la piensa que todos estos espacios son.
puntos de encuentro, reconocimiento e intercambio. Sof

parte esencial para entender quiénes somos. Son lugares d

estdn guordados los recuerdos, la memoria, la imaginagi
esperanza y la fe. Sin ellos podriamos perder el sentido de
existencia, olvidar nuestra historia y nuestro destino.

Imagen 4. Entender quiénes somos en Cheran. Fuente: Libro Cheran K’eri,

conociendo y reconociendo nuestro territorio, 2013.

El sistema-mundo capitalista representa la destruccion de la vida. Para la comunidad de
Cheran, el despojo de su territorio y la violencia obstruyd su habitar subjetivo y material, es
decir, su territorio que les es estaba siendo arrebatado asi como la negacion o asimilacion de sus
identidades conformaron un atentado hacia la vida pues esas condiciones materiales y de
identidad son el espacio y memoria donde se reproduce su vida, sus modos de organizacion, su
lengua p’urhépecha, las relaciones sociales y la cumunalidad, sus practicas de cuidado, el trabajo
con la tierra, las historias y el conocimiento sobre la historia de su comunidad. En palabras de

Dona Adelaida Cucué (en Colectivo Angatapu, 2013, p.37) “todo lo que ta ves es territorio, por
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donde vas dando tus pasos, por donde viene el aire. Esa es la cosmovision del territorio, nuestra
manera de pensar también es nuestra vision del territorio, asi como nuestra manera de actuar”,
ubicando en el cuerpo-territorio la identificacion del reconocimiento e identidad dentro de la
comunidad y el territorio como el hogar colectivo compartido que les permite conocer quiénes
son pues “es importante conocer nuestra historia, nuestra manera de vivir y de entender el mundo
para saber codmo queremos existir y que queremos para nuestro futuro” (Colectivo Angatapu,
20013, p. 38), esto se presenta en un contexto global de descomposicién de lo colectivo donde el
capitalismo ha impuesto la reproduccion de un tiempo vacio y homogéneo (Benjamin, 2005, p.
54), un tiempo de la modernidad que controla, normaliza y organiza a partir de la idea de
“progreso” como futuro, contribuyendo a transformar el tiempo en explotacion y atomizando u —
olvidando- las practicas histdricas del pasado.

De esta manera las experiencias en torno a la resistencia e insumision de Cheran
contienen elementos de autoreconocimiento, memoria, historia y recreacion, definiendo su
proyecto autonémico como respuesta material y objetiva a la violencia pero que, de igual
manera, se entrelaza con la subjetividad de vida. Un proyecto dispuesto a criticar un mundo
establecido, creando multiples formas y tiempos de habitar posibles y llevando a cabo un salto
hacia el pasado a través del dialogo entre generaciones como potencia politica de discontinuidad
en la linea del tiempo vacio-homogéneo, donde la participacién de la mujer, tendré un giro de

visibilizacion y discusion contundente en esta lucha.
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CAPITULO 3
MICROPOLITICA: ESPACIOS DE RESISTENCIA, AUTONOMIA Y LUCHA DE LAS
MUJERES EN CHERAN
jJanharhini irekuani, jindesti markuksi anchikuarhini

iretharhu! / iEl respeto por la vida es hacer comunidad!

La marcha histérica de la humanidad dentro de la Modernidad capitalista ha normalizado
la continuidad de un proceso que avanza en una secuencia de causas y efectos que figura
obedecer a los designios de un destino incuestionable (Echeverria, 1998), esto abre interrogantes
sobre las problematicas de nuestro tiempo entre crisis y despojo, las cuales se reubican en las
acciones de resistencia e insurgencia sostenidas en las formas de circulacion colectivas frente al
tiempo vacio-homogéneo rectilineo y ascendente que figura bajo la idea del progreso, idea
favorecida por el control del capital a partir del crecimiento desenfrenado y un transcurrir de
vida y del movimiento historico en crisis; aquellas acciones de desobediencia colectiva
interiorizadas en sus propias experiencias permiten la redencion del pasado, la memoria y la
practica del tiempo auténomo.

En estos paisajes donde el rumbo del espacio y tiempo de la historia se muestran como
representaciones e interacciones sociales de narrativas que desobedecen a la dimension politica
dominante, se presentan précticas e identidades de insurgencia que reafirman su ahora, su
presente. Pese a la mirada hegemonica donde lo insumiso, desobediente o rebelde es perseguido
y criminalizado, el trabajo comunitario y colectivo —asi como su diversificacion de estrategias de
resistencia- responde como recurso para combatir la violencia, el hambre, el desplazamiento, los

binarismos y la vision continua de la historia, centrada en el capitalismo estatal.
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Este reto, uno de los mayores, ha sido el de trabajar por un mundo transitable. Donde las
miradas multiples y el reconocimiento de las experiencias y la memoria ante la clausura del
pasado albergan cuerpos colectivos que alumbran caminos de procesos en oposicion a la
produccion de homogeneidad, la cual, ha precarizado la vida de las personas y sus territorios.
Ante las fricciones y disputas del mundo cerrado capitalista-estatal que pretende borrar las
historias propias y las logicas politicas centradas en la garantia del cuidado y la reproduccion de
la vida; el trazo para crear otra politicidad aparece dentro de la escala hacia la micropolitica, que
como sefiala y propone la socidloga, activista e historiadora boliviana Silvia Rivera Cusicanqui
(2018), consiste en un habitar:

A partir de las comunalidades -rurales y urbanas, masculinas, femeninas o mixtas,

juveniles, culturales, agroecoldgicas, etc.- articuladas por un ethos®® fundado en el

reconocimiento de sujetxs no humanxs, en el didlogo con Ixs®® ancestrxs (...) la zona de
friccion donde se enfrentan los contrarios, sin paz, sin calma, en permanente estado de
roce y electrificacion, es la que crea el magma que posibilita las transformaciones
historicas, para bien o para mal. Pero también hace posible que broten situaciones
cognitivas que desde la I6gica euro-norteamericana serian impensables, como la idea de

que el pasado pueda ser mirado como futuro. (p. 43)

En Cheran, aquellas micro-redes que entretejen la apertura de un horizonte comunitario

se expresan desde las practicas y conocimientos comunitarios a escala de toma de decisiones

%9 Aguellas relaciones que conforman la dindmica, los modos en el ser y conocer de una comunidad o colectivo.

60 El uso de la “x” es un uso para articular nuestro decir, narrar, o expresar “a manera que refleje lo que deseamos
comunicar; a esto se le ha llamado leguaje incluyente. Una pauta discursiva que intenta hacer visible lo que
algunos hablantes perciben como reflejo de la desigualdad social entre hombres y mujeres. Es importante recalcar
que el lenguaje incluyente no es la sustitucion de una regla gramatical por otra, es una pauta de discurso que
emplean los recursos de la gramatica, ya sean tradicionales o innovadores, para manifestar una postura politica”
(Vazquez-Rojas, 2021),
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politicas y sociales dentro de la comunidad que simultaneamente trabajan en el compromiso con
su pasado, la memoria y su articulacion con su presente encarnado, pensado desde otro lado: la
identidad, la comunalidad, el territorio y lo geopoliticamente situado que interpela el avance de
las logicas del capital. En ese sentido, el papel de las mujeres p’urhépecha de Cheran dentro y
fuera de su comunidad ha sostenido los modos de cuidado y reproduccion de vida, los cuales se
articulan en colectivo, es por ello que han apelado a tener mas participacion visibilizada y
respetada dentro de esa toma de decisiones politicas para su comunidad y, ademas, a que los
varones de la comunidad se puedan involucrar en el trabajo reproductivo y de cuidado
domestico.

Este proceso esta caracterizado por la presencia de la memoria, anclada en las practicas
cotidianas y en el hilado de los espacios de la vida comun. Después de aquella herida violenta
que la comunidad de Cheran ha atravesado, el proceso de revitalizacion, reconstruccion,
recreacion y reactualizacion de la memoria historica se incorpora a su tiempo presente, de donde
construyen las potencias politicas y los nuevos hechos de la lucha por la territorialidad y el
trabajo comunal para la produccion de vida al abrir, desde la indignacion, una experiencia por su
autonomia como ejercicio de resistencia, sin duda, ante las violencias del poder estructural para
la deliberacion politica en sus cuerpos y territorio.

Por tanto, en este ultimo capitulo se reflexionan las bases y las practicas de micropolitica
que se activan en las periferias del discurso hegemonico —y en todos sus aparatos de conocer,
hacer, poder-, presentes en distintas dimensiones de la vida comunitaria de Cheran,
principalmente en las resistencias y producciones cotidianas de las mujeres que se han
manifestado historicamente en la fuerza motora de reproduccion, bienestar y contribucion

sustantiva dentro de su comunidad. Ademaés, se analiza la importancia de visibilizar la
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micropolitica de los afectos, los cuales han circulado desde la vision colonial a modo de
vinculacién con lo “femenino” que, en sentido amplio, no considera como importante su valor en
el conocimiento, la produccion y creacion, desarticulando su imprescindibilidad en el
sostenimiento del cuidado y la vida.

Considerando la importancia de articular estos elementos para el reconocimiento del
caracter politico y vital del cuidado de los cuerpos personales y colectivos contra las formas
precarias y violentas de vivir este capitulo narra los lugares que las mujeres y la comunidad de

Cherén han tomado para reconstruir y sanar sus modos de hacer colectivamente.

3.1 Papel de las mujeres de Cheran en la vida colectiva y en defensa del territorio
“Cheradn no es solamente el pueblo, para nosotros es nuestra casa, el
lugar en el que nosotros vivimos. Es como la casa de todos, la casa del
colectivo. Entonces, si se meten a robar a tu casa ¢ Cémo no la vamos a
defender?”
Alicia Lemus®!
La lucha de la comunidad de Cheran por la resistencia y la autonomia, como proyecto de
construccién historico-politica, se manifiesta en la gestion de précticas colectivas que, en el
marco de las emergencias de despojo de sus bosques y la agudizacion de la violencia dentro de
su territorio, forman parte de un proceso de posicionamiento politico de autogobierno y
autogestion para su reconocimiento, a contrapelo del proyecto liberal del Estado mexicano que

ha pauperizado y desplazado a la comunidad.

b1 Palabras presentes en el conversatorio “La participacion de las mujeres en la lucha de Cheran: a 9 afios de la
lucha” que se llevd a cabo en Radio Fogata el 14 de abril del 2020.
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Volver al trabajo de lo comUn resurge como una respuesta de supervivencia, en él se
presentan acciones colectivas tendientes a horizontes politicos que, ademas de denunciar la
persecucion de lo comunitario como agente constitutivo de la cotidianidad, la organizacién vy el
modo de vivir, reconocen y consolidan procesos dialdgicos, politicos, culturales y educativos
para la articulacion con diversos movimientos y grupos de participacion dentro y fuera de la
comunidad en pro de su identidad politica y autonomia. Este afianzamiento autondémico
involucra necesariamente una critica a las relaciones sociales y los ejercicios de poder vigentes y
Se propone como una tarea para repensar nuevas maneras de convivencia y vida.

Las mujeres de Cheran “quienes, desde los méargenes, sin acceso a la tierra, sin ser
posesionarias, mantienen una estrecha relacién con el territorio y con los bosques” (Velazquez,
2019, p. 23), han sostenido, al tejer desde contracorriente de las estructuras patriarcales y
coloniales, una propuesta y caminar sobre las dinamicas de género presentes en los mandatos
culturales p’urhépecha y coloniales asi como en las violencias econémico-sociales que se
imbrican como motor de la produccion capitalista bajo la l6gica patriarcal de la explotaciéon,
control y limitacién de sus cuerpos en los diferentes ambitos de la vida de las mujeres en la
acentuacion de diferencias mediante la division sexual del trabajo y la reproduccion de vida.

En términos historicos, la participacion de las mujeres p’urhépecha ha estado presente en
los distintos ambitos de la vida comunitaria. No obstante, como se planted anteriormente, las
instituciones coloniales ocultaron y desplazaron el reconocimiento de su trabajo al excluirlas
para ser propietarias de tierras, para ser escuchada su voz o sus propuestas, para eclipsar su
implicacion y relevancia de creacion y participacion en sus comunidades y en el mundo.
Concretamente, “fueron racializadas y (re)inventadas como “mujeres” al servicio del capitalismo

global” (Garcia, 2015, p. 15) lo que las despojo de su sociabilidad y afirmacion colectiva, al
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imprimir desde las miradas de dominio y la division de las fuerzas sociales de la modernidad en
lo publico y lo privado como nueva ficcidn dicotémica para la regulacion o restriccion de los
espacios sociales de convivencia.

Esta nomenclatura publico-privado aparece como extension en la construccion del Estado
moderno como una manera de gestionar y preservar -segun los calendarios y los espacios- una
manera de vida a razon de autoreforzarse como esfera de lo “publico”, produciendo espacios y
valores de lo “particular” y de individuos, esto, a modo de crear frontera entre los dmbitos
“intimos-cerrados” donde figuraran las emociones o el espacio doméstico y, por otro lado, los
“espacios publicos” donde las coacciones de las 16gicas estatales configuraran el campo de las
relaciones sociales. Alli, los cuerpos de las mujeres indigenas normados por la nueva cultura son
trazados desde una nueva division de poder: la del espacio politico.

Esa division ha desplazado y arremetido contra las mujeres en la reducciéon de los
espacios de reconocimiento politico y en la potencial desarticulacion de las actividades por lo
comdn dentro -y fuera- de la comunidad, una dinamica tanto de expoliacién como de poco
reconocimiento a las actividades que dan sustentabilidad a la vida, las cuales se han feminizado
es decir, algo a lo que se le da caracter distintivo y de diferenciacion de funciones, précticas o
roles segun la lectura del cuerpo —sexo-, en este caso el femenino, mediante el condicionamiento
y construccidn social de la division sexuada del trabajo y del saber. A modo de ejemplo tenemos
las practicas del cuidado relacionadas con “las mujeres”. En suma, se les relega a ciertas
actividades signadas por estereotipos de genero que producen y reproducen desigualdades,
pauperizacion y vulnerabilidades; lo que derivo en el control o sujecion de sus cuerpos dentro del
sistema relacional tradicional-colonial y capitalista en los contextos de violencia que se

manifestaron en Cheran y, que a raiz del movimiento del 2011, dentro de la comunidad, algunas
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mujeres se han cuestionado y reflexionado el “deber” femenino pues “la vida intima de las
mujeres estd entretejida con el prestigio de la familia y con el orden comunitario (...) En este
sentido, las ideologias de género P’urhépechas restringen ciertos aspectos de la vida de las
mujeres y sancionan socialmente a quien se sale de la norma” (Velazquez, 2019, p. 140).

Esa posicion reflexiva implica la disposicion que permite abrir la posibilidad de critica y
consideracion justa sobre la participaciéon de las mujeres p’urhépecha en el hogar y en los
espacios comunitarios, permitiendo un giro de resignificacion y reconocimiento de las
necesidades y demandas sobre la autonomia para la gestion de su vida cotidiana; asimismo, por
la reconstruccion de las autonomias comunitarias y su intervencion en el proceso.

La necesidad polisituada, porque esta cruzada por las experiencias colectivas e historicas
especificas, de las mujeres de Cheran para crear y construir autonomias frente a la exclusion y la
violencia, se lleva a efecto a través de la reorganizacion y autorregulacion para la gestion de su
vida cotidiana y, sobre todo, de la autodeterminacion dirigida desde donde la comunidad y sus
sujetos se piensan e hilan para el cuidado de su territorio y sus cuerpos. Las autonomias,
entendidas en su dimension plural, articulan los procesos y la capacidad colectiva de agencia
para decidir, guiar, administrar, conocer y trabajar sobre los temas de lo comtn. “La autonomia,
en sintesis, es poder propio, poder autodirigido. Dicho poder no se erige por decreto; siempre es
un proceso inacabado, contradictorio, limitado, constrefiido en medio de los flujos del mercado y
los poderes estatales” (Pineda, 2021, p. 12), es decir, la autonomia permite reconocer los
procesos productivos y reproductivos habitandolos desde lo colectivo bajo el control de su propia
soberania comunitaria a contracorriente de las practicas capitalistas.

En Cheran, la participacion de las mujeres en la constitucion de esas autonomias y de la

vida comunitaria fortalecié al movimiento y constituyo, junto con la lucha de la comunidad, la
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autonomia juridica en el reconocimiento legal de su autodeterminacion desde el afio 2012, por
otro lado, al interior se revitalizarian proyectos de lo comun con el proposito de autogestionar los
distintos elementos que conforman la reproduccién comunitaria de su territorio. Su trabajo, su
lucha por la vida y la re-existencia, sus pedagogias del cuidado —que colocan a la vida en el
centro- y de la reproduccidn social, establecen una potencia productiva para ser colectivizada, un
reto contra-colonial y contra-estatal que potencia al reconocimiento de derechos politicos y
territoriales, asi mismo, rechaza la violencia generalizada y la cooptacion de su resistencia por
agentes estatales o del capital.

En esos espacios de fuerza micropolitica se forman “relaciones autondémicas, aunque el
resto del cuerpo social pueda funcionar bajo relaciones heterdnomas. No obstante que un
intersticio autondmico pueda ser pequefio, tiene una gran potencia, ya que puede ser el punto de
partida de un proceso de reconstituciéon mas amplio” (Burguete, 2018, p.19). Ese punto inflexivo
resaltaria en la complejidad, contradicciones y problemas que se relacionan con la expropiacién
historica de los cuerpos-territorio de las mujeres; pues “a pesar de la enorme participacion de las
mujeres en la constitucion y consolidacion del movimiento, ellas no lograron una representacion
significativa en las instancias de gobierno, como el Concejo Mayor” (Calveiro, 2019, p. 3). Lo
cual me lleva a reflexionar que, si bien las mujeres de Cheran no se encuentran ausentes de las
actividades de la vida comunitaria, su presencia en los espacios para la toma de decisiones o en
los de representacion fue limitada, implicando durante el proceso autondémico de Cheréan la
reconfiguracion de las estructuras de reordenamiento de la toma de decisiones dentro de las
fogatas-parhangua® como un hito al trasladar una representacion del espacio doméstico, al

espacio publico-comunitario.

62 parhangua, de la lengua p’urhépecha que significa fogon.
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La toma de decisiones se democratizaria entre hombres y mujeres en este lugar comdn
hacia la construccion de propuestas para un proyecto politico desde donde se puedan rehacer los
modos comunitarios, consolidando estrategias a fin de reconstruir sus autonomias en busca de la
resolucion de problemaéticas y dificultades sistematicas e internas.

En efecto, como refiere Pineda (2021):

La autonomia como estrategia de resistencia ha implicado en los pueblos indios un

proyecto de reconstruccion de sus propias capacidades y estructuras politicas,

haciéndolos emerger como actores sociales con un proyecto propio. El cuidado y la

regeneracion de sus propias formas productivas, y la conservacion, actualizacion y

superacion de sus modos politicos de organizacion, representan quizads uno de los

proyectos politicos méas poderosos del continente. (2021, p. 11)

En estos modos politicos, la resignificacién del trabajo habilita las tareas comunes como
un horizonte de resistencia y participacion de lo que significa comunidad. De ahi que el trabajo
comunal representa un ejercicio que vincula el quehacer politico como capacidad para deliberar
el rumbo de la comunidad.

Al interior de los sistemas de trabajo comunal encontramos una fuerza anticapitalista,
pues como sostiene la socidloga y activista maya Gladys Tzul Tzul (2019, p. 107) las luchas
comunales “han logrado evitar proyectos que consideran que el bien comun esta en la propiedad
privada y la representacion individual” y, por otro lado, hallamos una fuerza antipatriarcal donde
el cuerpo colectivo de la comunidad, conformado por cada cuerpo personal, contiene significado
y acciones concretas que declaran nuevas formas de organizar, convivir, asi como de cuidar, al

impulsar reconstruidas formas de habitar y relacionarse en comunidad y con el medio natural.
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Si, la recuperacion de los espacios de lo comun y el trabajo en Cherdn en los bienes
colectivos ha permitido impulsar maneras de relacion que dan forma a un modo de vida, esto es,
que los bienes comunales centrados en la conservacion y reproduccion de la riqueza material y
simbolica de vida son también un modo de vivir o habitar el mundo. En otras palabras, la
produccion de lo comln se define como una relacion social (Federici, 2013) y no un conjunto de
bienes que solo se comparten, lo comun es el proceso de interaccién e interrelacion, un proyecto
politico; sobre eso Federici (2013) también apunta que:

La idea de lo comudn/los comunes, ha proporcionado una alternativa l6gica e histdrica a

los binomios Estado y propiedad privada, Estado y mercado, permitiéndonos rechazar

la ficcion de que son dmbitos mutuamente excluyentes y de que sélo podemos elegir

entre ellos, en relacion con nuestras posibilidades politicas. (p. 245)

En absoluto afirmaré que esta apuesta organizativa esta absuelta de dificultades,
contradicciones o, inclusive, de violencia contra las mujeres. En el pueblo de Cheran se ha
identificado por la misma comunidad las dificultades que las mujeres atraviesan para participar
en la vida politica; Alicia Lemus, doctora y comunera del barrio 3ro de Cheran, sobre eso
comparte:

En una comunidad todos somos importantes (...) pero también hay que reconocer que
tenemos muchas limitantes, desafortunadamente nosotras vivimos en un contexto en
donde las cosas que nosotras hacemos estan mas ligadas a lo que es la familia y muy poca
veces se reconoce y nos dejan actuar en cosas publicas, como en este caso en el gobierno,
no es solo ahora, desde antes con el sistema de partidos politicos nunca habia habido

mujeres en los puestos de toma de decisiones, eran las secretarias, las afanadoras o
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alguien que estaba alli pero no desempefiaba funciones de liderazgo o toma de decisiones.

Incluso a muchas de nosotras desde nuestra casa nos han limitado - “;por qué vas a la

calle? ¢por qué llegas tan tarde? - No nos dejan participar en asuntos publicos porque se

“cuida” la parte de nuestra “honorabilidad” que tiene que ver con el tema de la sexualidad

como mujeres. (Radio Fogata, 2020)

Por lo general estos obstaculos presentes cotidianamente han significado para la
comunidad reflexionar y remirar el trabajo de las mujeres, pues ellas se encuentran en la primera
linea de defensa, resistencia y cuidado de la tierra la que, junto con los cuerpos de las mujeres,
son base sustancial de la explotaciéon capitalista. De tal forma que el reconocimiento de la
determinacion de las mujeres estd presente en el flujo de lo comdn, ya que su movimiento o
motor conlleva la produccion de colaboracion, esfuerzo y articulacion de lo que puede ser
discutido, construido y transformado; asi, lo comdn potencializa, subversivamente, la posibilidad
de generar nuevas arquitecturas para vivir.

Las mujeres de la comunidad p’urhépecha transmiten y valoran sus conocimientos sobre
su medio y su historia, son organizadoras del hogar y de las actividades comunitarias. En la
fiesta, el fogodn, la siembra, la cosecha y la lucha, ellas siempre han estado alli. Para Dofia Imelda
Campos, “Melita” (Desinformémonos, 2012), guardiana, cocinera y mujer p’urhépecha, la
transformacion hacia el reconocimiento de la participacion politica de las mujeres en Cheran ha
ido cambiando, ella relata: “poco a poco vamos encontrando la forma de convivir y de
adaptarnos a este medio de lucha”, “me siento muy orgullosa de las mujeres, veo que esta es una
lucha en la que la mujer volvi6 a tomar la fuerza”. De esta manera, identifican que la importancia
del conocimiento que poseen radica en que comprende voluntad y esfuerzos, ademas, reside en

que sus saberes y experiencias son pilar para la configuracion del tejido social-comunitario, en
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este sentido, la reconstruccién de sus autonomias por la reconstituciéon y reivindicacion de su
participacion politica y la rehabilitacion y defensa de su territorio supone una estrategia de
resistencia a la imposicion de razonamiento, violencia y relaciones de dominio.

Autonomia representa deseo por escribir su propia historia. El expresar y rehacer la forma
comunitaria comenz6 en Cheradn, exponencialmente, al pie del fuego; como detallé con
anterioridad, aquel fogon que se hallaba en el interior de casa fue llevado a las calles en un acto
emergente desde donde se recred la dindmica de convivencia del espacio de reproduccion
familiar, alli los entramados politicos se tornaron democratizadores al escuchar por igual la
palabra de todas y todos los presentes. Asi, en el sitio de fogata-parhangua familiar:

marcado por el género, tradicionalmente distante de espacios publicos de poder; se

reconfigurd en un lugar puablico e inclusivo que reivindicé la voz de las mujeres con sus

sentidos de cuidado de la vida en comunidad. Aunque esto durd apenas unos meses, fue
suficiente para movilizar las ideologias de género y debatir sobre las concepciones de la

comunalidad y trazar un horizonte més equitativo. (Velazquez, 2019, p. 174-175)

Este proceso estableceria la fuerza y la perspectiva sobre la identificacion significativa de
las actividades familiares y comunitarias de las mujeres y el trabajo colectivo para la
reelaboracion de un nuevo gobierno y nuevas instituciones para el reforzamiento de su identidad
para el bienestar comunal. Sin dejar de lado, ciertamente, que la revitalizacién de su autonomia
por la afirmacion de su identidad colectiva sea un trabajo movil por la dignidad, la critica, la

reflexion y la memoria.
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Imagen 5. Parhangua en Cheran K’eri. En la calle, durante la noche, se
compartié alimento y palabra; méas tarde se elevaron globos de papel. Fuente:

toma propia. 5 septiembre 2021.
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3.2 Mujeres en movimiento. La identidad politica y comunitaria como transicion hacia el
reconocimiento

La historia y memoria construyen identidad. La identidad politica es un proceso de
politizacion que germina desde el aprendizaje y las conductas compartidas que, organicamente,
dentro de las comunidades sera aprendida desde la cotidianidad, la genealogia de las
experiencias, las tensiones, la preparacion de la comida, la transmision ritualistica, entre otras.
Es, por tanto, una construccién simbolica y material del mundo social y las representaciones que
existen y hacemos entre nosotras/os y las/los otras/os.

En palabras de Patricio Guerrero® (2002):

Una identidad se construye no solo en una relacion dialdgica armoniosa y alejada del

conflicto, sino que la identidad es un escenario de confrontacion en el que esta implicita

la cuestion del poder. Se entiende el poder como la capacidad de provocar efectos
intencionales sobre los seres, las cosas y los acontecimientos, para lograr el control de los
recursos, de los bienes materiales y simbolicos escasos. “A” tiene la capacidad de influir

sobre “B” en la medida en que posee los recursos que el otro carece. (p. 119)

Esta premisa nos permite reflexionar acerca del como las problemaéticas sobre politicidad
radican en la estratificacion u orden que el sistema dominante impone sobre los grupos o
identidades al marginarles, discriminarles o negarles su posibilidad de construir y conducir sus
relaciones de identificacion y sentido de vida. A este respecto, la capacidad de la identidad en su
dimension politica permite intervenir como instrumento de resistencia e insurgencia
contrahegemonico para formar proyectos autonomicos e histéricos desde sentidos, voluntades y

deseos civilizatorios distintos.

83 Musico y Antropdlogo ecuatoriano
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Asi pues “la identidad, como estrategia, permite ver las respuestas desde los actores
societales y su capacidad de provocar efectos sociales mediante sus acciones y la reflexion sobre
las mismas” (Guerrero, 2002, p.120-121). En cuanto a eso, tomando como discusién la funcion
potencial de la identidad politica es imprescindible sefialar la importancia del impulso que tuvo
el proceso colonial y capitalista en ultramar por medio de, como sabemos, el “hambre de los
metales” —la extraccion de metales preciados- pero, también, por el “hambre de alteridad” —
necesidad por crear una imagen de las y los invadidos que legitime su invasion- (Barriendos,
2011), esto es, creando narrativas que “justificaran” la exclusion y sometimiento de lo Otro
segln sus préacticas, creencias y conocimientos; asi aquellas historias buscaron la
deshumanizacion de las alteridades y representaron su despojo de racionalidad y gobernabilidad.
Esta categoria planteada por J. Barriendos, representa un acercamiento al como la construccion
de narrativas de “verdad”, desde el hambre del colonizador, alimentaron la construccion
simbolica del Otro como salvaje, incivilizado, etc.

Por esta razon, los ejercicios de insurgencia en las identidades politicas son, en
consecuencia, un claro ejemplo de como la identidad conforma una estrategia de lucha politica
que se articula para desmoronar la idea de que las identidades son homogéneas o invariables, asi
como derribar las narrativas sobre los estereotipos y atributos que se representan como negativos
y criminalizan las identidades racializadas desde la mirada dominante como son la organizacién
de vida, la lucha, la rebeldia o la autonomia.

La identidad politica de las mujeres en Cheran es aquella que, ademas de provenir de la
memoria y mirada encarnada, se actualiza en los procesos de reflexion que confluyen en sus
proyectos politicos al reconocerse como actoras en este espacio-tiempo, vislumbrando las

diversidades y diferencias que permitan construir nuevas relaciones entre ellas y junto a otros.
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Nuestra identidad se construye dia a dia a partir de la manera en que habitamos los
lugares méas cotidianos como nuestra casa, las plazas, los bosques, los cerros y los
manantiales. La manera de comunicarnos, de vestir, de organizar las fiestas, las faenas en
nuestro barrio y los relatos que nos cuentan, son formas de estar en conexion con las
cosas del mundo, de apropiarnos de nuestra historia y de sentirnos parte de una
colectividad en donde somos responsables de nuestro destino. (Colectivo Angéatapu,

2013, p. 38)

De este modo la identidad politica en Cheran ha permitido el reforzamiento del tejido y la
cohesion social que articula una vision colectiva en comin que les permita enfrentar a los
proyectos colonizadores homogenizantes que no reconocen la pluralidad o la expresion del Otro.
En ese marco, las mujeres p’urhépecha de la comunidad han fortalecido las practicas del cuidado
por la importancia que éste significa frente a la violencia y ausencia del Estado o el expolio del
crimen organizado. Aun cuando “los desafios que enfrentan quienes buscan gestar estrategias
para el cuidado de lo vivo deben comprenderse a la luz de las tensiones y las contradicciones de
intentar cuidar en medio de un sistema que ataca y lesiona la vida y a quienes la procuran”
(Moreno y Trevilla, 2021, p.55) ellas apuestan, desde la responsabilidad colectiva, el despliegue
y contribucion del reconocimiento de sus actividades, tareas del hogar y de cuidado, pues
también son trabajo. Y alli es donde surge una importante propuesta de trabajo por lo comun: el
colectivizar los cuidados.

“Como p’urhépechas, como grupo indigena pues yo creo que la naturaleza es muy
importante para nosotros. De alli vivimos”, estas son palabras de la comunera Adelaida Cucué

que enarbolan la importancia del cuidado a la tierra, pero también de su interrelacion-
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dependencia con la vida de todas y todos. Las mujeres en Cheran son guardianas, cuidadoras y
reproductoras de experiencias que sostienen la vida, son bastion en el hogar y pilar de la
comunidad. Protegen la tierra, el agua, los bosques; preservan, identifican y transforman plantas
medicinales para curar, producen y preparan el alimento para la familia y para la fiesta, tejen o
bordan en tela la palabra e historia de su pueblo, asimismo, ensefian y relatan sobre su cultura a
las generaciones mas jovenes. De esta forma,

El cuidado tiene que ver con la alimentacion, la salud, la crianza, la asistencia a las

personas con alguna enfermedad y/o discapacidad permanente o transitoria, la higiene,

pero también con el soporte animico, con la gestion y planificacion de la vida cotidiana,
por mencionar algunas actividades. El cuidado reproduce la vida, es un proceso

(re)generador de lazos sociales, y de vinculos humanos y no humanos. (Moreno y

Trevilla, 2021, p. 56)

Por tal motivo, el proyecto de autodeterminacion para proteger y resguardar su territorio
les llevd a pensar nuevas formas de organizarse y actuar, entre ellas, el reconocimiento de la
identidad politica de las mujeres como defensoras de la vida. La defensa y el cuidado acompafian
la lucha autondmica de Cheran colocando la vida en el centro, politizando la reproduccion de la
cotidianidad, el cuidado de los cuerpos y la tierra como un camino colectivo en direccién a la
accion politica para reinventar la capacidad de imaginar y crear una vida mas segura, digna y sin
desvalorizar y olvidar la importancia del trabajo reproductivo dado que:

hemos olvidado cuidar, porque es un trabajo que mayoritariamente lo hacen por nosotros,

(y si en masculino porque principalmente quienes cuidan somos las mujeres), mientras

estamos en las tareas intelectuales, politicas, en el trabajo: ¢quién cuida de nosotras?, ¢y

quiénes cuidan a quienes nos cuidan? Hemos olvidado cuidar y cuidarnos, porque el
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cuidado no esta reconocido como un trabajo, pero tampoco como un conocimiento

ancestral. Cuidar es autonomia, es soberania, es apoyo mutuo. (Chéavez, Ortega, Pasero,

Rodas, Rodriguez, 2021, p. 80)

Esta reafirmacion sobre el significado del cuidado y la identidad politica es preciso
comprenderlo como medio para la accion colectiva, no como fin. Conjuntamente se ha valido
también de las orientaciones de las emociones, lo cual, les ha permitido reconocer esos lugares
como espacios de conocimiento y politica. Como muestra de ello, para la feminista y académica
independiente Sara Ahmed (2015), dentro de sus propuestas del giro afectivo®, cuestiona:

¢Coémo se introduce el dolor en la politica? ; Como moldean el contacto con los otros las

experiencias vividas de dolor? El dolor generalmente se ha descrito como privado,
incluso una experiencia solitaria (...) Y, sin embargo, el dolor de los otros se evoca

continuamente en el discurso publico, como algo que requiere una respuesta colectiva e

individual. (p. 47)

Ante tales cuestionamientos me resulta fundamental compartir uno mas: las emociones,
estrechamente vinculadas con lo “femenino” y, por tanto, exiliadas de lo razonable ;nos
permiten construir, visiblemente, su articulacion con el cuerpo colectivo desde una dimension de
contrapoder? Esto en vista de que el pensamiento dominante mantiene los discursos sobre la
individualizacion de las emociones, relegandolas al espacio privado, utilizandolas como un poder
politico al convertirlas en précticas dominantes simbolicas y corpéreas del sentir.

Referente a ello, sefialar que las emociones reorientan es reconocer que estas alejan o
acercan a los otros de modo que estan mediadas por historias, recuerdos y lecturas (Ahmed,

2015) las cuales pueden ser contadas repetidamente -a modo de construccion de proyecto

b4 Este tipo de estudio estd basado en teorias como son: de los afectos, del cuerpo y feministas, por mencionar
algunas. Plantea una propuesta de retos metodoldgicos, politicos y éticos que vindican a las emociones como
horizontes de andlisis. (LOpez. 2015)
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civilizatorio hegemoénico como la “necesidad” del Estado, de la familia nuclear heterosexual,
etcétera- esto desde la Idgica del capital, pero también, se encuentran habitadas por experiencias
de como se estd organizada/o y como se vinculan con otros cuerpos, posibilitando ocupar otros
caminos que modelen la reconfiguracion social por lo comtn. “El dolor esta asi vinculado con la
manera en que habitamos el mundo, en que vivimos en relacién con las superficies, cuerpos y
objetos que conforman los lugares que habitamos. Nuestra pregunta se vuelve no tanto qué es el
dolor, sino qué hace el dolor” (Ahmed, 2015, p. 59). En la lucha politica de las mujeres de
Cheran, emociones como el miedo y dolor avivaron una memoria sobre si y el cuidado de su
territorio, rebasando el miedo inmovilizador y ligando el dolor como un proceso de
reconocimiento afectado por otros —como el Estado, el cual se legitima a través del miedo como
dispositivo- y que da forma al cuerpo personal y colectivo. En relacion a eso, Teresa Guardian
del barrio 4to, fogata 18, nos comparte su experiencia: “cada una de las mujeres tiene una
referencia personal, (...) en lo personal vivia aterrorizada, con miedo, porque éramos testigas de
cémo entraban a derribar tantos arboles o como llegaban, yo tuve algunos acosos por parte de los
talamonteros” (Radio Fogata, 2020), puntualizando como la movilidad y el habitar su territorio
se habia convertido en un espacio restringido y limitado para circular mediante el terror y el
miedo. Alicia Lemus, afade:
En mi caso yo vivia con mucha tristeza, pero también con mucha impotencia, habia una
desesperacion por querer hacer algo, como si en nuestras manos estuviera frenar un
problema que era estructural. Yo voy a resaltar algo que me dolié muchisimo, a mi y a mi
familia, nosotros vivimos un caso de desplazados por el asunto del crimen organizado,
una de mis hermanas le toco vivir el asesinato de una de las personas que pertenecia al

entonces comisariado de los bienes comunales, asesinaron a esta persona en su casa (...) y

120



eso nos causd mucho temor y mucha tristeza. Mis familiares tuvieron que salir de la

comunidad, de esconderse del crimen organizado. (Radio Fogata, 2020)

En este sentido me interesa ubicar la escala del miedo que, a diferencia del uso como
elemento de control y de fronterizar de los otros, las experiencias consientes de él —como la
activacion de accion frente al miedo de las mujeres de Cherdn- forman narrativas espaciales y de
sentido para identificarlo, trabajarlo y prevenirlo. Situar el miedo es comprender los espacios y
los cuerpos como representaciones, los cuales, generalmente han sido controlados por la
masculinizacion de los lugares. Es decir, “el espacio es una construccion a la vez social y
emocional, que se produce no solo a través de procesos econémicos y sociales sino a través de
las relaciones de poder presentes en la vida cotidiana” (Soto, 2013, p. 202) debido a que modela
un contexto de vulnerabilidad hacia lo feminizado, como en el acto de cuidar.

Con base a esto, las mujeres p’urhépecha aqui han aprendido, y contintan haciéndolo, a
responder al miedo y a cuidar su dolor. Las experiencias propias y la lucha histérica de sus
ancestras contienen elementos que vindican su propia capacidad politica para hacer e intervenir
en la reconstruccion autondmica, igualmente, identifican su lugar como constructoras de vida y
creadoras de conocimiento.

Sin embargo, tienen presente que “la lucha por la defensa de las autonomias
comunitarias no puede reducirse a la simple recuperacion de los usos y costumbres ancestrales,
sino que reclama una transformacion de estos, especificamente en cuanto al papel de las
mujeres en la vida colectiva” (Calveiro, 2019, p.4) ya que los mandatos de género y las
violencias de género psicologica, patrimonial, sexual y econdmica se encuentran aun presentes
en la comunidad, situacion identificada por mujeres p’urhépecha de organizaciones

conformadas durante la lucha por la autonomia en Cheran.
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Por lo cual su camino hacia el reconocimiento de sus identidades comunitarias y de la
identificacion de las relaciones entre hombres y mujeres es entendido como un proceso vivo de
reconstruccion, que presenta aciertos y cambios generando nuevas formas de politica, pero

también conflictos y errores que constituyen una batalla que permitird explorar la importancia

Imagen 6. La lucha por la defensa de nuestros bosques. En el bosque de

Cheran se han realizado intervenciones artisticas para resguardar la memoria

de las mujeres. Fuente: toma propia. 4 septiembre 2021.
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de rearticular los procesos comunales y de los afectos como perspectivas criticas para habitar y
gozar la autonomia desde la participacion valorada de todas y todos, como revisaremos y

reflexionaremos en el siguiente apartado.

3.3 Praxis autondmica: rearticulacion de procesos comunales y reproduccién comunitaria
de la vida

“Ahorita vemos a muchas jovencitas haciendo actividades que nosotras

no pudimos hacer a pesar de que lo queriamos y que gracias a estos

movimientos el pensamiento ha evolucionado, la apertura adentro de

nuestra comunidad se ha dado de una forma distinta. Yo creo que

todavia hay limites y justamente es participar en esas decisiones que

tengan mas trascendencia, que sean mas publicas . Silvia Sanchez®

Los cambios dentro de la comunidad son visibles. EI proceso de recreacion autondémica
ha ofrecido una gramatica anticolonial y anticapitalista que incorpora una variable motora, que
es, el trabajo comunal. Antes, expuse la importancia de esta actividad colectiva y su produccion
de lo comun como eje constituyente en la conformacion de las relaciones y el espacio social;
ahora ahondaremos en algunas de las propuestas donde la participacion de las mujeres —sin dejar
de lado su interrelacion con la participacion de cada integrante de la comunidad- ha permitido

sostener y fortalecer las experiencias autondmicas desde espacios de micropolitica definidos.

8 Pensar compartido por Silvia Sanchez, mujer p’urhépecha habitante del barrio 2do., Radio Fogata 2020.
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La reconstruccion del gobierno comunal ha permitido entretejer, con el fomento a la
creacion de espacios, instituciones y proyectos que favorecen la comunalidad, espacios de
sustentabilidad y la reconstitucion de lo que definen como propio.

La primera estructura de Gobierno Comunal se conforma de un Concejo Mayor de

Gobierno Comunal (CMGC), integrado por 11 comuneros y una comunera, sustituyendo

la figura de presidente municipal. Este organismo, se auxilia de seis consejos operativos

en el ejercicio del gobierno y en lo administrativo. Durante la administracion 2012-2015

los consejos operativos fueron: Bienes Comunales, Asuntos Civiles, Procuracion,

Vigilancia y Mediacion de Justicia, Coordinador de Barrios, Administracion Local y

Programas Sociales, Econdmicos y Culturales. A partir del segundo ejercicio de gobierno

(2015-1018) se agregaron dos consejos: Mujer y Jovenes. (Fuentes, Moreno, Rivero,

2020, p. 11)

La reorganizacion de estas instituciones significé un desafio vivo sobre las formas
estructurales violentas y destructivas pues permitio efectuar diferentes estrategias de un accionar
politico por las autonomias. En este aspecto, ubico y expongo el retorno a lo posible como una
categoria explicativa y un posicionamiento politico colectivo, a veces dificil, que revitaliza la
memoria histdrica en Cheran, u otros espacios y luchas del mundo, como potencia y agencia
renovadora a través de maneras organizativas que permiten resolver problemaéticas y asuntos por
el bien comin; un accionar ligado a la autocritica continua, los afectos, a la redefinicion del
espacio privado y que coloca un acento al reconocimiento de ser protagonistas en la produccion
de nuestra historia, una activacion de la memoria, trazos que permitan un reencuentro para

identificar nuestro aqui y comprender la herencia de lo indeseable y deseable en nuestra vida y
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entorno, donde cada accién conlleva aprendizajes y nuevos retos ante la infructuosa I6gica del
capital.

Por este motivo la recuperacion de organismos dentro de la lucha de Cheran en funcion
de re-construir su cohabitar el territorio, destaca como clave para suscitar, en diferentes escalas y
dimensiones, las condiciones para definir su retorno a lo posible. Ahi, durante estos més de 10
afios, este avance en la reconstitucion de instituciones por la autoderminacion de la comunidad
ha ido acompafado con el empoderamiento de las mujeres como defensoras de sus bosques
(Calveiro, 2019); en esta ola del retorno a lo posible, la energia de las I6gicas de organizacion de
las mujeres p’urhépecha, que habian pasado quiza desapercibidas o poco valoradas, sobre dar
forma a especificos modos de produccidn, creacién y proteccion de la vida ha tomado la calidad
de expandirse irrumpiendo como punto de partida pensado en clave del cuidado y de la
reproduccion de la vida material y simbdlica.

El pensar bajo estas claves constituye, asi, algunas de las fundamentales expresiones y
fuerzas que el retorno a lo posible permite trastocar las miradas sobre los roles “tradicionales” en
donde las mujeres p’urhépecha de Cheran participan, donde se reducia su hacer a actividades
“sencillas” o “que les corresponden”, “naturalizando” su quehacer como elemento de obediencia
y honorabilidad al mandato de género.

No es un proceso facil, pues en el comienzo de la re-creacion de las asambleas y el
gobierno comunal, al momento de hablar y discutir asuntos sobre politica 0 toma de decisiones
sobre la direccion del movimiento la palabra era tomada en las asambleas por varones. Pilar
Calveiro, politologa, investigadora y escritora, plantea que “en algunos testimonios de mujeres
indigenas de las comunidades auténomas se refiere su dificultad para hablar en pablico en ciertos

ambitos fuertemente masculinos, como las asambleas™ (2019, p. 4); a esta discusion recupero que
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dentro de la vida comunitaria se puede ubicar espacios donde las mujeres fungen como
organizadoras y administradoras, no obstante, en el hogar si bien desempefian un significativo
papel organizativo y de cuidados, el control jerarquico puede recaer en mujeres mayores -aparte
de la autoridad del vardn jefe de familia- por sobre mujeres jovenes: hijas, nueras, nietas, etc.

En ese sentido, la autonomia de sus cuerpos -para hablar, expresar, decorar y tomar
decisiones sobre él- se ve atravesada por la vigilancia de las conductas de las mujeres para
preservar el honor, en particular a las mujeres jovenes o casadas. “Algunas personas de
comunidades p’urhépechas mantienen la idea de que las mujeres una vez casadas “pertenecen” a
la familia del esposo. A pesar de los cambios en las nuevas generaciones, siguen vigentes
creencias que justifican la violencia” (Velazquez, 2019, p. 155), estas expresiones normativas
violentas de género también se entrecruzaran en el retorno a lo posible como una activacion de
memoria a modo de recorrido reinterpretativo en nuestra historia, comprendiendo el ahora -y el
ayer- como un entramado de encuentros y desencuentros socioculturales, permitiendo hallar el
¢ de donde vienen? estas relaciones y dindmicas de violencia u opresion.

En consecuencia, podriamos decir que, ante esta mirada lo posible se materializa al
permitir abrir nuevos procesos de reconstruccion politica y del ser. Al interior de la comunidad
de Cheran, “el replantear el lugar de las mujeres” (Calveiro, 2019, p. 4) figura como una grieta
ante las estructuras y practicas patriarcales —que pueden ser ejercidas, como hemos visto,
indistintamente por varones o mujeres-, al reinventar y buscar flexibilizar los espacios o
actividades diferenciadas por el género.

La lucha colectiva representd este retorno a lo posible; la participacion politica de las
mujeres, aun entre debates y tensiones presentes, les ha llevado a reflexionar y contribuir en el

repensar sobre las maneras de habitar los espacios —en cuestion del género- como su casa, Su
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comunidad y fuera de ella, abriendo senderos y horizontes para la visibilizacion y
reconocimiento de su trabajo y sus derechos como mujeres, esto mediante la faena practico-
reflexiva conjunta. Por ejemplo, Alicia Lemus nos comparte que:

poco a poco se ha visibilizado a las mujeres en puestos de toma de decisiones en este

nuevo sistema de gobierno, que al igual que en el anterior pues hay muchas

complejidades. La verdad esta es una batalla que nosotras tenemos que estar lidiando
todos los dias porque las que estamos aqui somos las portavoces de muchas mujeres que
no pueden estar aqui, no quieren estar aqui o que no las dejan estar aqui. (Radio Fogata,

2020)

Propiciando asi, en unos ambitos aun de poco a poco, el fortalecimiento por la autonomia
de sus cuerpos-territorio desde la responsabilidad colectiva y la busqueda de estrategias que han
significado ser claves en la defensa y luchas por lo comun, pero también, aportan de modo
significativo reflexiones que se traducen en conocimiento y sentipensares vivos de las mujeres
p’urhépecha, reflejados en las experiencias politicas y productivas por el buen vivir que han
logrado subvertir la violencia criminal y reorganizar progresivamente la vida comunitaria a
contraposicion a las l6gicas dominantes de poder, explotacion y violencia hacia las mujeres.
Estos sentipensares incorporan la nocién de poder trabajar, crear, experimentar, percibir o
conocer, de manera conjunta, por medio de la mente-cuerpo con su caracter reivindicativo de la
memoria, la experiencia, el movimiento. Es decir, pensamiento-razon y sentimientos. Pues, a
pesar de la mirada cartesiana ¢sera posible pensar sin sentir o sentir sin pensar?

En relacion con tales formas de lo politico, vinculo la propuesta de Raquel Gutierrez,
filésofa, activista y socidloga mexicana, la cual versa sobre nombrar el pensar del porvenir

colectivo desde un lugar o posicionamiento que no se construye a partir el lenguaje de la
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dominacién, sino en el producir formas de sostenimiento, cuidado y responsabilidad colectiva
para la reproduccion de lo social. En tal sentido, propone denominar como la politica en
femenino —“el calificativo “en femenino” cuya intencion es la distincion de una forma especifica
de lo politico busca enfatizar dos cuestiones” (Gutiérrez, 2017, p.70)- primero, en el “en
femenino”, se incluyen a los cuerpos de las, los, Ixs que sean y, segundo, “el punto de partida de
esta forma de lo politico es el compromiso colectivo con la reproduccion de la vida en su
conjunto, humana y no humana” (Gutiérrez, 2017, p. 70).

Bajo esta perspectiva, la politica de lo femenino se ubica en direccion opuesta a las
consecuencias ligadas al proyecto civilizatorio capitalista-colonial, vindicando los conocimientos
y trabajos que procuran la digna reproduccién de la vida —que como se ha analizado, son
actividades que se han feminizado, precarizado y desprotegido desde el modelo hegemodnico
capitalista-. El énfasis de esta politica reside también en las emociones y el cuidado, sobre todo,
en la politizacion de éstas practicas. Desde este enfoque la politica de lo femenino florece como
politica no estado-céntrica® “en tanto su eje y corazon es la reproducciéon de la vida material,
centro de atencién tradicional de la actividad femenina, no exclusiva pero si crucial, y en tanto su
calidad expansiva y subversiva se afianza en la posibilidad de incluir y articular la creatividad y
actividad humanas para fines autbnomos” (Gutiérrez, 2017, p. 71).

El cuidado y la defensa de los bosques, de la comunidad y el hogar, en manos y cuerpo de
las mujeres en Cheran, se presentan como formas de relacion con el mundo pues contribuyen en
el trabajo y didlogo sobre la interrelacion de las formas de lo vivo para su conservacion, la

sostenibilidad humana y ambiental, asi como en la reafirmacion de los vinculos de cooperacion-

% Esto es, no se propone como asunto central la confrontacion con el estado ni se guia por armar estrategias para su
ocupacion o toma; sino que, basicamente, se afianza en la defensa de lo comun, disloca la capacidad de mando e
imposicion del capital y del estado y pluraliza y amplifica maltiples capacidades sociales de intervencion y decision
sobre asuntos publicos: dispersa el poder en tanto habilita la reapropiacion de la palabra y la decision colectiva sobre
asuntos que a todos competen porque a todos afectan (Gutiérrez, 2017, p. 71).
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responsabilidad entre todas y todos para autoregular algunos aspectos de su cotidianidad.
Precisamente en esa clave se muestran y expresan horizontes politicos en femenino, que ha modo
de un telar, se hilan en proyecciones o deseos que instan en reconocer y valorar el trabajo
cotidiano y de lucha que regenera la vida en medio de la violencia.

Tal contenido entonces, antes que un modelo de gobierno sefiala un camino de vida y de

lucha, y confronta enormes dificultades para expresarse a traves de pensamientos abiertos

y flexibles, en medio del enorme cimulo existente de nociones y sentidos comunes -

centrados en el predominio del capital, del estado, del mando y de lo masculino- acerca

de lo politico que se van volviendo cada vez mas rigidos e impotentes. (Gutiérrez, 2017,

p. 72)

A la vista de lo anterior, tenemos una gran aproximacion de la multiformidad de encarnar
la politica en femenino, resaltando, la produccion de decisiones politicas y el acuerpamiento de la
lucha por las mujeres p’urhépecha contra las maneras en las que persisten las violencias hacia
ellas. Agrietando caminos para si —y para toda la comunidad- de esta y otras generaciones,
abriendo espacios colectivos desde donde expresan, practican, promueven y luchan por
relaciones sin violencia de género, sin discriminacion, por la autonomia de sus cuerpos-territorio

y pugnan por sus derechos.
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3.4 Nuevas formas de hacer politica. Retos y practicas de memoria y afectos hacia otras
formas de vida y relacion

“A mi valientemente me invitaron algunas mujeres de mi barrio, me

invitaron a que nos juntdramos a platicar por las noches, de manera

clandestina, sobre qué ibamos a hacer para detener el asunto”

Alicia Lemus

Referirme al acuerpamiento de mujeres en la lucha es nombrar y reconocer que su
participacion es sostén de los movimientos y, de igual modo, es comprender al cuerpo como un
ente politico con trazos de historias, dindmicas sociales y politicas que proporcionan una
respuesta a las lecturas producidas por la diferencia colonial-capitalista. Como mencioné
anteriormente, la imbricacién de opresiones histdricas, sistematicas y “de tradicion” que resisten
los cuerpos de las mujeres se han traducido en formas plurales de aportes précticos, pero
también, han permitido la creacion de conocimiento y sentipensares que permiten abrir nuevas
perspectivas con la finalidad de enunciarse en comunidades politicas para lograr la realizacion de
proyectos que irrumpen, valientemente, a las avanzadas configuraciones coloniales-patriarcales-
capitalistas que ponen en riesgo la vida de territorios y pueblos.

En estos 11 afios de resistencia e insurgencia rodeados del reverdecimiento de los
bosques y la reapropiacion de bienes los comunales —con sus respectivos obstaculos o
dificultades®’- en el territorio de Cheran el acuerpamiento de la mujeres p’urhépecha ha aportado
y formado apuestas autonomicas u otras practicas que priorizan el cuidado de la vida por sobre la

reproduccion-acumulacion del capital.

57“En un primer momento lo que unific a los comuneros fue la busqueda de seguridad, no obstante, persiste una
marcada diferenciacion social entre sectores: los que viven del monte, de la milpa o del ganado, los que subsisten del
comercio local o externo y “los profesionistas”, ademas de “los nortefios” o migrantes. Sin obviar que en una misma
familia extensa regularmente hay representantes de todos los sectores” (Vazquez, 2019, p. 132)
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La autonomia es en este sentido, consecuencia de la lucha, pero también es andamio para
el organizar comunitario, reinventdndose a modo ciclico, no fuera del Estado sino en fuerte
oposicidn y resistencia a pesar de él. Las mujeres diversas de Cheran han conformado desde las
autonomias comunitarias la incubacion de fortalecimiento en la participacion politica y la
creacion de espacios-resistencia para el autocuidado, la salud, la preservacion cultural y
memoria, el bienestar comunitario y la defensa de sus derechos como lugares-fuerza de vida, una
constelacién de practicas de micropolitica para la subsistencia que, como expresa Silvia Rivera
Cusicanqui (2018), representan un ejercicio permanente para abrir brechas de modo que agrieten
las esferas molares del capital y del Estado.

En ese contexto, a continuacion, reflexionaré sobre algunas experiencias y transiciones de
micropolitica presentes en el proceso autonémico de Cherén desde donde se refleja el papel de
las mujeres como gestoras, protagonistas, productoras, creadoras o conductoras de lo que
sefialaré como espacios-resistencia y lugares-fuerza de vida; junto a ello, analizaremos también
el reconocimiento que hacen las mujeres sobre vivir dificultades, retos y disputas que atraviesan
por las formas de relacion machistas-patriarcales, esto debido a “lo que se espera de ellas”
respecto a su género.

Inicialmente, tenemos la constitucion de organismos como el Concejo de los Jovenes y el
Concejo de la Mujer que desde finales de 2014 se decide en el Concejo Mayor Comunal —una
propuesta que emana a partir las asambleas de barrio- que, para la segunda administracion a rotar
en el 2015, debian conformarse estos Concejos (Redies, 2018). Las tareas formativas, de debate
y de proyeccion a largo plazo que se trabajan en estos Consejos buscan articular tanto la
democratizacion de los espacios politicos para las y los jovenes, asi mismo para las mujeres,

como también el orientar estrategias pedagogicas sobre la recuperacion de la memoria cultural
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p’urhépecha en los diferentes espacios de su vida social, destacando que “desde ahi también
empezaron a participar mas mujeres en los demas consejos y resultd un mejor equilibrio entre
hombres y mujeres” (Redies, 2018). En el Concejo de Jovenes la participacion consiste en
impulsar el reconocimiento de las y los joévenes en la comunidad, de su identidad como pueblo
p’urhépecha al generar proyectos culturales, deportivos, educativos y artisticos que involucran el
enraizamiento con su territorio —desde donde se colectivizan los cuidados y su defensa- y la
forma de habitar en él para construir redes que despierten el interés y les permitan conocer, y al
mismo tiempo reconocerse, en la memoria historica y de lucha de Cheran. Como resultado de
este arduo proyecto se da la creacion de una nueva politica que da cuenta sobre la importancia de
no invisibilizar la presencia de las y los jovenes en los espacios comunitarios -y, sin duda,
también frente al Estado-, buscando experimentar procesos de cambio en la toma de decisiones
comunales, lo cual, implica el reto de trabajar desde las distintas formas de pensamiento entre
ellas y ellos, con el fin de converger en propuestas por objetivos de lo comun para su comunidad.

El acercamiento colectivo que se da en las fogatas-parhanguas durante el estallido del
movimiento permitiria que el tiempo en ellas se convirtiera en tiempo compartido y de
cooperacion, pues las fogatas fungirian paralelamente “como escuelitas, ya que las clases se
vieron suspendidas. (...) Las estudiantes de licenciatura ayudamos a nuestras vecinas dando
clases a sus nifios, apoyandolos a leer o hacer algunas actividades basicas” (Concejo de Jovenes
del Gobierno Comunal de Cheran K’eri, 2021, p.82), siendo en este espacio-resistencia del
fogon llevado a las calles que se irian “ganando” espacios y luminosidad a la participacion de las
jovenes. Parte de este proceso autonomico de la participacion de las mujeres jovenes fue
entenderse como parte de la comunidad y no como frontera de ella. Cuestionar relaciones de

poder entre hombres y mujeres, las predefiniciones de lugares o actividades “de mujeres”, la
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discriminacion, el que “se siga pensando que hay temas de hombres y mujeres” (Concejo de
Jovenes del Gobierno Comunal de Cheran K’eri, 2021, p.88) o el machismo que continuaron adn
en el movimiento de defensa por los bosques y la autonomia, fue un didlogo detonador para
denunciar el silenciamiento, la violencia y el no reconocimiento de las mujeres.

Asi, con estas discusiones, se abrieron surcos y consiguieron logros para hacer
comunidad con otras perspectivas, por ejemplo, la invencion de espacios para la vida donde la
conversacion entre generaciones permita recuperar las inquietudes y la realizacion de demandas
y propuestas para la lucha de nifias, jovenes, adultas y abuelas. En relacion a eso, el Concejo de
la Mujer propicia a partir de esos debates, otra vida politica estructurada en una apuesta
fundamental, que es, abrir un espacio de encuentro e intercambio para fortalecer a las mujeres,
tal y como apunta Sharhenir Maciel (En Autoria Colectiva, 2017), quien fuera concejera
integrante del primer Concejo de la Mujer en 2015, y resalta:

el hecho de que tengamos un Concejo de Mujeres no quiere decir que estemos en contra

de los hombres, simplemente es el hecho de fortalecer a las mujeres para que se unan a

los hombres, esos estereotipos de género que nos han impuesto desde afuera, el hecho de

que digan que las mujeres son débiles, que tienen que dedicarse al hogar, ahora se han ido
aumentando porque también tenemos que ser profesionistas, también tenemos que ser
buenas madres, también tenemos que aportar al hogar, sin embargo la cantidad de
mujeres que se han unido al trabajo remunerado es inmensa, pero realmente no vemos
hombres uniéndose al trabajo domestico, entonces nuestro trabajo también va por ahi,
educar las siguientes generaciones para que no se haga esta distincion entre los que tienen
que hacer las mujeres y los hombres, sino que todas las generaciones siguientes vean que

los dos son trabajos de ambos. (p. 128)
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La accion de habitar estos espacios-resistencia representd un vehiculo de participacion
politica encaminada a alumbrar horizontes de politicas en femenino al interior de la organizacién
social de la comunidad, dirigido contra la dominacion, la construccion de un actuar reciproco
para historizar su memoria politica y, la reflexion sobre los quehaceres considerados “de las
mujeres” que incrementan su actividad casa-trabajo-comunidad restandoles salud y ocasionando
“cansancio, enfermedad y pérdida de la propia fuerza de decision (...) dando lugar a una
condicion de subordinacion apatica” (Gargallo, p.175). Desde esta perspectiva, dentro de la
organizacion en el Concejo de la Mujer ha sido preciso incorporar précticas de sanacion y
autocuidado, teniendo en cuenta que se ha reconocido el hecho de que “la memoria de las luchas
politicas protagonizadas por mujeres, necesita ser alimentada de la memoria de los saberes

médicos y organizativos tradicionales sobre el cuidado femenino” (Gargallo, p. 175).

3.4.1 Politizar, colectivizar el cuidado y la sanacién

La préctica del cuidado se ha colocado a la frontera, como un acto ordinario y banalizado
al relacionarse con lo femenino. Desde esa proposicion quisiera acentuar la importancia de la
sanacioén colectiva como un acto insoslayable dentro de la accidn politica por lo coman, porque
son desde las mismas periferias que nombramos las heridas, dolores y malestares de aquellas
experiencias historicas sobre violencia y dominacion. Por esa razon, comprender que las
emociones se asocian a las mujeres en conocer que desde esas emociones se subordina “lo
femenino” y a sus cuerpos (Spelman y Jaggar en Ahmed, 2015) desde patrones politicos,
culturales y econdmicos, de manera que, arremete contra las formas de vida de cada una de

nosotras.
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Reivindicar los cuidados y la sanacion ha permitido construir narrativas desde los afectos
y las emociones como un acto politico, esto es, se recrea la reconduccion de los afectos desde la
capacidad de comprender los sentipensares y las emociones a través del reconocimiento personal
—no individual- y del Otro, recuperando la importancia de sanar la violencia sufrida y de ubicar
que la responsabilidad del cuidado debe ser asumida por todas y todos, asi como la sanacion; un
compromiso donde se recupere “el sentido de practicas ancestrales, populares y subalternas de
sanacién, que buscan una transformacion de las condiciones de explotacién y opresion; que
siempre se realizan junto a otres, aunque involucren una necesaria dimension intima” (Chéavez,
Ortega, Pasero, Rodas, Rodriguez, 2021, p.75).

En la bdsqueda de sanar personal-colectivamente, en la comunidad p’urhépecha de
Cherén se ofrecen lugares-fuerza de vida con la intencion de fortalecer “su andar por la
autonomia” (Fogata Kejtsitani, 2016), en ellos las mujeres indigenas cheranies comparten,
conocen, aprenden, proponen, escuchan y conviven; trabajan en la recuperacion del poder
personal y colectivo como fuente importante de energia comunitaria que les ha introducido a
discusiones sobre, por ejemplo, ,como les ha afectado las heridas historicas de violencia a ellas y
su comunidad? Debates que convocan a la participacion reflexiva y a la sanacién en comin
como eje transformador —que requiere trabajo y tiempo- para desarrollar otras experiencias de
mundo.

Esta construccion de lugares surge como respuesta a las tramas de dominacion inscritas
en las relaciones que amenazan la autonomia y los derechos de las mujeres, me refiero a ellos
como lugares-fuerza de vida debido a que en ellos se trabaja y relaciona a partir de una

perspectiva politica que se centra en los cuidados y establece vinculos para fortalecer los cuerpos
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personales, colectivos y el territorio con el fin de conservar los recursos materiales, simbélicos y
naturales para sostener digna, comprometida y colectivamente la vida.

Tales formas de produccion se encuentran en acciones de la cotidianidad como la
siembra, la cocina-fogon, la fiesta, la accion colectiva ante contingencias, las faenas
comunitarias, por mencionar solo algunas; Aunado a ello, la organizacion politica y el modo de
habitar estos lugares conforman espacios-resistencia que se posicionan con un despliegue critico
en el actuar y pensar horizontes politicos y nuevas referencias con el propdsito de generar
procesos de transicion, reciprocidad, consenso y sanacion.

Hacer estos espacios ha sido crearlos considerando el recuperar la deliberacion y cuidado
sobre nuestros cuerpos y en busca de construir una vida libre a cualquier tipo de violencia, por
ello, estas redes de apoyo brindan atencion, capacitacion, orientacion y acompafiamiento en
diferentes ambitos de la vida de las mujeres. Ejemplo de ello es la Asociacion Civil “La Casa de
la Mujer de Cheran, Uarimas Kuajpiriicha Anapuecha®®” conformada en el afio 2016 e integrada
por mujeres cheranies de diferentes edades. Este proyecto surge a través de un diagnostico
comunitario donde se identifican altos porcentajes de violencia hacia las mujeres en su hogar.
Entre las principales violencias nombradas por las mujeres de la comunidad se encuentran la
violencia psicoldgica, econdmica y patrimonial, lo que asombré y orient6 a las compafieras de la
ahora Casa de la Mujer a reunirse con otras mujeres lideres -aquellas que movilizan y participan
en el tejido social, convocan y trabajan con otras mujeres dentro de su barrio- para primero
“sonar” y después aterrizar un proyecto en conjunto (Juana Mateos en Ascencio, 2021).

Desde ese espacio la sensibilizacion sobre temas de prevencion de violencia, género,

identidad y cultura, memoria, salud reproductiva y sexual - “pues los hijos deben ser deseados y

88 “Mujeres guerreras” seria el significado al espafiol de este nombre elegido en p’urhépecha por las integrantes de la
A.C. para la Casa de la Mujer en Cheran (Juana Mateos en Ascencio, 2021).
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planeados” (Dofia Melita, comunicacion personal, 1 de septiembre de 2021)-, autocuidado y
medicina tradicional se gestiona y expone por medio de talleres, divulgacion informativa,
intervenciones psicologicas y jornadas de salud. A partir de estas experiencias se ha
experimentado la heterogeneidad de expresiones del cuidado, pero también, el compartir comdn
sobre la vulneraciéon de sus cuerpos, su historia y territorio; ha permitido un caminar que
vislumbra las heridas sufridas, pero de igual modo, el conocer la potencia personal-colectiva que
contribuya al acercamiento, a cambios significativos y la accion politica, ligados a transformar
las relaciones de violencia.

Al tratar de recuperar la memoria y “convertirla en viva para reflejar el sentir desde los
testimonios de la gente que conformamos el pueblo, desde los saberes de nuestras mujeres
mayores” (Yunuen Torres en Autoria Colectiva, 2017, p.12), han surgido propuestas
materializadas, conscientes de la precarizacion estructural y que apuestan por llevar
profundamente la problematizacion y critica acerca de la situacion del Estado mexicano y de las
multiples manifestaciones de subordinacion, racismo y violencia en la sociedad de nuestro pais,
que comprenden discusiones y reflexiones desde la “pluralidad de voces (diferentes en género,
generacion y saberes)” lo que “posibilita didlogo al interior de la comunidad acerca de sus
visiones y expectativas del proceso autonomo” ya que para algunas mujeres de la comunidad el
replantearse “un poco y reflexionar sobre lo que estamos haciendo como mujeres, también ayuda
y contribuye al proceso que como pueblo vivimos” (Fogata Kejtsitani, 2016).

Para reforzar los avances autonomicos y politicos de la comunidad, en particular, los de

las mujeres, el colectivo Fogata Kejtsitani®® -conformado por habitantes de la comunidad de

89<El colectivo se nombra usando la palabra Kejtsitani: “memoria viva”. El uso deliberado de la palabra Kejtsitani
evoca su caracter especial para los pueblos P’urhépecha porque denota una temporalidad. La palabra no es de uso
cotidiano; “hacer Kejtsitani” tiene un tiempo, una intencionalidad, pero, sobre todo, un sentido espiritual. En el
colectivo nombramos también desde la emotividad, mas, ante todo, desde la honra” (Fogata Kejtsitani, 2016).
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Cheran y personas de otras geografias- trabaja desde la produccion de documentacion e
investigacion, en el resguardo y la difusion tanto de valores de la comunidad p“urhépecha como
de los relatos de lucha y de cuidado, con la intencién de construir narrativas propias que
acomparien el desarrollo identitario comunitario y la construccion de instituciones autonomas
acorde a las necesidades del pueblo (Fogata Kejtsitani, 2016). En palabras del colectivo, el
horizonte politico de este espacio-resistencia se halla en el encuentro de reconexiones con el
pasado desde donde identifican que:

la historia oral permite reconocernos como integrantes de una comunidad con un pasado e

intereses comunes. La recuperacion de las tradiciones culturales hace posible que los

protagonistas de los movimientos sociales adquieran conciencia de la historia que
generan y recobren la mayor cantidad de voces para democratizar el ejercicio de la

historia. (Fogata Kejtsitani, 2016)

Estas experiencias favorecen la construccion de redes entre organismos, espacios 0
proyectos como ejes que articulan la reconstitucion comunal y la militancia de mujeres al frente
de diversas acciones, permitiendo la construccion de luchas encarnadas en cada reivindicacién
diversa y heterogénea como un ritmo de reconectividad entre el ayer-hoy-mafiana. Dicho de otra
manera, entre proyectos se entreteje la colaboracion para aprender y desaprender, para aportar a
cada alternativa desde la investigacion, la interaccion y la vitalizacion de reciprocidad, lo que ha
fortalecido los aprendizajes mutuos hacia procesos sostenibles y con miradas puestas en el
porvenir de la comunidad.

En tal sentido, el cuidado al territorio se enmarca en la basqueda de estrategias para
preservar el espacio que habitan, pensando en lo que fue de los bosques de la comunidad, con lo

que ahora es y, trabajando por coOmo sera. Su proteccion es la proteccion de la comunidad misma,

138



pues es fuente de vida; ademas de brindar alimento, lefia y aire limpio, los bosques ofrecen
plantas, hongos u otras especies naturales que, segun sus propiedades, permiten sanar malestares
en nuestro cuerpo. Sanadoras tradicionales y sabedoras ancestrales p’urhépecha de Cheran
proponen y difunden actividades para conocer y cuidar el cuerpo, en sintonia con el territorio.

Por medio de talleres, conversatorios o asistencia, las mujeres sanadoras tradicionales’
difunden su conocimiento. Dofia “Melita”, es un semillero de experiencias y conocimientos
sobre herbolaria, cocina y medicina tradicional, en sus talleres comparte lo importante que es la
transmision de conocimientos para la preservacion de la sabiduria de la sanacion, también,
muestra como cuidar lo vivo. “Cada semana camina un kilémetro y medio desde su cabaiia, en la
ladera rocosa, al norte del Cerro San Marcos, y baja hacia el centro de Cherdn (...) para
transmitir su programa de radio: El arte del bienvivir. Durante una hora comparte su
conocimiento generacional de la medicina tradicional” (Snyder, 2021), incentivando a todas las
generaciones de la comunidad a habitar el territorio con respeto y proteccion, siendo solidarios
con el medio natural, incluyendo su cuerpo, aprendiendo a gestionar los cuidados de la vida
cotidiana y conociendo los espacios sagrados o simbdlicos como un proceso colectivo para la
reproduccion del buen vivir.

Radio Fogata es el nombre que lleva la radio comunitaria de la comunidad, la cual surge
con el esfuerzo y, desde luego, por la necesidad de la comunidad de Cheran en construir un
espacio-resistencia mas. Esta plataforma de difusion surgié desde el conocimiento y practica
autodidacta para operar una consola de radio prestada, instalada dentro de la casa comunal, con

el proposito de dar voz a la propia comunidad, de informar, comunicar y difundir asuntos de

0 “En Cheran tenemos a las curanderas, estan las que trabajan con la alimentacion, con los hongos, las que venden
morrales, las que van y siembran varias hortalizas o también el maiz. Entonces, todas defienden el territorio y todo
lo que hacen es cuidandolo y protegiéndolo y esa es la manera de defender” Testimonio de Rocelia Rojas, mujer
p’urhépecha cherani, en “Cheran, diez afios defendiendo la vida y el territorio” (Mujeres por la memoria, 2021).
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relevancia para el pueblo, tanto culturales como participativos. Antes de Radio Fogata, las y los
jovenes de la comunidad hicieron una radio que se transmitia por internet, eso, como comparte
Lemus (Concejo de Jovenes del Gobierno Comunal de Cheran K’eri, 2021, p. 85): “nos permitio
enlazarnos con las otras radios comunitarias y asistir a algunos eventos de radios” asi, formaron
redes de apoyo que orientaron el proyecto de la radio basado en el didlogo, el espacio de
encuentro y escucha -por eso el nombre de fogata-, la identidad, el fortalecimiento de formar
medios de comunicacién confiables y organizativos y como una pedagogia de resistencia por la
memoria.

Al respecto, las pedagogias de resistencia por la memoria conmemoran un
posicionamiento democratizador de la informacién en contraste con las dominantes formas de
comunicacion vertical con la que los medios de comunicacién masiva articulan sus intereses con
la espectacularizacién y comercializacion de su contenido. La apuesta por crear un espacio que
permitiera la difusién al interior y exterior de la comunidad resulta de gran significado y
transcendencia para la divulgacién del movimiento de Cheran, pero también como herramienta
para la organizacion, la conservacion de la palabra critica y como un lugar de confianza. Esta
ensefianza les ha permitido re-pensar la posibilidad de producir conocimiento desde otros
espacios y desde la palabra de las y los diferentes protagonistas sociales que sobre la base de un
esfuerzo colectivo se comparte, “de tal manera que es un espacio en donde este compartir es
respetado desde las diferentes voces que se encuentran alli presentes (...) no importando la edad
ni el género” (Torres, 2021).

Por otra parte, la construccion del vivero comunal estrecho la colectivizacion del cuidado
al conformar planes comunitarios para la reforestacion desde octubre del 2011. Ademas, alli se

traduce un espacio-resistencia economico-politico, ya que para su funcionamiento se generan
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actividades productivas “que priorizan los beneficios comunes sobre los intereses del mercado y
las ganancias” (Velazquez, 2019, p. 128), logrando consolidar una empresa comunal que permite
trabajar y conectar desde un modelo forestal el reverdecimiento de las &reas degradadas por el
saqueo de pinos y para la produccion-distribucion de diversas plantas. Este modelo forestal
actualmente también tiene prohibido la plantacion comercial de arbol de aguacate’, pues la
siembra masiva de este fruto se apoya en practicas de tala de &rboles, monocultivos y excesivo
uso de agua para riego, lo que ocasiona graves dafos a la biodiversidad del territorio.

El como se produce expone de lo que se es como comunidad, y ahi, en este ejercicio de
consolidacion de empresas comunales se intenta reorientar las relaciones de produccién vy
violencia histéricas basadas en la explotacién. Motivo por el cual, reconstruir y reconstituir el
territorio conlleva una forma de ser y hacer en oposicién a las fuerzas del desarrollo dominante.
A pesar de ello,

La recomunalizacion de Cheran no ha implicado eliminar las relaciones de poder ni la

diferenciacion social al interior de la comunidad, pero el comunalismo ideoldgico si

alimenta nociones del bien comun que se traducen en comportamientos que muchas veces
benefician a ciertos sectores, pero que, con todo, han significado la mejoria de las
condiciones de vida del conjunto de la poblacién, que marca una gran diferencia con las

condiciones de adversidad (Velazquez, 2019, p. 131)

Dado que, en el d&mbito laboral, incluso dentro de las empresas comunales, la ronda
comunitaria o el Concejo de Gobierno, -lugares en donde la vigilancia o sefialamiento a los

cuerpos de las mujeres esta presente, al igual que en el espacio doméstico-, las dificultades que

™ Unicamente se podra tener hasta 10 arboles de aguacate para consumo personal, acuerdo consensado en asamblea
(AgroOrganico, 2022).
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atraviesan las mujeres siguen presentes debido a nuevamente los mandatos de género. “El
machismo vy la serie de valores introyectados dentro de la comunidad se vio reflejado en las
fuertes criticas hacia nosotras que continuaron con el movimiento” y se manifestaban “cuando
desafiamos nuestro lugar dentro de la familia al salir de casa e, inclusive, nuestro lugar en la
comunidad al salir de ella y conocer los procesos de lucha de otras comunidades” (Concejo de
Jovenes del Gobierno Comunal de Cheran K’eri, 2021, p.88), experiencias que han llevado a un
proceso de re-flexibilidad sobre los espacios controlados por, cominmente, varones; esto para
concertar otros lazos sociales al involucrarse las mujeres en espacios masculinizados para laborar
y desarrollar sus actividades de trabajo habitando el espacio desde la accion intersubjetiva, el
didlogo y la organizacion para transitar los miedos y las heridas de los sitios agresivos que se
valen de regular los cuerpos “feminizados”.

Este miedo histérico que cruza la vida de las mujeres en su movilidad espacial ha sido
confrontado por habitantes de la comunidad, tanto encarando los debates que sostienen que ellas
solamente deben estar ubicadas en el espacio doméstico pues “deben ensefiarse a echar tortillas”
“no deben salir hasta que se casen” “las mujeres no deben llegar tarde sino parecen callejeras”
(Castillo en Concejo de Jovenes del Gobierno Comunal de Cheran K’eri, 2021, p. 90), como, de
igual forma, en el ejercicio cotidiano que expresa el rechazo a este mandato hacia ellas. De la
misma manera, la tension y los obstaculos hacia los cuerpos-personales o colectivos de mujeres
que trabajan para otras mujeres se mantienen activos, por ejemplo, desde las familias y la
comunidad; lugares donde se reproduce la normatividad cultural y de género —impactado por las
relaciones estructurales de dominacion sobre las mujeres- que recae en la “honorabilidad”

personal y familiar como eje condicionante social.

142



“Eso que hacemos nosotras para la comunidad es ser muy rebeldes, es salir del patron que
ellas/ellos nos estan indicando” (Juana Mateos en Ascencio, 2021), estas palabras representan lo
dificil que ha sido caminar en el proceso de cambio dentro del movimiento de Cherén respecto a
la participacion-militancia de las mujeres en distintos lugares de su accionar. Con todo, ha
surgido un potencial desde lo comdn que se vale de transitar los espacios de la vida comunitaria
y social desde nuevos sentidos para habitar, principalmente en oposicién al despojo,
posicionando a las emociones desde una politicidad que permite transformar la percepcion de
nuestros espacios y aunque es complejo delimitar las emociones espacialmente, es mediante las
narrativas y las practicas que las mismas emociones forman o inhabilitan que se puede
reflexionar para comprenderlas (Soto, 2013). Esta forma de expansion de la vision sobre el hacer
y ser, permite reconocer la importancia de los cambios en la comunidad durante los Gltimos afios
desde el levantamiento en el 2011, donde se han hilado, uno a uno, vinculos comunitarios para
construir esas grietas que buscan dejar de “dar por sentando” como producir relaciones sociales,
sino por el contrario, ubica que somos resultado de la historia construyendo territorios de
resistencia y convivencia donde la importancia de conocerse reivindica en acto de reconocer las
heridas histdricas, el trabajo realizado por las mujeres y jovenes, el cuidado y la relacion vida-
céntrica que las mujeres p’urhépecha defienden, asi como la posibilidad de habilitar nuevas
micropoliticas des-colonizadoras en claves de lo femenino y por lo comun frente a las dindmicas
violentas o asimétricas en los tramas comunitarios, sin dejar de lado, el sefialar y confrontar la
precarizacion, la discriminacion, el olvido, la desterritorializacion y las operaciones expoliatorias

del sistema neoliberal extractivista.

143



3.5 Fragmentos para la investigacion y accion hacia un Trabajo Social que interpela

Habremos de comprender la realidad para transformarla. La compleja realidad social,
conformada por la historia politico-cultural extendida desde el ayer por las problemaéticas
sociales que han recorrido generales y especificos contextos o por las vigentes formas de relacion
y aprehension entre las personas -y otras formas de vida- que habitamos este mundo, atraviesa la
busqueda de modelos e interpretaciones para su estudio y comprension desde las distintas
disciplinas sociales.

Las problematicas que viven las mujeres p’urhépecha en la comunidad de Cheran, asi
como sus desafios, retos y posturas politico creativas, se encuentran insertas en contextos de
violencia sistematicos y generalizados dentro de nuestro pais; su experiencia representa una
aproximacion de coordenadas historicas entre la lucha social por la vida y la transformacion y
construccion de la historia. Por ello, intentar encontrar el didlogo entre las practicas cotidianas y
el acercamiento tedrico-practico desde el Trabajo Social, disciplina que desde la investigacion y
accion conforman un espacio de saber intencionado y de proximidad racional hacia las distintas
subjetividades y situaciones sociales vividas por las sociedades -proximidades desde donde, sin
duda, se ha apostado por cuestionar la tradicion disciplinar e incorporar y desarrollar nuevos
instrumentos de analisis e intervencion-, permite la posibilidad de reconocer y posicionarse
profesional y politicamente bajo esquemas epistemoldgicos que cuestionen las categorias que se
sustentan desde el pensamiento dominante para que, de este modo, sea posible comprender a la
sociedad desde la racionalidad de las subjetividades silenciadas, eclipsadas o ultrajadas.

La investigacion en y de lo social transita en espacios del saber que, aun en distintas
posiciones de tension, ha llevado adelante el interpelar los sentidos del patron colonial de poder

que se ostenta como un principio ordenador de sentido y de afirmacion de la subjetividad. Visto
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de ese modo, “descolonizar lo social implica asumir fuentes de liberacion relacionadas con el
cuerpo en su materialidad y espiritualidad, despojarnos de la falsa supremacia de los seres
humanos sobre la naturaleza y de las necesidades ilimitadas. Es subvertir la subjetividad
colonizada y las trampas de la modernidad sobre nuestro sentido de vida” (Gomez y Patifo,
2018, p. 146). Es asi que los didlogos de esta investigacion junto con las herramientas de la
disciplina de Trabajo Social ubican el colocar la vida, el cuidado, y el buen vivir en el centro y,
la produccién de nuevo conocimiento, como una trasgresion situada que contribuye a cambiar el
ahora y los horizontes de las relaciones intersubjetivas asi como crear procesos de accion social
que promuevan la justicia y pluralidad epistémica fuera y dentro de las ciencias, es decir,
problematizar y profundizar critica y colectivamente hacia el compromiso de una in-disciplina.

Desde el punto de vista tedrico de esta investigacion, abordar la cuestién del orden
colonial que se inscribe en los espacios de la vida social conlleva pensar en una mirada
comprensiva de como se ha legitimado y justificado un orden injusto, desigual, de explotacion y
dominacion social. Por lo anterior, para el Trabajo Social es imprescindible la interpelacion, “la
interpelacion es la pregunta por el sentido -el porqué y el para qué- de un orden, la razén que lo
justifica, la finalidad que tiene el preguntarse porque las cosas son de una determinada manera y
no de otra” (Martinez y Agiero, 2018, p.304); y también, es indispensable una necesidad de
desobediencia en el codmo hacemos investigacion e intervencion en el Trabajo Social para que,
desde ambas dimensiones, se incluyan propuestas, conocimientos y nuevos relatos criticos de un
Trabajo Social indisciplinado.

Esta mirada indisciplinada epistémica que se extiende a la produccion de conocimiento
se orienta también a la participacion y reconocimiento de las y los sujetos sociales que han

organizado proyectos politicos para llevar adelante practicas que involucren a las personas en la
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reflexion de su propia realidad y en la lucha por nuestros derechos politicos y sociales para llevar
a cabo acciones de cambio. Por tanto, “la indisciplina se refiere tanto a la produccion de
conocimientos como a las practicas profesionales” (Martinez y Aguiero, 2018, p.304).

El posicionamiento ético-politico profesional constituye una representacion encarnada de
indisciplina que involucra el repensar metodoldgico, desde donde se incorporen las voces y
experiencias sostenidas en las resistencias y en los territorios que, a través de su realidad
geohistdrica, se convierten en micropolitica que propugna la produccién critica de nuevos
conocimientos, intervenciones y acompafiamiento para transformar sociedades.

Investigar implica asumir esta transgresion, desmitificar paradigmas o logicas de
pensamiento e involucrarse en hacer visible la vida social y colectiva -y sus dificultades-, tal y
como plantean los profesionales del Trabajo Social Emancipador Martinez y Agliero (2018),

quienes sefialan la importancia de un colectivo profesional como espacio estratégico de lucha:

que nos lleve de la disciplina a la indisciplina, y que nos permita volver a la construccion

y consolidacion de una teoria social que desborde, exceda, traspase o atraviese las

disciplinas, sin dicotomias ni fragmentaciones del sujeto de conocimiento ni de la

realidad historica. (p.306)

Por otro lado, la accion social o intervencion se sostiene en un ejercicio de investigacion
profesional que tiene presente la magnitud y complejidad de las problematicas sociales, busca
revertir los mandatos de dominacién y desigualdad mediante la ejecucidn de acciones concretas
que generen condiciones, sensibilizacién, divulgacion, formacidn, articulacion y sentido para la
transformacion de nuestra realidad, y es en esa transformacién del dia a dia desde donde se

elevan los puentes de dialogo entre los microespacios que se consolidan como espacios de saber
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y hacer, donde circula la revitalizacion del retorno a lo posible. Por ultimo, y como refiere
Carballeda (2020):

la intervencién en lo social implica; rescatar el gesto, la ética, la palabra todavia no dicha.

Es decir, hacer ver aquello que la dominacion colonial oculta o impide. Teniendo en

cuenta que, sin historia, sin lugar, sin territorio, sin cultura, nuestras sociedades traducen

la dominacién en desarraigo, en ajenidad, asi; solo se piensa lo pensado por otros y el
sometimiento se reproduce y naturaliza. (s. pag.)

Precisamente, la postura tedrico metodoldgica del Trabajo Social que llevemos a cabo
seré la representacion de nuestra intencionalidad de accion. Las decisiones tomadas, lo que se
cuenta, retoma o silencia, el propdsito de las lineas de investigacion, las formas de relacién, la
reproduccion paternalista que infantiliza a las comunidades vulnerables o, por otro lado, el
pensamiento critico desde donde se comprende y cuestiona, que apuntala la posibilidad de
reforzar el tejido social, de crear y sostener espacios de lo comin o de resistencia, que lucha por
los derechos sociales y busca transformar, estructuralmente, nuestro mundo, representan nuestra
enunciacion personal y profesional. Por ello, la préctica de producir conocimiento desde la

investigacion y la accion social es, desde luego, un acto politico.

Por un Trabajo Social sentipensante y militante.
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A MODO DE IN-CONCLUSIONES: (CAPITALISMO INTERIORIZADO? PENSAR
OTRAS COSMOGONIAS, OTRAS COORDENADAS DE SENTIDO
“7Por qué cuando platicamos en purépecha, nos reimos mas que cuando

hablamos en espariol?” Alicia Mateo (Colectivo Angatapu, 2013, p.58)

La comunidad p’urhépecha de Cheran K’eri enfrentd diversos procesos de violencia y
despojo, lo cual la condujo a responder desde la reconfiguracion de su habitar y de su
organizacion ante la urgencia de rescatar y reconstruir sus espacios de vida. Ante esa embestida a
la comunidad, la participacion politica de las mujeres supuso la reactivacion de memorias, del
didlogo y de la vida comunitaria y asi, en ese complejo transitar, la historia negada u olvidada del
pueblo resurge visiblemente para cultivar nuevas formas de vivir.

Con el objetivo de analizar y reflexionar sobre el ser y quehacer en resistencia e
insurgencia de las mujeres de Cheran-K’eri, fue preciso resaltar las marcas de violencia y
asimetria social presentes en el orden histérico social; control y heridas atravesadas, como ya
vimos, por la contradiccidn capital-vida que desencadena una guerra contra cuerpos personales y
colectivos especificos. Esta guerra se reproduce en diferentes escalas, es decir, a partir de
estrategias sistematicas configuradas desde el exterminio-despojo, pero de igual manera recaen
en expresiones y practicas de socializacion donde el patriarcado-colonialismo-capitalismo se
manifiesta en actos de nuestra cotidianidad que generan narrativas reproductoras de opresion.

El impacto de estas narrativas en nuestra subjetividad, es decir, nuestro modo de ser,
pensar, reaccionar o hacer en el mundo de lo social, produce discursos de dominacion y
disciplinamiento que toman proximidad hacia la internalizacion del mundo moldeado. No

obstante, también permiten repensar su refuncionamiento para cuestionar la repeticion de
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historias que normalizan las formas de relacién que modelan el pacto civilizatorio moderno. Se
ha dicho que el capitalismo y sus numerosas cabezas vulneran a las mujeres y eclipsan su
participacion reproductiva y productiva por medio de relaciones que forman parte de un
imaginario patriarcal que reifica sus cuerpos para ser apropiables, vigilados y sacrificados. En
este sentido, la importancia de identificar que el labrar experiencias y reflexiones en torno a
nuestras vivencias marcadas por el componente “tradicional” de relaciones de poder a nivel
social de quienes nos vivimos mujeres -también desde las disidencias sexogenéricas 0 cuerpos
feminizados-, ha sido acompafiada de la coproduccion de historias, pertenencias, memorias y
caminos de las mujeres que han luchado por insistir en la problematizacion de las multiples
violencias y por el hacer comdn, nos permite movilizar el quehacer politico contra el capitalismo
interiorizado -y el estructural- que naturaliza, vigila, norma, castiga y estigmatiza a los cuerpos
que no estan situados en donde “se espera” deben estar.

La aproximacion analitico-reflexiva de este trabajo sobre la participacion de las mujeres
p’urhépecha de la comunidad de Cheran permite conocer la importancia de no mirar la
comunidad homogéneamente, sino de hacer una lectura sobre las importantisimas aportaciones y
aprendizajes que en colectivo han conformado por su autoreconocimiento, por sus identidades,
por sus autonomias, por lo comun y por la defensa del territorio, pero también ubicar las
contradicciones y conflictos que la comunidad vive y reconoce en cada espacio y voz.
Permitiendo identificar, primero, su lucha —junto con sus desafios- y su participacion historica
por la vida dentro de su comunidad y, segundo, reflexionando lo posible en su planteamiento de
nuevas formas de participacion politica articuladas con nuevas discusiones de reivindicacion por

su ejercicio politico y por sus derechos como mujeres y comunidad.
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Por otra parte, esta investigacion pretende brindar también elementos de anélisis a las
reflexiones académicas, comunitarias y cotidianas sobre los procesos de Cheréan y el devenir de
su proyecto autondémico, principalmente entorno a las acciones concretas que realizan dia a dia
las mujeres de esta comunidad y en la preocupacidn por conocer y entender las formas politicas
que se recrean y piensan desde los esfuerzos colectivos. Ademas del registro y analisis, esta tesis
busca contribuir al debate sobre lo necesario que es reconocer los alcances, pero también las
dificultades que enfrentan las mujeres p’urhépecha al cuestionar y desnaturalizar los guiones de
vida que han apartado su presencia de los distintos escenarios politicos.

Tales acciones, que confrontaron el orden politico privado-publico, propiciaron hacer
visible otro orden posible que les ha permitido organizar y gestionar los asuntos relevantes de la
vida politica al habilitar espacios colectivos con proyecciones que amplifican la integracion de
las potencias politicas de jovenes, mujeres e infancias; estas proyecciones dan cuenta de que,
frente a las formas de dominacion y violencia que se interseccionan, también se constituyen
movilizaciones que acttan dentro de un horizonte de emergencias contra las amenazas de los
cuerpos y territorios de la comunidad, potencializando nuevas politicas epistémicas.

A continuacion, y bajo el eje estructurador de la mirada critica de las propuestas
descoloniales y la perspectiva de los feminismos comunitarios, termino este trabajo con los
siguientes hallazgos imprescindibles para ser tomados como puntos de partida en el diadlogo
comunitario, de las disciplinas, profesiones e intervenciones desde lo social en donde la mirada
de las Ciencias Sociales, como lo es el Trabajo Social, contribuyan abonando al transitar la
praxis narrativa de politizar nuestro quehacer profesional y de hacer constar que la vida de las
mujeres dentro de las resistencias e insurgencias afrontan la subordinacion y la dominacion

patriarcal y, que en ese acto revolucionario y transgresor, se enriquece de propuestas y cauces al
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reconocimiento historizado de las experiencias de las mujeres que luchan por la re-existencia y la

reinvencién del como vivir.

1. La lucha politica de las mujeres p’urhépecha de la comunidad de Cheran K’eri
sigue avanzando y habilitando espacios-resistencia. Sin embargo, se reconoce que
aun se viven una suma de opresiones, producto de los mandatos de género culturales
y de la desigualdad econémico-politica suscitada histéricamente por los procesos de
modernizacion colonial.

2. La activacion de memorias, histéricas y colectivas, permite localizar la larga
trayectoria de la critica y las practicas descolonizadoras que interpelan las Idgicas de
colonialidad.

3. El acto de re-habilitar lo comun recred la potencia politica de la comunidad de
Cheran conformando un proyecto participativo que denota el actuar donde diferentes
fuerzas politicas se concentran por un sentido comunitario.

4. Pensar en clave de politicas en femenino, como alternativa para resolver
problemas en comun y deliberar otros horizontes-deseo civilizatorios
despatriarcalizadores, se puede hacer desde multiples espacios, es decir, las luchas de
las mujeres, y de la comunidad, de Cheran permiten articular y cruzar historias de los
diferentes contextos encarnados de nuestra vida social, emocional, afectiva,
académica, politica, comunitaria y urbana, permitiendo desafiar el problema
capitalista-colonial que silencia e infravalora las actividades de cuidado —agudizadas

por la pandemia de COVID-19- y de reproduccion de la vida.
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5. La creacion y despliegue de experiencias micropoliticas, que se piensan
historizadas, nos permite conocer y pensar lo politico de las luchas —por ejemplo, la
de las mujeres p’urhépecha de Cheran- como politicas de vida que permiten debilitar
los sistemas de opresion en defensa de los cuerpos de las mujeres, la comunidad, los
pueblos y la vida misma. Estas practicas se valen de varios horizontes espaciales y
temporales que contribuyen a la reflexion de nuestra potencia para politizar y
reinventar la enunciacion sobre nuestra posibilidad de ser y cohabitar el mundo, esto
es, pensar lo politico del ser indigena, del ser mujer, del ser mestiza, por mencionar
algunas identidades y pensar lo politico de las emociones, los cuidados, los lugares-
fuerza de vida como la cocina, entre otros espacios de fortaleza colectiva, para
desafiar los sistemas machista-coloniales.

6. Desplegar propuestas de habitar el trabajo social desde la enunciacion politica y
ética con el objetivo de reinventar epistemoldgica y practicamente los principios
ordenadores de subjetividad, se convierte en un desafio imprescindible dentro de la
disciplina para repensar como, para qué, para quienes y desde donde hacemos trabajo

social.

Finalmente, la intencion de esta investigacion apuesta por politizar el sensibilizar, como
un acto reparador, ante los mandatos patriarcales que colocan el sentido del quehacer productivo-
reproductivo masculinizado, vigilante, de superioridad y exacerbadamente violento; intentando
recomponer las formas de relacion y de convivencia en los espacios de la vida social al plantear
desarmar el policia-estado-capitalismo que llevamos dentro y enfrentar con urgencia los

proyectos que ponen en riesgo la vida misma de maneras desiguales.
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El mundo no solo esta cambiando. Lo estamos transformando. Y ese reconocimiento se
extiende hacia quienes acuerpan las luchas, hacia quienes contienen los dolores, dan alegria,
reparan las tristezas, cuidan la siembra, el regazo y el fogon, trabajan, organizan la fiesta,
conocen, reflexionan, sostienen la casa y la vida. No construyamos un mundo cerrado. Que el
mundo nuestro, de todxs, sea transitable —y cuestione a aquellos mundos que atentan contra otros

mundos- y nos permita pensar, gozar y hacer lo inimaginable.
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