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LA BÚSQUEDA DE UNA  
EPISTEMOLOGÍA ALTERNATIVA 

DE EQUIDAD DE GÉNERO A 
PARTIR DE LA RELACIÓN  

MUJER-NATURALEZA EN LA 
CULTURA ANDINA (AYMARA) 

 

Yanett Medrano Valdez 

 

Resumen: Desde una propuesta descolonizado-

ra-intercultural-liberadora, en un escenario de 

relaciones plurales, complejas, contradictorias y 

conflictivas en la que coloco la relación mujer-

naturaleza confrontada por las teorías eco-

feministas, surge la preocupación política-

académica en re-construir feminismo(s) de la 

diversidad en la diversidad, poniendo en marcha 

la búsqueda de una epistemología alternativa de 

equidad de género(s) desde la cultura andina 

(aymara), incorporando el accionar, pensar y 

sentir -desacreditado, descalificado, perturbado 

y distorsionado por/en la diáspora del feminis-

mo hegemónico-, desde la condición humana y 

la capacidad de las mujeres aymara, en tanto 

desde la dualidad-complementaria están tam-

bién cuestionando el poder y la violencia en las 

relaciones de género. 

 

Palabras clave: cultura andina, mujer(aymara)-

naturaleza, eco-feminismo(s), dualidad comple-

mentaria. 
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1. Un acercamiento a la racionalidad andina
1 

(aymara)  

  

Teniendo en cuenta que desde el punto de vista an-
tropológico la cultura es “creada, aprendida y trans-
mitida”

2 (Enríquez, 2005:33), como entes dinámicos 

                                                         

1  Por el uso de las palabras cosmovisión andina y racionali-

dad andina, que serán mencionadas en el presente trabajo, 
resulta conveniente hacer la diferenciación correspondiente. 
El primero, tiene que ver con “forma(s) o manera(s) particu-
lar(es) de interpretar, concebir y ver la realidad, la vida, el 
mundo, el tiempo y el espacio […], los mismos que le ofre-
cen una explicación mitológica y la orientación valorativa de 
su sentido y su razón de ser” (las palabras en paréntesis son 

un agregado mío). ver Enríquez Salas, Porfirio. 2005, pp. 
85. El segundo, “es un proceso mental que se va conforman-
do y estructurando según las necesidades de sobrevivencia 
de los seres humanos, en confrontación con los retos que le 
plantea su hábitat, o sea el medio geográfico en el que vive, 
la tradición y las creencias”. ver Enríquez Salas, Porfirio. 
2010, s/p. 

2  Siguiendo las palabras de este autor, la cultura es "un proce-
so acumulativo de conocimientos (ciencia, tecnología, filo-
sofía...), formas de comportamiento y valores (morales, cívi-
cos...), producto intergeneracional de la interacción entre los 
seres humanos y de éstos con la naturaleza. La cultura se 
mantiene como legado histórico de cualquier sociedad, resul-
tante de las actividades humanas y sociales, en la búsqueda 
de soluciones y satisfactores a las necesidades materiales y 
espirituales de la vida, que le es necesario aprender para po-
der interaccionar con su medio ambiente aprovechando sus 
recursos y de esta forma, poder vivir humanamente dentro 
del contexto de su sociedad", Agrega también que es impres-
cindible tomar en cuenta, con cita a Juan Van Van Kessel, la 
dimensión espiritual , aquella que permite distinguir tres ni-
veles, la cosmovisión, la fe y la ética. ver Enríquez, Porfirio, 
2005. pp. 33 y 34. 
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y vivos en los que “las personas y los grupos se trans-
forman, evoluciona, interpretan, adaptan un `universo 
simbólico´, de acuerdo a las necesidades y objetivos 
existentes” (Estermann, 1998:284), y través del pro-
ceso de interacción/socialización humana, histórica, 
socio-cultural, y natural, reflejamos lo aprehendido 
en cada una de nuestras acciones, nuestros pensa-
mientos y nuestros sentimientos. De tal forma que 
hay una memoria colectiva presente en todas las cul-
turas, que da cuenta del saber producido y del que 
producimos –en la agricultura, alimentación, textile-
ría, arquitectura, ganadería, medicina […] – conti-
nuamente a lo largo de nuestros ciclos de vida. 
 
En el caso de la cultura andina, ésta es poseedora de 
un conocimiento profundo, complejo, amplio, es-
pontáneo, vivo, “producto de su interacción cotidiana 
con la naturaleza y la sociedad”

3, y que subsiste de 
generación en generación, a pesar de que la ciencia 
moderna occidental en estrecha vinculación con una 
educación monocultural extirpadora de los Andes, a 
quienes lo han vivido y sentido, otr@s solo visto y/o 
leído y otr@s no visto-conocido-leído; como fuera, 
han enseñado y siguen enseñando a obviar, ignorar y 
odiar nuestra manera de vivir y de convivir entre no-
sotr@s mism@s y con nuestro entorno natural, nos 
han casi convencido, que hay que abandonar esta 
cultura “absolutamente pobre, inhóspita y desoladora, 

                                                         

3  Ídem. pp. 35. 
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donde es imposible vivir humanamente y realizarse 
como persona” (Enríquez, 2005:48). Muy a menudo 

se utiliza las palabras, “hostil, duro y difícil”, en con-
junto o indistintamente, invocadas consciente e in-
conscientemente, para hacer referencia a la forma y 
experiencia de vida en la cultura andina.    
 
No está de más recordar la visión de Charles Eras-
mus4, con plena vigencia a la fecha, quien en el año 
de 1968 desarrollo el “síndrome del encogido” a fin 

de ofrecer una descripción etnocentrista, racista e 
ideologizada, sobre la vida en la ecoregión andina, 
señalaba “el campesino es tímido, desconfiado y apá-
tico, no quiere relacionarse con gente de un estatus 
económico superior, ya que está convencido de la 
escasez de todo lo material. No se puede esperar ini-
ciativa o progreso de una persona que tiene este 
síndrome, este cuadro patológico. Esa gente se en-
cuentra generalmente en lugares aislados social y 
geográficamente, donde hay un deficiente sistema de 
transporte, comunicación y una agricultura de subsis-
tencia”

5 (citado por Gianotten y de Witt, 1987, en 

                                                         

4  Charles J. Erasmus (1921-2012), fue profesor emérito de la 
Universidad de California, Santa Barbara, Estados Unidos, 
pionero en estudios campesinos, antropología médica, antro-
pología del desarrollo. En el año de 1969 publica su trabajo 
“el síndrome encogido y el desarrollo de la comunidad”, en 

la Revista América Indígena, volumen XXIX, número 1. 

5  El síndrome del encogido de Erasmus (1968) guarda relación 
con la postura política, económica e ideológica de Hernando 
de Soto (2011), un personaje que cobro mayor importancia 
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Enríquez, 2005:68). Pero bien sabemos o quieren 
hacernos olvidar, que durante generaciones las co-
munidades campesinas asentadas en los Andes, hom-
bres y mujeres arraigad@s a sus prácticas ancestrales 
recrean/resignifican sus conocimientos, saberes, cos-

                                                                                                     
en el periodo de gobierno del ex-presidente peruano Alan 
García Pérez (2006-2011); para este economista e investiga-
dor de indígenas amazónicos, el derecho de propiedad y em-
presa capaz de crear un solo derecho estandarizado; la for-
mación de emprendimientos empresariales nativos con capa-
cidad de darle valor agregado a la materia prima; y el acceso 
a instrumentos empresariales; son condiciones imprescindi-
bles para dejar de ser “una especie de apartheid económico 

infértil” y encontrar la manera de que los marginados de la 
Amazonía puedan transitar a la modernidad. En palabras tex-
tuales del autor “cada comunidad aprisionada en su minúscu-
lo ghetto, incomunicada e incapaz de cooperar con facilidad 
en términos económicos con los que no son de su comuni-
dad, ni siquiera con los indígenas de otras comunidades. La 
prosperidad a la que aspiran los indígenas para salir de su 
pobreza y su postración en aspectos de salud, de educación, 
de otros servicios, solo llegara con los instrumentos moder-
nos de la economía de mercado. Debido a que no tienen los 
sistemas de protección permeables, señalización y los meca-
nismos de combinación para conectarse y dividir el trabajo a 
nivel global, no pueden crear valor agregado importante, ni 
protegerse de agresiones económicas, ni aliarse con otros, ni 
acceder a las finanzas, el capital o la tecnología foránea de 
manera significativa. Sin esos instrumentos, que han traído 
prosperidad al mundo desarrollado, los indígenas serán mar-
ginados, empobrecidos, perdiendo progresivamente su cultu-
ra e identidad, y terminarán siendo asimilados por la socie-
dad dominante”. Aunque las investigaciones del autor no se 

ubican en la ecoregión andina, no deja de ser una forma au-
toritaria, extirpadora, salvadora y civilizadora ante los po-
bres, marginad@s y explotad@s indígenas de la Amazonía 
peruana. Para mayor detalle ver De Soto, Hernando, 2010. 
pp. 01-08. 
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movisiones, en interacción dinámica y cotidiana con 
la cultura occidental, la globalización y el capitalis-
mo. Por tanto, cuando investigador@s, agentes del 
Estado o de la cooperación internacional afirman que 
las comunidades campesinas indígenas y/o amazóni-
cas, no están de acuerdo con los actuales modelos de 
desarrollo, son opositores del crecimiento económico 
del país, de la modernidad y de la globalización, sim-
plemente no han sido ni siquiera capaces de com-
prender cada manera particular de ver las cosas y 
mucho menos podrán dialogar –interculturalmente– 
entre diversas formas de validación de conocimien-
tos. 
 
La mecanismos de sobrevivencia indígena-andina de 
más de quinientos años ha convivido y convive, se ha 
relacionado y se relaciona cotidianamente con la glo-
balización económica, el crecimiento técnico-
científico, la proliferación de información, y así como 
hay rechazo de elementos exógenos nocivos e in-
compatibles, también rescata, incorpora y asume po-
sitivamente elementos que han sido y son favorables 
materialmente, a manera de “inclusión complementa-
ria”

6 (Estermann, 1998; Medina, 2012). Por ejemplo 
                                                         

6  Josef Estermann (1998) destaca la “inclusión complementa-
ria”, como una acción-interacción heterogénea-
complementaria-compatible con las diferencias dentro de la 
heterogeneidad, en el que la persona andina es capaz de to-
mar “muchos elementos de ámbitos culturales distintos, en el 

seno de su propia cultura”, quedando por fuera las categorías 

occidentales de purismo, autenticidad, coherencia, identidad, 
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la llamada “economía de la reciprocidad = sistema 
económico alternativo” (Medina, 2012), por la que 

durante milenios, esa condición sui generis de reci-
procidad andina, sigue funcionando en el mundo an-
dino7, algo que nosotros hemos ido haciendo, aunque 
no nos demos cuenta o no tengamos la seguridad de 
ello, con la mano de las herramientas que ofrece el 
capitalismo, la persona andina a la vez, rechaza y 

acepta, “lo que no quiere (el sistema de intereses de 
acumulación de capitales y la competencia en todas 
las facetas de la vida), y lo que sí le interesa conser-
                                                                                                     

consistencia, más aun cuando “hay alternativas concretas 

más allá de las dicotomías y antagonismos conceptuales y 
culturales”. En consecuencia entre la modernidad y la tradi-
ción en la que viven las personas andinas, no hay contradic-
ción ni sucesión, sino hay relacionalidad y complementarie-
dad, “como dos aspectos permanentes de la misma realidad”. 

ver Estermann, Josef. 1998, pp. 288 y 290. 

7  Las relaciones económicas que prevalecen en una economía 
de reciprocidad, como es en el caso de la cultura andina 
(aymara) según Javier Medina (2012) son: a) Las relaciones 
humanas no son aisladas como en el sistema capitalista; b) 
La importancia de compartir los logros materiales con la 
comunidad y no la acumulación capitalista; c) El modo de 
producción es una mezcla entre lo comunitario y lo privado 
(la tierra comunitaria y la producción privada); d) La natura-
leza no se explota irracionalmente (se produce lo que se ne-
cesita y lo que importa no es únicamente el ser humano, sino 
también los cerros, los ríos, las plantas, los animales, las di-
vinidades, es una economía cosmocéntrica; e) La tecnología 
andina proviene de la observación de la naturaleza y no de la 
técnica; y f) La presencia de lo humano (ausencia de miseria 
absoluta), y de las relaciones personales y locales, que pose-
en también elementos negativos, al impedir el intercambio 
de productos y saberes a grande escala y distancia. ver Me-
dina, Javier. 2012, s/p. 
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var (una democracia que apueste por el equilibrio 
entre propiedad privada y bien común; una economía 
de mercado reguladora de los monopolios; un sistema 
bancario que facilite el bienestar común)”

8. Por tanto 
“el runa/jaqi ni es tradicionalista y conservador, ni 
ingenuo o ilimitablemente manipulable; sabe “discer-
nir con los espíritus” y retener lo valioso y provecho-
so. No es dogmático en su resistencia y defensa de lo 
propio, ni pierde el rumbo en el proceso de la “incul-
turación” de elementos foráneos”

9 (la palabra en cur-
siva es mi agregado). 
 
Las personas “quechua y aimara (1985), harakbut y 

ese eja (2006), shipibo-konibo (2007), yine y as-
haninka (2008), kakataibo, matsigenka, kandozi-
chapra y awajún (2009), jaqaru y shawi (2010), no-
matsigenga y yanesha (2011), cashinahua (2012), 
wampis, secoya, murui-muinan y sharanahua (pen-
dientes de aprobación sus alfabetos oficiales), […]”

10 
                                                         

8  Ídem. 

9  Estermann, Josef. 1998, pp. 288. 

10  Los años que aparecen en los paréntesis, según la Dirección 
General de Educación Intercultural Bilingüe y Rural del Mi-
nisterio de Educación de Perú, se corresponden con el año en 
que cada lengua cuenta con alfabetos normalizados. En el 
Perú se han identificado cuarenta y siete lenguas originarias, 
de las cuales solo veinte cuentan con alfabetos consensuados 
y aprobados por esta instancia del Estado. Por regla general, 
se dice que únicamente desde la oficialidad manifiesta, se 
puede dar fe de la existencia de pueblos indígenas asentados 
en la región andina y en la amazonía peruana, mientras tanto 
las excepciones permanecerán en el anonimato, en la ilegali-
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y entre otros pueblos indígenas, que aparecen tam-
bién geográficamente situados en distintos países 
latinoamericanos, tales como Chile, Argentina, Boli-
via, Perú, Ecuador, Colombia, Venezuela, Brasil, 
Paraguay, Surinam […], aunque es de especial interés 

la “ecoregión andina”, la que es atravesada por los 
siete primeros países mencionados (Enríquez, 
2005:51 y ss.). Nos revela la existencia de culturas 
diferentes a lo largo y ancho de los cinco(seis) conti-
nentes, de “tantos mundos como culturas existen” 

(Grillo, 1996), de “tantas culturas como racionalida-
des existen” (Peña, 1993), de “tantas diferentes sis-
temas tecnológicos en el mundo cuantas culturas 
hay” (Claudio Álvarez, 1980; citado por Van Kessel, 
1996:33), de tantas formas de vinculación del ser 
humano con el mundo natural y divino, de tantas 
formas de ser mujer, de tantos sistemas sexo/género, 
[…]. 
 
La(s) cultura(s) andina(s), con su propia cosmovisión, 
sabiduría, pensamiento y racionalidad, revela que 
cada suceso por el que atraviesa las relaciones del 
hombre y la mujer andina (aymara) con su medio 
social, natural y sobrenatural –tres dimensiones que 
cobran, crean y crían vida en el mundo andino– se 
interrelacionan mutuamente, coexisten en diálogo, 

                                                                                                     
dad, y estado de inexistencia. Esta información ofrecida, 
también nos da cuenta que la cuestión indígena en el Perú, 
desde la oficialidad, es un asunto novedoso, complejo y difí-
cil de abordar. 
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intercambio y reciprocidad con “cariño, respeto y 

cuidado”
11. Por lo tanto, la racionalidad andina es un 

saber-hacer colectivo-acumulado vivido y sentido, 
transmitido en la cotidianidad vivencial de forma oral 
y actitudinal, “observando, escuchando y hablando”, 

a través de los cuentos, los rituales, las narraciones, 
los textiles, las costumbres, los cantos, las lenguas, 
[…], elementos que para la ciencia moderna no son 

garantía de rigor científico. De ahí que su condición 
particular se caracterice fundamentalmente, por una 
fuerte presencia simbólica, la relacionalidad del todo, 

                                                         

11  Ese respeto, cariño, responsabilidad, cuidado y gratitud del 
que se habla, como uno de los aspectos en el fundamento de 
la cosmovisión andina, según lo explica Porfirio Enríquez 
(2005) se debe a que: a) La persona andina no trata a los 
animales y plantas como seres de su propiedad, sino son 
transitoriamente prestados por las deidades, para que la co-
munidad humana pueda asegurar su existencia; b) La abun-
dancia o escasez de los animales y plantas depende del trato 
respetuoso y de la dedicación que haga la persona andina du-
rante el proceso de crianza, para hacer posible la continuidad 
de la vida humana, es por ello, importante cumplir con ritos 
y ceremonias de producción y agradecimiento de la pacha-

mama; c) La familiaridad y encariñamiento entre las perso-
nas, los animales y las plantas; d) El diálogo reciproco, igua-
litario y armónico entre las personas, los animales y las plan-
tas ( no hay supremacía antropocéntrica); e) Las plantas y los 
animales conversan, sienten, se quejan, lloran, dan muestras 
de cariño, de odio, de alegría y de tristeza, estas crecen, se 
multiplican y mueren, por eso, se sanciona moralmente el 
desprecio o el mal trato a los animales y las plantas; f) Las 
consecuencia del mal trato a los animales y a las plantas, es 
la disminución del número de animales o la escasez o la 
pérdida de los alimentos; y g) La mutua crianza. ver Enrí-
quez Salas, Porfirio. 2005, pp. 159-161. 
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y la polaridad sexual complementaria (Estermann, 
1998).  
 
La presencia simbólica12, tiene que ver cómo la reali-
dad está presente y se la concibe, no es conceptual, ni 
instrumental, ni abstracta, ni lógica, ni lingüística, ni 
racionalista; es un re-crear de la realidad misma de 
manera ritual y ceremonial13. Es en la relación cere-
monial-ritual que se es parte de la realidad sentida y 
vivida, y es la realidad que “se revela como un con-
junto ‘holístico’ de símbolos significativos para la 
vida cotidiana” (Estermann, 1998:94). Es por eso, 
que la pachamama no representa “una realidad obje-
tiva e inerte, sino un símbolo vivo y presente en el 
círculo de la vida, de la fertilidad y retribución, del 
orden cósmico y ético (ídem.)”. 
 
Uno de los principios básicos en la cultura andina 
(aymará), es el principio de relacionalidad, “el núcleo 

principal del pensamiento andino, opuesta a cualquier 
forma de aislamiento, individualización y absolutiza-
ción del individuo” (Medrano, 2012:22), por el cual, 

todo es y está en relación, cada acontecimiento en el 
                                                         

12  “El ´símbolo´ es la presentación de la ´realidad´ en forma 
muy densa, eficaz, y hasta sagrada; no es una mera ´re-
presentación´ cognoscitiva, sino una ´presencia vivencial´ en 
forma simbólica […]”. ver Estermann, Josef. 1998, pp. 92 y 
ss. 

13  Para la persona andina la realidad, “es un todo holístico, un 

conjunto de seres y aconteceres interrelacionados”. ver ídem. 
pp. 116. 
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pensar, en el actuar y en el sentir de la persona andi-
na, está inmerso y acompañado en/de un conglome-
rado de “relaciones múltiples” (Van Kessel, 1996; 
Estermann, 1998), de un@s con otr@s. Es por tanto 
una condición, sine qua non, para la existencia de la 
vida en sus dimensiones cósmica, antropológica, éti-
ca, social, ya que sin relación simplemente nada exis-
te. De ahí que la chacana represente el cruce, “puente 

cósmico, punto de transición entre dos entidades”
14, a 

través de la cual se hace evidente que nada “se en-
cuentra de manera aislada, apartada, separada, e indi-
vidualizada, al contrario, se establece una relación 

                                                         

14  Josef Estermann (1998) para ofrecer una mejor explicación 
del término, pone como ejemplo a la hoja de coca, la que se 
hizo muy conocida por sus propiedades para la alimentación 
y la salud de las personas, pero ante todo, como refiere este 
autor, es el elemento básico presente en todos los rituales 
andinos, es el medio/canal de conocimiento ritual-
interpretativo que comunica al yatiri (anciano con sabiduría) 
con los apus (cerro como deidad), con el presente, pasado y 
futuro a la vez. De esta manera “concentra en forma simbóli-
co-celebrativa y hasta mística a toda la pacha, a todo el cos-
mos” (pp. 166). Desde otra perspectiva, es interesante el tra-
bajo de Ana M. Pino (2012), quien elabora una crítica sobre 
la construcción de la chacana como símbolo, rescata los sig-
nificados de lo que se construye y entiende sobre la chacana 
y de cómo debiera entenderse a partir del sentido de la cultu-
ra andina, así concluye que “lo que hoy es el término ‘cha-
cana’, es resultado de ejercicios de elucubración o resignifi-
cación que se ha dado desde la cultura dominante a elemen-
tos de una cultura subalterna”, trayendo como resultado in-
evitable la ideologización, el misticismo y/o el esoterismo 
del signo y del término. ver Pino Jordán, Ana María. 2012, 
pp. 41-54. 
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dual recíproca […] manifiesta en diferentes ámbi-
tos”

15.  
 
A través del principio de correspondencia se estable-
ce una relación simbólica –de igual a igual con el 
mismo valor y peso– mutua, bidireccional, en “ar-
monía y simetría”

16, no causal, ni inferencial, ni 
jerárquica, entre dos campos de la realidad. Donde 
los “distintos aspectos, regiones o campos de la reali-
dad se corresponden de una manera armoniosa” (Es-
termann, 1998:123). Por ejemplo, la correspondencia 
que se establece en la esfera terrenal (kay 

cha
17/mundo donde se vive), es espacial y también 

                                                         

15  En el análisis que hace Josef Estermann (1998) sobre los 
cuatro principios que componen la “filosofía andina”, des-
prende del principio de relacionalidad, como formas extra-
lógicas los otros tres principios (reciprocidad, complementa-
riedad y correspondencia) en los aspectos afectivos, ecológi-
cos, éticos, estéticos y productivos. 

16  Para Juan Juárez Mamani (s/f) la armonía y la simetría son 
dos elementos que ofrecen una mejor explicación del princi-
pio de correspondencia. 

17  En los estudios andinos que abordan la cosmovisión andina 
hacen casi siempre mención a su sentido holístico (relacio-
nal) de las tres dimensiones que la componen: el kay pacha 
(mundo donde se vive), el uku pacha (mundo de las entrañas 
de la tierra) y hanaq pacha (mundo sideral), diferente al sen-
tido antropocéntrico característico de la religión cristiana, 
donde el mundo terrenal se asocia con la fe y el miedo, el 
mundo infernal con la maldad, el pecado y el sufrimiento, y 
el mundo celestial con el cielo y el paraíso. Estermann 
(1998) ha subrayado que muy a menudo a través de la evan-
gelización cristiana se ha traducido hanaq pacha como cielo 
y kay pacha como tierra.      
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temporal, “es la realidad tal como se nos presenta 

simbólicamente, es el aquí y ahora” (ídem. 158-159); 
o la correspondencia entre lo cósmico-lo humano, la 
vida-la muerte, el hombre-la mujer, arriba-abajo, de-
recha-izquierda, etc. 
 
 Según Josef Estermann (1998), el principio de com-
plementariedad es la especificación de los principios 
de relacionalidad y de correspondencia, por el cual 
“ningún ente y ninguna acción existe nonádicamente, 

sino siempre en coexistencia con su complemento 
específico” (pp.126), es en y con este complemento 
que se llega recién a la plenitud, haciendo un todo 
integral armónico. De esa manera, ambas partes, 
siempre opuestos dinamizadores –no excluyen-
tes/antagónicos, sí inclusivos complementarios–, son 
a la vez, necesarios-imprescindibles-complementarios 
y se integran (simbólicamente) hacia un todo comple-
to-integral-complementado. Ejemplos de opuestos 
complementarios que viven inseparablemente juntos 
son: masculino y femenino, sol y luna, cielo y tierra, 
claro y oscuro, día y noche, etc. 
 
Y por el principio de reciprocidad, siguiendo al mis-
mo autor, “es una expresión a nivel pragmático y 

ético del principio de correspondencia, que antes de 
ser una relación de interacción libre y voluntaria, es 
un deber cósmico” (pp.131-132). Un deber que con-
siste en recompensar algo por la inversión, el esfuer-
zo o la acción que supuso, ese algo por otro algo, en 
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las mismas condiciones y con la misma magnitud, o 
sea una inter-relación bidireccional recíproca –per-
sona > persona/persona > naturaleza/persona 
> divino– que recién toma sentido o cumple su fin 
en la correspondencia a través de acciones recíprocas. 
Esta se da en diferentes esferas o ámbitos, sea en lo 
económico, familiar, social, natural, ético, espiritual, 
produciéndose un intercambio de bienes, personas, 
sentimientos, etc. Entre los ejemplos a destacar esta 
el rito a la pachamama, un acto de reciprocidad por 
antonomasia en el mundo andino, se realiza princi-
palmente para pedir permiso ante la intervención que 
haremos y en reciprocidad recibiremos una buena 
cosecha, o por otros acontecimientos; el ayni, la ayu-
da mutua “si yo te ayudo hoy en…, tú otro día me 

ayudaras”; y la crianza y educación de l@s hij@s, 

para que en la vejez de sus progenitores correspondan 
recíprocamente, cuidándolos y atendiéndoles. 
 
Así la interacción, el intercambio, la conversación, la 
afectividad, que no es estática sino fluida, a través de 
las relaciones de corresponsabilidad, de complemen-
tariedad y de reciprocidad mencionadas, que produ-
cidas entre las tres grandes dimensiones o componen-
tes del cosmos18 o “la triple armonía social, ecológica 

                                                         

18  Estas tres dimensiones o componentes de la pacha, aparecen 
en los trabajos de Eduardo Grillo Fernández (1996), Juan 
Van Kessel (2004[1996]), Josef Estermann (1998). Estos au-
tores comparten la afirmación, que todo acto de desequili-
brio, desajuste, violación y acción individual tiene que ser 
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y ética” (Enríquez, 2005:86): a) La comunidad 

humana (runakuna: gente andina); b) La comunidad 
de la naturaleza (sallqakuna: animales, vegetales y 
minerales); y c) La comunidad de las deidades 
(wak’akuna: lugares sagrados); son las que confor-
man ontológicamente, epistemológicamente y ética-
mente el mundo andino, y las que componen el fun-
damento del sumak kawsay

19
, “la meta final en el 

mundo andino” (ídem.). De ahí que se afirme que la 
cosmovisión andina es agrocéntrica (Enríquez, 2005; 
Van Kessel, 1996) cosmocéntrica (Medina, 2012), 
personificada en la pachamama (mujer-madre, ferti-
lidad-materna y creadora-criadora de la vida), donde 
todos los elementos de estas tres dimensiones, 

                                                                                                     
reparado, restaurado, re-armonizado, re-equilibrado ritual-
mente, ya que un no hacer causa daños, como las lluvias 
abundantes, la sequía, las granizadas, el hambre, las enfer-
medades, etc. 

19  El “Sumak Kawsay” (quechua) o “Suma Qamaña” (aymara) 

traducidas como en el Buen Con-Vivir, es una denominación 
con bastante uso, resonancia y debate en estos últimos años 
en países como Bolivia, Ecuador (principalmente) y Perú 
(recientemente), tanto al interior de los movimientos indíge-
nas, de la academia y de los Estados, las posturas a favor y 
en contra son muy variadas. Desde una mirada multicultura-
lista, esta propuesta emergida desde la lucha reivindicativa 
de los pueblos indígenas, incluso en las cartas constituciona-
les de Ecuador y Bolivia se ha introducido expresiones ay-
maras y quechuas que dan cuenta de ello, no son más que un 
conjunto de “expresiones retóricas carentes de aplicación 

práctica” (Tortosa, 2009), porque simplemente la condición 

humana que le es otorgada es subjetiva-ética y no objetiva-
práctica y tiene solo importancia y cabida en el terreno 
simbólico del pensamiento occidental. 
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son/somos seres vivientes, no es una cualidad única 
de los seres humanos, de las plantas o de los anima-
les, también lo son, los ríos, piedras, cerros, lagunas, 
el sol, la luna, las estrellas, […]. Es por ello que “to-
dos son parientes, todos pertenecemos a nuestra co-
munidad a la que criamos y ella a su vez nos cría, la 
vida sólo es posible en la simbiosis de la comunidad” 

(Grillo, 1996:72). 
 
Esta forma de ser y estar en el mundo andino, que 
tiene como fuente de vida a la pachamama, ejerce su 
vigencia con su propia cosmovisión ética, política, 
económica, cultural, religiosa, que se ha visto con-
frontada, por ser opuesta a ella, con otra visión de la 
vida, del tiempo y del espacio, es la racionalidad oc-
cidental20, cuya conciencia ha reconocido y reconoce 

                                                         

20  Antonio Peña Cabrera (1993) elabora una contrastación entre 
la racionalidad occidental y la racionalidad andina, resaltan-
do las diferencias que resultan una de otra, y a efectos de no 
usar varias veces las palabras, la persona occidental (A) y la 
persona andina (B), le hemos asignado una letra en mayús-
cula para identificarlas. El contraste es el siguiente: (A) parte 
de lo universal hacia lo particular (hipotético deductivo), (B) 
conoce lo concreto, el detalle, es profundamente intuitivo; 
(A) tiene conocimientos generales y totalizantes, homoge-
neizando el conocimiento y la naturaleza, (B) tiende a la di-
versificación y a la variedad, que luego la enriquece en su 
aceptación a lo plural; (A) se acerca al conocimiento para te-
ner control y dominio de la realidad, (B) convive con lo que 
le rodea, busca la convivencia con la naturaleza y la inmer-
sión en su seno como fuente de vida y renovación; (A) con-
cibe la realidad como una máquina que hace posible el desa-
rrollo de la ciencia y la tecnología occidental, recrean la na-
turaleza como mecanismo de autorregulación, (B) nunca in-
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los aportes de la cultura andina, pero la mira y la 
quiere mantener desde el estado de marginalidad que 
le otorga, para luego nosotr@s asumirlo como tal. De 
manera que continuamos sobreviviendo en la diáspo-
ra del saber y de las acciones coloniales, que no le 
interesa la visión andina, cuyos aportes reconocidos y 
valorados se hacen bajo denominaciones esencializa-
das, minimizadas, animizadas, y místico-exotizadas, 
como economía informal, curanderismo/chamanismo, 
hablantes de dialectos, religiosidad pagana/popular, 
hacedores de artesanía, […] o como diría Eduardo 

Galeano (2002) los indígenas son “los nadies” que no 

hablan idiomas, sino dialectos; que no profesan reli-
giones, sino supersticiones; que no hacen arte, sino 
artesanía; que no practican cultura, sino folclor. Que 
cuando las evocamos como simples recuerdos de 
nuestro pasado sociocultural, nos produce rechazo, 
nostalgia, resignación y hasta frustración cultural, y 
ante ojos exógenos, esencialismo étnico materializa-
do en el patrimonio de la humanidad o en las vitrinas 
de los museos. Por eso, es ya tiempo de considerar el 
sentido propio de la experiencia de vida de cada cul-
tura y su manera de pensar, sentir y actuar en/con 
el/los mundo(s). 
 
                                                                                                     

terpuso instrumento alguno entre él y la naturaleza, su rela-
ción es vital y casi mágica; (A) es causalista, (B) está atenta 
a como las cosas nacen, crecen y se reproducen siguiendo su 
propio curso; (A) el futuro es abierto y el pasado es cerrado, 
(B) el pasado esta adelante con toda la riqueza de las expe-
riencias concretas. (pp. 45-47).    
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2. La relación mujer-naturaleza en la cultura  

aymara 

 

Ponemos énfasis que en un contexto de diálogo recí-
proco y sensitivo como es el mundo andino, se hace 
vital interpelar y dejarnos interpelar por/en la cosmo-
visión andina (aymara), ya que corremos el riesgo de 
que “toda interpretación es nuestra interpretación” 

(Panikkar, 2002:47), para así conocer, comprender, 
analizar, relacionar, interpretar, […] la(s) relación(es) 

dual(es), no sólo entre mujer-naturaleza, sino entre 
otras inter-relaciones duales, recíprocas y comple-
mentarias. Más aun cuando las herramientas concep-
tuales y analíticas exógenas a la cultura andina, no 
permiten oír ni entender el punto de vista de las muje-
res aymaras, invadidas y silenciadas por el androcen-
trismo, el antropocentrismo, el euro/usa-centrismo y 
el patriarcado occidental. Esto se deba quizás, como 
lo advierte Henrietta Moore desde una mirada crítica 
antropológica feminista, por la “insuficiencia al basar 

sus cuestiones teóricas en cómo se manifiesta y es-
tructura la economía, la familia, y los rituales a través 
de la noción de género, en lugar de examinar cómo se 
manifiesta y se estructura la noción de género a 
través de la cultura” (1991:22). 
 
Lo anterior da pie para señalar que los cuatro princi-
pios de la cultura andina, desarrollados en parágrafos 
anteriores, ”revelan que en las relaciones sociales, 

económicas, políticas, éticas y espirituales desarro-
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lladas en los Andes, […] “todo es hombre y mujer a 

la vez (ukuy ima / qhariwarmi)”, donde el hombre y 

la mujer son opuestos complementarios y la posición 
jerárquica entre ambos sería funcional y no excluyen-
te, o dicho de otra manera, “los opuestos no son ex-
cluyentes, sino incluyentes”

21. De manera que esto 
constituiría el fundamento de esa otra manera de en-
tender, en términos occidentales, la equidad de géne-
ro, pero a partir de una visión de la cultura aymara”

22 

                                                         

21  Esta afirmación también se corresponde con otro componen-
te de la racionalidad andina, la complementariedad sexual o 
“polaridad sexual complementaria” (Estermann, 1998), entre 

masculino (qhari/chacha) y femenino (warmi), donde todo 
es sexuado y penetra a todos los ámbitos de la inter-relación, 
“esta condición revela la complementariedad entre masculi-
no y femenino, como conditio sine qua non de formar una 
unidad supra-individual concreta” (pp.208). No cabe la inde-
pendización o autonomía de uno de ell@s, lo que se reivin-
dica es una “igualdad valorativa (equi-valencia) entre varón 
y mujer” (pp.211), donde esa posición igualitaria-horizontal 
se orienta hacia la constitución de una unidad bipolar. Así es 
muy usual en la cultura andina que ambos desempeñen fun-
ciones del ámbito público y del ámbito privado, por ejemplo: 
el pastoreo, la economía, las labores agrícolas, la comerciali-
zación no es un ámbito privilegiado del hombre, la mujer 
también está involucrada en dichas labores. 

22  Ante las descripciones, explicaciones e interpretaciones 
hechas desde la racionalidad occidental sobre las relaciones 
entre hombres y mujeres en la cultura andina, nos/me ha 
surgido la necesidad de reflexionar/recuperar esa otra mane-
ra diferente de concebir la equidad de género vista desde la 
cultura aymara, a lo que hemos/he denominado chachawar-

mi, rescatando el sentido cultural, antropológico, semántico 
y ritual que se desprende y acompaña a este término. Para 
mayor detalle ver Medrano Valdez, Yanett. 2012, pp. 11-37.  



166 
Yanett Medrano Valdez. Pp.146-198. 

 

(Medrano, 2012:26), a través del chacha-warmi
23 

(jaqi).  
 
Es preciso también señalar que los estudios de género 
en la cultura andina (quechua y aymara), abordados a 
través de los estudios etnográficos, históricos y an-
tropológicos por varias investigadoras extranjeras, se 
han movido entre dos polos; por un lado, el rechazo 
al esencialismo andino, sea en el género, el parentes-
co, la organización económica, social y cultural; y 
por el otro lado, el rescate-liberación de la mujer 

andina silenciada y oprimida. Entre los estudios que 
queremos destacar24, se encuentra por ejemplo: El 
trabajo de Ina Rösing (1997) “Los diez géneros de 

Amarete, Bolivia”, señala que es una tarea compleja 

de abordar el tema del género es los Andes, en la co-
munidad indígena de Amarate - Bautista Saavedra - 
La Paz en Bolivia, existen diez géneros, donde las 

                                                         

23  El chacha-warmi, se constituye como “un cuerpo dual com-
plementario en el que sus componentes se vinculan e inter-
actúan […]. Esta idea concibe la igualdad de estatus y posi-
ción de los componentes, para acentuar el equilibrio conyu-
gal”. ver ídem. y Mamani, Manuel. 1999, pp. 308. 

24  Denise Y. Arnold ha compilado un conjunto de estudios 
andinos de género en los Andes que se han llevado a cabo 
durante la década de los 90 del siglo pasado, los temas están 
divididos en siete partes: 1) Nuevas fronteras: los límites de 
género en los Andes; 2) Género y lenguaje en los Andes; 3) 
Género en los mitos andinos; 4) Género y propiedad; 5) 
Conflictos de género con la patria potestad en el S. XIX; 6) 
Género y el estado incaico; 7) Género y representación; ver 
Arnold, Denise. Más allá del silencio. Las fronteras de 

género en los Andes. La Paz, Bolivia: ILCA/CIESE. 1997. 
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personas a la vez poseen género(s) biológico(s) y 
simbólico(s), que se extraen de la relación con lo 
masculino y femenino en varón y mujer, con las di-
mensiones abstractas, con las del medio ambiente y la 
naturaleza, y con las del ejercicio de cargos comuna-
les, con consecuencias prácticas en el estatus, las li-
bertades, las obligaciones y tareas, y el empareja-
miento de las mujeres y hombres. El de Lynn Sikkink 
(1997) “El poder mediador del cambio de aguas: el 
género y el cuerpo político condeño”, investiga sobre 

el uso del agua como elemento mediador entre los 
sexos, “para mostrar como el agua da significado a 

las relaciones comunales y a la relación entre los se-
res humanos con su ambiente compartido, que a ve-
ces se percibe como un cuerpo dividido en una serie 
de oposiciones dualistas” (Sikkink, 1997:93-94), ella 
concluye que los dualismos entre “arriba y abajo y, 

masculino y femenino se destacan y se equilibran, 
aunque su integración ha de quedar siempre incom-
pleta […], la fluidez del agua le da la calidad de “en 

medio” en el cuerpo y dentro del cuerpo comunal en 

el rito del yaku  cambio […]” (ídem. 122). Y el traba-
jo de Billie Jean Isbell (1997) “De inmaduro a duro: 

lo simbólico femenino y los esquemas andinos de 
género”, la importancia de esta investigación, además 

del uso de categorías analíticas que propone como la 
androginia

25 y lo simbólico femenino
26 para referirse 

                                                         

25  La autora utiliza el término de androginia en reemplazo a la 
complementariedad andina, “en el esquema andino de géne-
ro no es simplemente una complementariedad final. Al con-
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al género en los Andes, también detenidamente ob-
serva la constitución de género en el curso de la vida 
humana, a manera de metáfora con el ciclo del creci-
miento vegetativo; y entre las conclusiones que refie-
re: “[…] la tierra perpetuamente embarazada es un 

componente importante de la cualidad no-marcada de 
la femineidad como una categoría de género […]. La 

Pacha Mama, tierra femenina reproductiva, engloba 
también, con frecuencia, a la masculinidad […]. La 

subordinación de las mujeres en los Andes no es uni-
versal. Encontré que las mujeres tenían un gran po-
der, tanto económico como simbólico […]”; estas 
afirmaciones han de ser tenidas en cuenta, sobre todo 
si nos ponemos a pensar ¿en qué medida el patriarca-
do ha transformado y/o distorsionado los conceptos 
andinos?. 
 
Vamos viendo como la presencia simbólica, la rela-
cionalidad del todo, la complementariedad sexual, la 

                                                                                                     
trario la androginia debería pensarse como una “sinécdo-
que”: la totalidad andrógina es más grande que la suma de 
las partes femeninas y masculinas. En el juego dinámico del 
género, una puede enfatizarse sobre la otra en cualquier 
momento, pero el todo es siempre el campo de referencia 
más amplio”; ver Isbell, Billie Jean. 1997, pp. 259. 

26  Desde nuestra interpretación, la autora con el uso de este 
término quiere referirse a la forma en que lo femenino en-
globa a lo masculino, donde se presenta a “lo femenino, co-
mo una abstracción, es una categoría no marcada, mientras 
que la del masculino está elaborada o marcada”. ídem. pp. 
253. 
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polaridad sexual/bisexual
27

 (Estermann, 1998), a ve-
ces se olvida, al momento de hacer las explicaciones 
interpretativas y comparativas. Una situación que 
además de generar violencia epistemológica por el 
traslado y uso de categorías analíticas exógenas a la 
nuestra, a su vez, nos ha despojado y nos sigue des-
pojando de todo intento de construir nuestra propia 
propuesta epistemológica y proyecto político, que 
alimentada con los encuentros de sur y norte, de tra-
dicional y moderno, de conciencia feminista e indí-
gena, nos de paso a establecer diálogos de/re-
constructivos en sentido dialogal, teniendo en cuenta 
que ir más allá de las categorizaciones y conceptuali-
zaciones dominantes, buscamos ante todo que “nues-
tros intentos de entender el mundo de las mujeres 
andinas, y romper las fronteras existentes en los estu-
dios de género, tampoco es necesario sacarles pala-
bras por la fuerza” (Arnold, 1997:51). 
 
Se habla mucho de la relación que se establece en el 
mundo andino entre el ser humano con la naturaleza, 

                                                         

27  La polaridad sexual también funciona de manera bisexual, en 
lo masculino a su vez puede estar presente lo femenino y vi-
ceversa, por ejemplo se sabe que el lado derecho y arriba 
está asociado con lo masculino y el lado izquierdo y abajo 
con lo femenino, pero sucede que arriba se encuentran el sol 
(masculino) y la luna (femenino), y abajo se encuentran el 
hombre (masculino) y la mujer (femenino), o cuando la pa-

chamama (femenino) es fecundada pero el sol (masculino) y 
la lluvia (femenino).   
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donde la persona (jaqi)28 es parte integral del cosmos 
(pacha), donde no hay diferencias con antagonismo 
y/o jerarquía entre ambos, tal como se ha explicado. 
Hay una vinculación y asociación con lo natural, de-
bido a que los acontecimientos y las cosas que suce-
den se dan como los procesos biológicos, Van Kessel 
(2004[1996]) lo ha denominado “pensamiento semi-
nal”29, debido a que la relación –de diálogo respetuo-
so, recíproco y complementario– que establece la 
persona andina con el medio natural “(mundo vivo y 

vivificante) es de criar la vida y dejarse criar” (Van 
Kessel, 1996; Grillo, 1996), al ritmo de la fertilidad 
de la pachamama y de la dimensión simbólica-ritual, 
presente durante el ciclo de vida de la persona andina. 
 

                                                         

28  El término aymara jaqi se traduce como persona, hacerse 
gente, hacerse persona adulta y responsable. Es la persona 
que está en relación(es) de forma holística con el todo, asu-
me una “identidad dialógica de correspondencia reciproca 

con el orden cósmico, con la pacha”. ver Pérez Quispe, Julio. 
2008, pp. 44-45. La persona andina asume esta condición 
cuando da inicio a la vida conyugal, jaqichasiña (hacerse 
personas en pareja, conversión en persona adulta, comple-
mentación plena de dos personas en su relación con su co-
munidad, con las naturaleza y con las deidades). 

29  En palabras del autor, la calificación del pensamiento andino 
como seminal, obedece a que todo lo que acontece en el 
mundo andino, “[…] brotan por la fuerza vital y generadora 

del universo divino -Pachamama- crecen, florecen, dan fruto 
y se multiplican cuando las condiciones son favorables y 
cuando son cultivados con cariño, respeto y comprensión”. 

Ver: Van Kessel, Juan. 2004[1996], pp. 34. 
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Haciendo un pequeño paréntesis, sobre la presencia 
simbólica-religiosa, presente en los actos que desa-
rrolla la persona andina, su importancia y trascenden-
cia se encuentra, en que mediante pequeñas o grandes 
ceremonias-rituales, lo que se busca es que esos actos 
en la vida y experiencia de la persona andina perdu-
ren en el tiempo cíclico, con eficiencia, durabilidad y 
sostenibilidad. Esto se aprecia por ejemplo, en la pro-
ducción agropecuaria (desde la preparación de la tie-
rra hasta la cosecha y durante el ciclo de vida de los 
animales); en la construcción de las casas, caminos, 
corrales; en las transacciones comerciales; en la eje-
cución de la medicina andina; en los desarraigos de 
algún familiar; en el matrimonio; en la elección de 
autoridades; en el nacimiento y la muerte […]. Tal 

dimensión simbólica-subjetiva solo es tenida en cuen-
ta con fines folclóricos y mercantiles y es todo un 
reto/dificultad para una sistematización de objetivi-
dad científica. 
 
Retomando la vinculación de la persona andina con 
lo(a) natural(eza), en una relación en la que no úni-
camente están involucradas las mujeres, lo están tam-
bién los hombres, no de manera secuencial o separa-
da, sino como un todo (sujetos opuestos, complemen-
tarios e integrados), como jaqi, establecen un sistema 
de relaciones con el mundo natural personificada en 
la pachamama. Desarrollan una “conciencia natural” 

(Estermann, 2004[1997]), que puesta en práctica, 
desencadenan acciones de protección, de cuidado, de 
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profundo respeto, de familiaridad entre todos los se-
res –los cerros, los ríos, las lagunas, los animales, las 
plantas, los seres humanos, […]– que habitan la pa-

cha
30 o “relacionalidad cósmica/cosmos interrelacio-

nado” (ídem.) o “armonía dialéctica” (Shiva, 

1995[1988]). Consecuentemente las inter-relaciones 
desarrolladas con conciencia complementaria y reci-
proca se dan para la preservación y conservación de 
la vida.  
 
La interacción de la pachamama

31
 (mujer-madre, 

fertilidad-materna y creadora-criadora de la vida) con 
la warmi (mujer-madre, progenitora, intuitiva, que 
presiente y previene las cosas), le asigna a la mujer 
aymara, a la vez, una identidad individual y colectiva, 

                                                         

30  Eduardo Grillo, define pacha como “es el microcosmos, el 

lugar particular y específico en que uno vive. Es la porción 
de la comunidad de la sallqa o -naturaleza- en la que habita 
una comunidad humana, criando y dejándose criar, al ampa-
ro de un cerro tutelar o Apu que es miembro de la comuni-
dad de huacas o -deidades-“. ver Grillo Fernández, Eduardo. 
1993, pp. 16.  

31  La pachamama en la traducción hecha al español es conoci-
da como “madre tierra”. Para el mundo andino además de ser 
asociado y vinculado con lo femenino -el principio cósmico 
femenino-, es más que tierra y recursos naturales, “es el todo 

del mundo andino que se re-crea continuamente buscando 
armonía y equilibrio” (Grillo, 1993:16), es un organismo vi-
vo que siente, que se enoja, se tiene sed, que es intocable, 
que alimenta. Es por ello que la persona andina no puede ac-
tuar a su antojo y por propio interés, tiene que “respetar el 

ritmo orgánico de nacimiento, crecimiento, y reproducción, 
la polaridad entre vida y muerte, siembra y cosecha” (Ester-
mann, 1998:177). 
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como generadora de vida y matriz reproductiva; ellas 
representan principalmente la producción, la trans-
formación y la  distribución continua de los alimentos 
de la casa, la fertilidad de las chacras, la procreación 
de los animales y la sostenibilidad económica fami-
liar. De manera que esta interacción mutua, de mujer-
naturaleza, de “dualidad en la unidad”

32 (Shiva, 
1995[1988]:79), legítima la recuperación y la impug-
nación –deconstructiva-descolonizadora– de otras 
formas de interacción entre ambas, en tanto “fuentes 

de vida y riqueza, […], sujetos activos que mantienen 

y crean los procesos vitales” (ídem. 87). Más aun 
cuando desde el conocimiento occidental se la com-
prende de forma binaria33, opuesta, reduccionista, 
fragmentada y jerárquica, y escapar de esas divisio-
nes rígidas y de esos límites perturbadores se hace 

                                                         

32  Vandana Shiva (1995[1988]) define la interacción mujer-

naturaleza a través del principio femenino, un principio ba-
sado en el “Prakriti”, entendida como la naturaleza que crea 

y sustenta la vida surgida desde lo femenino, propiciando 
una armonía dialéctica entre lo masculino y lo femenino y 
entre la naturaleza y el ser humano, lo que no quiere decir 
que este principio este encarnado únicamente en la mujer, ya 
que masculino-femenino, persona-naturaleza permanecen in-
separables en unidad dialéctica. ver Shiva, Vandana. 1995 
[1988], pp. 95. 

33  La explicación que le da Vandana Shiva a la conformación 
de binarismos (macho-hembra, espíritu-materia, objetivo-
subjetivo, racional-emotivo, etc.) es que simplemente es un 
“modo de agresión y dominación masculina sobre la natura-
leza, la mujer y lo no occidental”, y de ninguna manera obe-
decen a las exigencias del método neutral, objetivo y cientí-
fico como normalmente se nos hace creer. ver ídem. pp. 47. 
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insoslayable, puesto que acarrea problemas frente a 
otras racionalidades que pretenden escapar de esas 
divisiones rígidas y de esos límites que no hacen más 
que ser destructores de otras formas de conocer la 
interacción entre ambas.  
 
Por eso que, todo rompimiento de la unidad coopera-
tiva de lo masculino y lo femenino, coloca al hombre 
despojado y apartado del principio femenino (Shiva, 
1995[1988]) y por encima de la naturaleza y de la 
mujer y a su vez separado de ambas, desencadenando 
no solo un desequilibrio armónico en el ser y estar en 
dualidad complementaria, además genera la desarti-
culación de muchas de las instituciones sociales, polí-
ticas, económicas, culturales y religiosas del sujeto 
colonizado. Ante ello, así como Vandana Shiva, abo-
ga por la recuperación y reivindicación del principio 
femenino, como “un desafío intelectual y político al 

mal desarrollo como proyecto patriarcal de dominar y 
destruir, de violentar, subyugar y desposeer a la mu-
jer y la naturaleza y prescindir de ambas” (1995:45), 

nos motiva a de-construir/re-construir la epistemolog-
ía andina, que pretende ser aniquilada y exterminada 
por la ciencia moderna y su método, ”violencia del 

reduccionismo”
34 (Shiva, 1995), con especial interés 

                                                         

34  Esa forma de violencia, para Vandana Shiva (1995[1988]), 
se materializa a través del patriarcado, como una expresión 
del poder científico y tecnológico que destruye sistemas 
ecológicos y conocimientos. 
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en su objeto de dominación, la “naturaleza extra-
humana” (Estermann,1998).  
 
Esas formas de dominación que ejerce la racionalidad 
occidental sobre la andina son: “a) El establecimiento 

de diferencias entre el ser humano y la naturaleza 
extra-humana; b) La inferioridad de la naturaleza 
frente a la superioridad racional inalcanzable del ser 
humano; c) La naturaleza extra-humana siempre que-
dará como objeto del sujeto humano cognoscitivo, 
transformativo y axiomático; y d) La independencia 
del ser humano con respecto a la naturaleza extra-
humana, el hombre es siempre espontáneo, espiritual, 
libre y autónomo, mientras la naturaleza es determi-
nada, material, instintiva y heterónoma”. (Ídem.). De 
forma paralela, Vandana Shiva, dirá que la destruc-
ción de los sistemas ecológicos y de conocimiento, 
trae como resultado cuatro formas de ejercer violen-
cia: “a) Violencia contra la mujer, al considerarlas 
como personas sin conocimiento; b) Violencia contra 

la naturaleza, al destruir su integridad a consecuencia 
de la manipulación científica; c) Violencia contra los 

beneficiarios del conocimiento, las mujeres son pri-
vadas del potencial productivo; y d) violencia contra 

el conocimiento, a través de la supresión y falsifica-
ción de los hechos declara irracionales los conoci-
mientos que son inimpugnablemente racionales” 

(1995:60). 
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El ecofeminismo, que hizo su aparición en los años 
70 del siglo XX en Francia, preocupado por las con-
secuencias ecológicas de las sociedades industrializa-
das, denunciaba tanto la dominación de las mujeres y 
de la naturaleza por la sociedad patriarcal, se ha ocu-
pado en extenso de la relación mujer-naturaleza, una 
corriente feminista que alberga en su interior a una 
pluralidad de miradas, hay tantas corrientes como 
autoras existen. Alicia Puleo (2011; 2013) desarrolla 
en términos globales, un interesante recorrido históri-
co-político de las diferentes posiciones teóricas que 
se han producido y se producen, a través de las de-
nominadas olas ecofeministas.  
 
“La primera ola, llamada clásica, radical o esencia-

lista (Susan Griffin, 1978; Rosemary Radford R., 
1976; Charlene Spretnak, 1978; Mary Daly, 1978), 
proceden del feminismo de la diferencia sexual, ela-
boran una crítica a los valores y principios de la cul-
tura patriarcal por considerar la cercanía de las muje-
res a la naturaleza (naturalización de la mujer) y la 
responsabilidad que recae en ellas como conservado-
ras de la vida, pero luego, por influencia del femi-
nismo radical que revierte la valorización del par pa-
triarcal, orienta su interés en la intersección que se 
produce entre ginecología, mujer y ecología (por la 
aptitud maternal las mujeres asumen una identidad de 
pacifistas, igualitarias y preservadoras de la naturale-
za, opuesto a los hombres competitivos y destructo-
res).  La segunda ola, llamada ecofeminismos espiri-
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tualistas del Tercer Mundo (Vandana Shiva, 1988; 
Ivone Gebara), a partir de la cosmovisión India, plan-
tean una crítica frente a la destrucción y violencia 
contra la naturaleza y la mujer, a consecuencia del 
mal desarrollo técnico occidental que ha colonizado 
el mundo entero, y para el caso de latinoamérica, 
influenciada por la teoría de la liberación se aboga 
por una ecojusticia, a favor de las víctimas de la des-
trucción de la naturaleza (mujeres, niñ@s, indígenas, 
[…]), se intersectan las categorías raza, género, clase, 
como cuestiones clave para la defensa y lucha ecoló-
gica (anti-racismo, anti-sexismo, anti-clasismo, anti-
antropocentrismo). La tercera ola, conocida como 
constructivista, ecologista (Val Plumwood, 1993; 
Bina Agarwal, 1996; Ynestra King; Mary Mellor, 
1997), las construcciones teóricas que elaboran sus 
autoras, se consideran más apropiadas debido a la 
solidez teórica de abandonar el esencialismo y misti-
cismo de las anteriores, se establece que las desigual-
dades de género, la experiencia de interacción de la 
mujer con el medio ambiente, la división sexual del 
trabajo, como factores de la globalización neoliberal-
capitalista-patriarcal ocasiona la explotación del me-
dio ambiente y de los seres humanos, así también 
establecen una crítica deconstructiva del androcen-
trismo, de la razón instrumental y de la cultura domi-
nante antropocéntrica para alcanzar una verdadera 
comprensión de la crisis ecológica, revaloran las tare-
as domésticas, las tareas de cuidado y las economías 
de subsistencia como recurso natural a ser explotado 
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y dominado. La cuarta ola, nuevo proyecto ético polí-

tico (Alicia Puleo, 2011), que con el reconocimiento 
y el aprendizaje de las corrientes ecofeministas que la 
han precedido busca desarrollar una nueva ética-
política-ecológica”

35. 
 
Es pertinente destacar, los planteamientos teóricos de 
dos académicas, posicionadas desde una mirada so-
cialista, multiculturalista, deconstructiva y posmo-
derna, que son un ejemplo de ecofeminismos(s) de-
constructivo(s). Val Plumwood (1993), citada por 
Alicia Puleo, señala cuatro “estadios del desarrollo de 

la lógica de dominio; 1) La instauración de dualismos 
de oposición jerarquerizadas, mente-cuerpo y razón-
naturaleza (en sentido derridiano); 2) El despojo de 
toda capacidad mental a los no humanos (dualismo de 
Descartes) y la apropiación individual legítima de la 
naturaleza (trabajo productivo de Locke); 3) La apro-
piación a través de la instrumentalización sistemática, 
la racionalidad egoísta reduce la utilidad de la natura-
leza a simple mercancía, 4) La devoración del otro, el 
mundo es completamente instrumentalizado, el con-
trol total sobre lo ajeno a la cultura y la completa 
destrucción de cualquier resistencia de oposición de 
la tierra, la biotecnología repuebla el mundo con arte-
factos vivos asimilados y la ciencia del amo procura 
dirigir todos los flujos globales de energía hacia la 
economía racional (sueño cartesiano)” (Puleo, 2011: 
77). Por su parte, Karen Warren, también citada por 

                                                         
35  Puleo, Alicia. 2011, pp.43-85 y Puleo, Alicia. 2013, s/p. 
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Alicia Puleo, “define su ética ecofeministas como 
contextualista (los derechos y los principios solo son 
importantes en los casos de relaciones de mera pro-
piedad o de contratos o promesas) respetuosa de la 
diferencia (no busca lo similar en el otro), en proceso 
(en cada momento histórico define lo que es explota-
ción), inclusiva (escucha las voces de los no blancos, 
ni burgueses, ni varones) y superadora del individua-
lismo abstracto y de las fantasías objetivistas” (ídem. 
79-80). Agrega también esta autora, que se produce 
una lógica de dominación, un marco conceptual opre-
sivo –género, raza, clase o etnia36

–, común a las dis-
tintas relaciones de dominaciones y subordinaciones 
–ser humano sobre ser humano/ser humano sobre 
animales/ser humano sobre naturaleza– (ídem.). 
Aunque ambas autoras rechazan de plano la condi-
ción de feminidad natural. 
 
Por su parte la propuesta ecofeminista crítica-
reconstructiva de Alicia Puleo, parte de la necesidad 
de “redefinir “naturaleza” y “ser humano” a la luz de 

los conocimientos de la teoría de la evolución, la eto-
logía, la ecología y la crítica feminista a la subjetiva-
ción de género” (2001:30). La reconceptualización de 

la relación mujer-naturaleza, se da sobre la base de 

                                                         

36  A estas intersecciones bastante conocidas, por influencia de 
las preocupaciones ecológicas puestas a la luz ante la 
búsqueda de la sostenibilidad ambiental, la justicia social y 
la equidad de género, se suma una más: “género, raza, clase, 

etnia, deterioro ecológico, […]” 
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los principios de igualdad, de libertad y de sostenibi-
lidad, todos ellos elementos constitutivos de un eco-
feminismo para que otro mundo sea posible. Así el 
concepto “naturaleza” debe trascender toda conside-
ración descriptiva/simbólica, para ser concebida co-
mo una categoría eminentemente política, que necesi-
ta ser revalorizada, pero, sin caer en las trampas del 
esencialismo cultural, ya que para esta autora en to-
das las culturas, incluidas los pueblos indígenas, hay 
una presencia de contenidos patriarcales que se hallan 
escondidas en el interior de sus formas de vida. 
 
Es por ello, que el fuertemente cuestionado binomio 
mujer-naturaleza, es una forma de legitimación del 
discurso patriarcal, que tanto hincapié lo han hecho, 
tanto el feminismo liberal como las corrientes ecofe-
ministas, en la medida que el grado de inferioridad y 
de subhumanidad de las mujeres por su vinculación 
con la naturaleza, las conduce al confinamiento de lo 
privado-doméstico-reproductivo, limitando y obsta-
culizando una posición, un estatus y su participación 
en el ámbito público-cultura-productivo. Por lo que 
las reivindicaciones de autonomía y empoderamiento 
de las mujeres deben dirigirse a huir del estado de 
naturaleza, condición necesaria para ser reconocidas 
como sujetos con plenos derechos, dentro de en un 
ámbito de/con privilegios masculinos. En consecuen-
cia, todo intento de revalorización del mundo natural, 
no debe caer en la mitificación de las formas ecológi-
cas de la vida comunitaria ni en una idealización de la 
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vida de las comunidades originarias, ya que estas no 
se encuentran exentas de contenidos patriarcales ni de 
relaciones de poder de género.  
  
Los planteamientos teóricos aquí expuestos, siguien-
do la propuesta descolonizadora-intercultural-
liberadora, en un escenario de relaciones plurales, 
complejas, contradictorias y conflictivas, en la que 
colocamos la relación mujer-naturaleza vista desde la 
cultura aymara, sugieren dos acontecimientos. Por 
una lado, las coincidencias con la teoría y la práctica 
política ecofeministas deconstructiva y descoloniza-
dora, nos desafía a des-esencializar(nos)/re-concep-
tualizar(nos), que por los efectos de la violencia epis-
temológica hegemónica se ha adquirido tal condición 
y que a su vez el sistema capitalista visibilice y valo-
rice los sistemas que se ponen en marcha para la pre-
servación de la vida, donde el mundo natural es más 
que una máquina o simple instrumento inerte. Por 
otro lado, el no tener puntos en común, no debiera ser 
valorado negativamente, por el contrario, indica que 
las diferencias culturales, las cosmovisiones sexo/ 
género, los conocimientos situados, dotan de herra-
mientas y estrategias de lucha –heterogéneas, dife-
renciadas, contrapuestas–, de reivindicación y de re-
sistencia, para enfrentar las desigualdades de género, 
en nuestro caso a partir de la racionalidad andina 
(aymara). 
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La naturalización/esencialización de la(s) mujer(es), 
mujer-feminidad-naturaleza, cosificada de esa mane-
ra por la racionalidad occidental37, desde las variantes 
del eco/feminismos coinciden que la relación mujer-
naturaleza, es una conexión de opresión, de subordi-
nación, de dominación, de poder, que tiene que ser 
desarticulada, sacando a la mujer de la naturaleza, de 
lo simbólico, de lo afectivo (interrelaciones muy pre-
sentes en la cultura aymara), y poner un alto a esa 
gran responsabilidad y titularidad que se le han sido 
asignadas, salvadoras de los ecosistemas, transmiso-
ras para la perpetuación de la cultura y progenitoras 
de la vida. Después de todo, los sistemas sexo-
género, la dominación masculina, la heteronormativi-
dad, el androcentrismo, operan de manera universal y 
transcultural, sin dejar de lado la influencia hegemó-
nica que ha representado el pensamiento occidental 
en su naturalización y legitimación, como señala 
Águeda Gómez “los sistemas sexo/género son repre-
sentaciones culturales, con un fuerte componente 
arbitrario, que responden a relaciones históricas y 
sociales, de poder y de control social, que no derivan 

                                                         
37  Los adjetivos categorizadores que usualmente se han usado y 

se siguen usando para hacer referencia a la mujer andina se 
mueven entre dos posiciones: mujeres andinas como sujetos 
de segunda clase (salvaje, ignorante, terca, caprichosa, sumi-
sa, cerrada, pasiva, recelosa, ignorante, pobre, sometida, sin 
modales, con much@s hij@s, baja autoestima, atrasadas, sin 
aspiraciones, […]) y mujeres súper-andinas (multimaterlis-
mo, trabajadoras, fuertes, arraigadas a las costumbres, servi-
ciales […]). Entre ambos polos casi siempre se construye e 

interpreta la identidad de la mujer aymara. 
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únicamente de la “naturaleza” sexual de los seres 

humanos” (2012:131). Por lo tanto, los márgenes se 

hacen cada vez más estrechos para dar cabida a aque-
llo “natural”, que tanta incomodidad y malestar pro-
voca, al no actuar (por acción u omisión) en/con las 
coordenadas del pensamiento occidental y no utilizar 
los parámetros universales de transformación socio-
cultural y política, y no desarrollar herramientas o 
estrategias correctivas hacia la construcción conjunta 
de “una cultura ecológica de la igualdad” (Puleo, 

2011:430). 
 
De ahí que sea visto con malos ojos, las motivaciones 
y las explicaciones socio-culturales, de mujeres ay-
maras que reivindican una identidad de género desde 
la dualidad complementaria, desde su interrelación 
con la naturaleza, desde la unidad familiar, todas es-
tas basadas en su existencia económica, política, so-
cial, ética, cultural y espiritual como pueblos. Ello 
también supone obviar, olvidar o padecer de amnesia 
total, consciente o inconscientemente, respecto al 
aporte que han hecho y vienen haciendo a la empresa 
occidental, desde sus saberes andinos, las mujeres y 
los hombres de las comunidades campesinas indíge-
nas aymaras, acompañados de sus ritos y ceremonias 
ineludibles, todavía ponen en práctica lo que cono-
cen: “el ciclo climatológico y la presencia de las esta-
ciones (lluvias, heladas y sequía); la frecuencia de las 
heladas, sequías, granizadas e inundaciones; las va-
riedades de papa, oca, olluco e izaño; la selección de 
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semillas; los cultivos resistentes a las heladas; los 
lugares del espacio andino y daños que ocasionan los 
fenómenos climatológicos; la estrategia de sembrío 
de policultivos en parcelas dispersadas y fragmenta-
das en el espacio andino; la elaboración de hilados y 
tejidos con fibra de alpaca; la crianza de alpacas y el 
cuy; la selección de razas de alpacas: wacaya y suri; 
las épocas de sembrío para los diferentes cultivos 
andinos; las enfermedades y el uso de plantas medi-
cinales; la preparación de alimentos andinos; las for-
mas de tratamiento de enfermedades; la previsión 
agroclimática mediante señas y señaleros; los usos de 
la piedra, las tecnologías de construcción de vivien-
das, formas de teñido con tintes naturales”

38.  
 
Consideramos que ni el feminismo ni el ecologismo, 
se han dejado interpelar, no únicamente por la cos-
movisión aymara, también por las tantas racionalida-
des indígenas existentes en el mundo, siempre hay 
condiciones que tenemos que reunir y cumplir para 
adquirir la condición de sujeto, pero la de un sujeto 
occidentalizado/silenciad@, en nuestro caso, de mu-
jeres empoderadas, con autonomía y liberadas, mu-
cho mejor si se desarrolla una conciencia feminista

39, 

                                                         

38 Enríquez Salas, Porfirio, 2005, pp. 85. 

39  Almudena Cabezas (2012) señala que esa conciencia femi-
nista, producto de la coincidencia y la disidencia entre las 
agendas y las demandas entre feministas e indígenas, viene 
impulsando diálogos y reflexiones que pueden dar lugar a la 
formación de un feminismo indígena. Así textualmente seña-
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para así de una vez por todas abandonar espirituali-
dades patriarcales y fundamentalistas y que en las re-
conceptualizaciones/re-formulaciones de las relacio-
nes de género no se fundamente en perspectivas 
esencialistas de la cultura y de la tradición, por ser 
éstas obstacularizadoras en el goce y el disfrute de los 
derechos civiles, políticos y sociales de las mujeres 
indígenas. Estoy de acuerdo en esas nuevas búsque-
das, pero tienen que ser búsquedas que reflejen nues-
tra sentido de ser y estar, y casi siempre son identita-

rias
40 y culturales

41, tal vez sea porque tenemos pen-
                                                                                                     

la “existen mujeres indígenas que se autodeclaran feministas 

y mujeres que no se declaran feministas, y ejercen prácticas 
feministas; así como otras, que establecen alianzas con muje-
res feministas, aunque se identifican exclusivamente como 
mujeres indígenas; y, aquellas que no quieren ser denomina-
das feministas, ni saber nada de los feminismos y las femi-
nistas. Esta pluralidad de circunstancias ha abierto el debate 
en torno a la existencia o no de un feminismo indígena […]”. 

ver Cabezas González, Almudena. 2012, pp. 63. 

40  Marta Monasterio Martín (2012[2006]), como otras muchas 
investigadoras, conoció y vivenció con las mujeres andinas 
de Antabamba, a través de la relación de dos categorías, 
género y desarrollo. Esta investigadora había detectado en su 
investigación, la débil y ausente identidad colectiva  indíge-
na,  frente a ello elabora cinco hipótesis, como futuros cam-
pos de análisis a ser investigados: “a) La subordinación de 

género tradicional y la más reciente ha impedido procesos de 
auto-designación y empoderamiento de las mujeres; b) La 
pobreza y extrema pobreza que se vive en Antabamba, la re-
flexión y reivindicación en torno a la identidad (individual o 
colectiva) queda relegada y supeditada a otras necesidades 
prácticas más inmediatas; c) La ausencia del movimiento 
feminista peruano en la región andina y ausencia de una re-
flexión feminista sobre la situación de las mujeres andinas; 
d) La historia concreta y la violencia sociopolítica del Perú 
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diente ser reconocid@s, más allá de la normatividad, 
como sujetos colectivos. Será por eso que muy a me-
nudo nos encontramos con afirmaciones que señalan, 
“feminismo y ecologismo son, actualmente en los 

países latinos, dos mundos que viven de espaldas 
pero que en el futuro están destinados a tratarse y, 
probablemente, a realizar pactos políticos” (Puleo, 

2013:s/p); “[…] la ausencia del movimiento feminista 

peruano en la región andina y ausencia de una re-
flexión feminista sobre la situación de las mujeres 
andinas […]” (Monasterio, 2012:338). 
 
3. ¿Cuán cerca estamos de un feminismo de la 

diversidad?  

  
Desde la academia, desde la legalidad, desde la mili-
tancia, que apuesta por el reconocimiento y la valida-
ción de las diferencias y de diálogos constructivos 
con alianzas políticas, se ha hecho especial hincapié 
en que es imprescindible, “tener en cuenta las dimen-
                                                                                                     

ha actuado como des-movilizador y desestructurador de la 
sociedad civil; e) La ausencia de movimientos y participa-
ción social indígena, lo cual también inhibe la participación 
de las mujeres”. para mayor detalle ver Monasterio Martín, 

Marta. 2012, pp. 309-345. 

41  El término de cultura cada vez se ensancha, en la medida en 
que las demandas de las organizaciones indígenas, en las que 
las mujeres también son parte activa, están demandando tie-
rra y territorio, recurso naturales, soberanía alimentaria, par-
ticipación sociopolítica, educación bilingüe e intercultural, 
derecho de autodeterminación, lucha por la madre tierra, de-
recho al buen con-vivir, identidad étnica colectiva, formas 
alternativas de desarrollo, […]. 
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siones históricas, políticas, sociales, culturales, 
simbólicas, de los procesos de construcción regional-
local-internacional, hace visibles a una pluralidad de 
actores y de estrategias que pueden ser impulsores o 
detractores de los mismos, y evidencia además las 
complejas y profundas relaciones que tienen lugar 
entre procesos estatales y no estatales” (Söderbaum y 

Shaw, 2003; Böas y Marchand, 2003 citados por Ca-
bezas, 2012:48 el agregado en cursiva es mío). Tam-
bién ya es sabido que las relaciones entre las mujeres 
indígenas con los eco/feminismos no han sido y no 
son fáciles, son muy complejas y contradictorias, más 
aun cuando salta a la vista las diferencias que hay 
entre dos tipos de racionalidad, a pesar de que ambos 
permean en sus demandas la búsqueda por la equidad 
de género (heterogénea). Esa situación se ha visto 
más tensa, cuando las categorías de la teoría de géne-
ro euro/usa-centricamente son construidas, transmiti-
das, e impuestas etnocentricamente, en las demandas 
sociales, en la legislación, en las políticas públicas 
que tienen como actoras/usuarias/beneficiarias a las 
mujeres indígenas, a fin de actuar transgresoramente 
y ser potencial transformador, lo que ha suscitado un 
estado de desencuentros abruptos entre el “esencia-
lismo indígena” y el etnocentrismo feminista 

hegemónico, pero a su vez también ha motivado el 
desarrollo de discursos y estrategias alternativas42 

                                                         

42  Es importante señalar que la importancia, la relevancia y la 
trascendencia de los discursos alternativos de feminidad, han 
sido un aporte de “las mujeres de color” las que han hecho 
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descolonizadoras, que han sido subestimadas, a partir 
de los intereses, los saberes y las experiencia de las 
mujeres indígenas. 
  
No está demás decir que esa subestimación deviene 
por la influencia del pensamiento binario opuesto-
excluyente occidental, que ve en la relación mujer-
naturaleza, desde su dimensión simbólica (simbólico 
= no racional), el despojo de las mujeres a la capaci-
dad racional, al verse equiparadas al mismo nivel y 
con el mismo valor de la naturaleza, siendo ambas, 
materia prima a ser controlada y dominada en el ple-
no disfrute del hombre, y la colocación del sistema de 
cuidados y de mantenimiento de la vida en un nivel 
inferior. Aunque desde su dimensión funcional se ha 
visto cuestionada, generando un conjunto de crisis, 
crisis de cuidado (desprecio de la naturaleza y de los 
trabajos de cuidado realizados por las mujeres), crisis 
ecológica (presión/tensión creciente sobre los recur-
sos y procesos naturales), crisis ambiental (el uso 
ilimitado de los recursos naturales en los sistemas de 
desarrollo), crisis en la salud (la utilización de pesti-
cidas, insecticidas, material de limpieza y belleza, 
etc. influye considerablemente en la salud física, so-
                                                                                                     

una enorme contribución por sus demandas anti-imperia-
listas, anti-capitalistas, anti-racistas/sexistas en contra de los 
feminismos europeo y euro-estadounidense que ejercían po-
der universalizante a través del sistema sexo/género y de la 
separación analítica entre lo público y lo privado, aunque 
hay que reconocer que en estos momentos, las mujeres ne-
gras aun no son totalmente humanas -ni simbólica ni legal-
mente-. 
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cial, laboral, psicológica de las personas), […]. Todo 

ello desacredita/descalifica el accionar, pensar y sen-
tir de las mujeres indígenas desde sus propias cosmo-
visiones, a pesar que desde la dualidad-
complementaria están cuestionando el poder y la vio-
lencia en las relaciones de género, para recuperar el 
espacio y el lugar perdido, y  así “plantear la necesi-
dad de repensar la cultura desde la equidad de géne-
ros” (Hernández, 2008:31). 
 
 Ya se había desarrollado la preocupación polí-
tica-académica en construir un “feminismo de la di-

versidad en la diversidad” (Hernández, 2008; Ma-
cleod, 2008; Celiberti, 2010), en el que se consideren 
la pluralidad de contextos, la pluralidad de desigual-
dades de género que viven las mujeres y la pluralidad 
de estrategias de transformación, donde los diálogos 
interculturales, son “un paso fundamental para cons-
truir alianzas políticas que partan del reconocimiento 
de la diferencia. El hablar de feminismos y de muje-
res, en plural, y el reconocer las diferencias entre 
nosotras no debe implicar la incapacidad para ver las 
similitudes contextuales en las que desarrollamos 
nuestras luchas, como es el contexto global de domi-
nación económica que influye en los poderes y resis-
tencias locales”

43. De esta manera, el que sea parte de 
los discursos y de las prácticas de las mujeres ayma-
ras, la interacción entre naturaleza-cultura en el mar-

                                                         

43  Hernández Castillo, Rosalva Aída. 1998, pp. 17. 
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co de una reivindicación de la cosmovisión y raciona-
lidad indígena, es también una forma de repensar las 
relaciones de poder entre hombres y mujeres y tam-
bién una forma de pretensión desestabilizadora frente 
a las tradiciones y estructuras comunitarias excluyen-
tes, de androcentrismo, de antropocentrismo, de eu-
rocentrismo, de racismo, de sexismo, […].  
 
Por eso no nos debe resultar tan conservador/tradicio-
nal proponer un concepto de género, de/desde/en-
tre/para/por/hacia las mujeres indígenas: “una rela-
ción respetuosa, sincera, equitativa, de equilibrio –lo 
que en Occidente sería de equidad–, de respeto, de 
armonía, en la que tanto el hombre como la mujer 
tienen la oportunidad, sin que suponga una carga más 
para la mujer, sino un elemento facilitador. Solamen-
te así se podrá estar bien espiritualmente, con el pro-
pio ser humano, con la tierra, el cielo y los elementos 
de la naturaleza que nos dan oxígeno […] por lo que 
para nosotras hablar de enfoque de género supone 
remitirse al concepto de dualidad manejado desde la 
cosmovisión indígena, según el cual todo en el uni-
verso se rige en términos de dualidad-reciproca (la 
letra en cursiva es un agregado mío), el cielo y la 
tierra, la felicidad y la tristeza, la noche y el día, y se 
complementan: el uno no puede estar sin el otro. Si 
hubiera diez días con sólo sol moriríamos, no lograr-
íamos soportarlo. Todo se rige en términos de Duali-
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dad, indudablemente, el hombre y la mujer”
44. (Calix-

ta Gabriel, 2004 citado por Hernández, 2008:31)  
 
En consecuencia, el derecho a la diferencia cultural, 
está reconstruyendo aquella igualdad formal, del Es-
tado-nación moderno, homogéneo e igualitario, que 
paradójicamente ha ocasionado inequidad y asimetría 
con todos los sujetos y a todos los niveles, por el con-
trario escondían en su interior formas de colonialidad 
de poder/saber. En Latinoamérica ya se ha ido ges-
tando una “´ciudadanía diferenciada´, en la que las 

especificidades étnicas y de género estén considera-
das cuando se construya un espacio público hete-
rogéneo, donde los grupos de interés puedan trabajar 
en conjunto, manteniendo sus identidades” (Young, 

1989; 2000 citado por Hernández, 1998:28-29) 
 
Mientras nos encontremos atrapadas y encapsuladas 
en el etnocentrismo de la academia y el activismo 
feminista hegemónico liberal; mientras existan postu-
ras conceptuales y analíticas, teóricas y de práctica 
política, que nos digan como tenemos que ser y como 
tenemos que actuar; mientras persista la búsqueda de 
puntos de encuentro desde una conciencia feminista; 
mientras se nos siga dando las recetas para luchar en 
contra del patriarcado, de la desigualdad, y de la vio-
lencia; mientras insistan que nuestra liberación y em-
poderamiento parte de una conciencia feminista; 

                                                         

44  Declaración expresada en la I Cumbre de Mujeres Indígenas 
de América en el año 2003. 
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mientras no se valoricen la reivindicación identitaria 
y cultural de las mujeres aymaras y su potencial libe-
rador; y mientras todo eso siga sucediendo y sigan 
apareciendo más elementos aniquiladores[…], el diá-
logo seguirá siendo monocultural –un diálogo de sor-
dos-, y desafortunadamente lejos quedará aquella 
posibilidad de un “feminismo de la diversidad en la 

diversidad” (Hernández, 2008).  
 
Seguramente seguiremos debatiendo desde la disputa, 
desde la apropiación/re-construcción/recuperación, 
desde la interpelación, respecto de los términos, de 
las definiciones, de los valores, de las relaciones […], 

que le sean asignadas conforme a cada pluralidad de 
actores inmersos en una pluralidad de realidades y de 
racionalidades culturales. Para luego, poder así en-
causar nuestros procesos de descolonización, o como 
diría Lilian Celiberti (2010) “cómo hacer dialogar 

imaginarios en disputa construidos por diferentes 
actores/as en sus luchas, y cómo hacer de ese diálogo 
un campo de praxis política que permita incorporar 
y/o desmantelar imaginarios colonizados”. 
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