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Resumen 
Este artículo desvela la importancia de los feminismos frente 
a la lógica de guerra del actual contexto social, económico y 

político. Para ello, realiza una genealogía de los feminismos más 
acuciantes de la actualidad, aproximándose de grosso modo 
al feminismo hegemónico y a los feminismos populares en el 
Estado español y en Latinoamérica, para entender algunas de 
las enunciaciones y tensiones del momento. (Re)conocer los 

feminismos en un presente de lucha y en el contexto inhóspito y 
obsceno para el cuidado de la vida, buscando las dimensiones 
más cercanas que permitan dibujar un horizonte esperanzador.
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REALIDAD INHÓSPITA, OBSCENA Y OBSTINADA: 
FEMINISMOS PARA (SOBRE)VIVIR

Resulta evidente por qué es necesario en estos tiempos sombríos hacer referencia a los feminismo(s) 
como alternativa al lugar de enunciación en el que nos encontramos. El sistema capitalista y pa-
triarcal actual se organiza según la lógica de acumulación del capital y de obtención de beneficios 
en vez de en una lógica de satisfacción de necesidades y cuidados. De esta manera, beneficia 
a unos pocos a costa de la mayoría, a través de una serie de estructuras sociales, económicas y 
políticas que atraviesan nuestras vidas sometiéndolas al servicio del lucro, en una escala poten-
cial de aumento de las desigualdades sociales y amenazando la misma supervivencia humana y 
del resto de seres vivos en el planeta.

Además, la sociedad moderna capitalista se asienta sobre el patriarcado que se sustenta en el 
trabajo reproductivo gratuito de las mujeres, así como, en el expolio de la naturaleza. Así pues, 
las mujeres vienen siglos soportando discriminación solo por el hecho de ser mujeres, apoyada 
ésta en la configuración de una división sexual del trabajo que va a dar como resultado privilegios, 
reconocimiento y estatus a todo lo que se conforma en torno a lo masculinidad hegemónica. Por 
descarte, lo que se asigna o considera como femenino, será la parte subordinada, invisibilizada 
y desvalorizada, conllevando un estatus discriminatorio sobre las mujeres. 

Pero, la discriminación en la actual sociedad moderna machista y sexista se asienta también en 
cuestiones de raza (racismo), de clase social (clasismo), nacionalidad o religión o cultura (xenofo-
bia), juzgándose a las personas por una única característica. La organización de estas socieda-
des se ha cimentado de cara a su legitimación social, lo que Mignolo (2007: 25-46)1 ha señalado 
como colonialidad del poder, es decir, que la sociedad moderna va asociada a una clasificación 
racial, permitiendo el control y explotación de la fuerza de trabajo, riquezas y territorios en todo 
el planeta.

Esta obstinada y obscena realidad no finaliza sólo en las relaciones humanas, sino que, durante 
éstas tres últimas décadas hemos erosionado el planeta más que en todos los siglos y milenios 
anteriores. Y ello a sabiendas de la situación e impacto desde 1997, cuando ya las Naciones Uni-
das recogían el consenso científico respecto al cambio climático2. Sin embargo, esta emergencia 
está dando lugar a una crisis geopolítica importante en todas las direcciones, incluso dentro 
de las fronteras de los países del Norte, sobre todo, en los países de entrada de la frontera sur 
europea, realidad que se va a ir incrementando de forma progresiva a finales de esta década, 
según señalan especialistas, convirtiendo grandes zonas del planeta en “no lugares” para la vida 
humana, debido al calor, la desertificación e inundaciones. 

Dicho sistema es por tanto inhóspito3, pues trae probablemente como consecuencia la sexta 
extinción de la especie humana. La sociedad moderna ha emergido como una sociedad antro-
pocéntrica, donde la actividad y comportamiento humano ha sido el centro de todo, manteniendo 

1  	 Mignolo, W. (2007). “El pensamiento decolonial: desprendimiento y apertura. Un manifiesto”. En Ramón Grosfoguel y 
Santiago Castro-Gómez (eds.), El giro decolonial. Reflexiones para una diversidad epistémica más allá del capitalismo 
global. Bogotá: Siglo del Hombre Editores.

2  	 Es en 1997 cuando se firma el emblemático Protocolo de Kioto, donde se recogía que 2º centígrados de calentamiento 
global son el umbral para la catástrofe.

3  	 Wallace-Wells, D. (2019). El planeta inhóspito. La vida después del calentamiento. Barcelona: Penguin Random House 
Grupo Editorial.
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relaciones de conquista y dominio con la naturaleza, pero también, entre países, géneros, razas, 
culturas, capacidades y sexualidades.

El Norte Global desde los inicios del sistema capitalista viene ejerciendo sobre el Sur empobre-
cido un especial encarnizamiento, enriqueciéndose a costa de sus recursos y futuro. La génesis 
del capitalismo se produce con los grandes desplazamientos migratorios y, aunque la historia de 
la humanidad es también la de la migración, desde el siglo XV con el inicio del periodo álgido de 
la colonización, la vida en el Sur Global4 se ha convertido en una lucha por la subsistencia. Con la 
perspectiva colonialista del Norte, el Sur viene padeciendo una migración forzosa; realidad que se 
prevé que se intensifique en las próximas décadas, cuando el número de desplazados aumentará 
para el 2050 en mil millones por cuestiones climáticas. Tal y como señala el Alto Comisionado de 
las Naciones Unidas para los Refugiados, estos mil millones de desplazados por el cambio climá-
tico alcanzaron los 30 millones5 a finales del 2021, lo que subraya el incremento e intensificación 
de este fenómeno. Sequías, temporales, crisis alimenticias son debidas fundamentalmente al alto 
grado de incidencia del modelo desarrollista impuesto por los países del Norte. 

En el contexto de crisis planetaria agudizada por la última pandemia de COVID-19 y la economía 
de guerra es necesario (re)conocer las praxis y horizontes esperanzadores para una vida digna de 
ser vivida. En el marco del sistema neoliberal globalizado y, con la intensificación de los conflictos 
bélicos, se expanden las políticas destructivas que amenazan la vida y el endeudamiento de los ho-
gares, encareciendo bienes de primera necesidad como los alimentos básicos, los suministros, etc. 

La deuda, ya sea de los países o personas, funciona como la máquina más grande de acumula-
ción de riqueza para el capitalismo neoliberal y, también, como mecanismo de disciplina y control 
social de los cuerpos. Con la excusa de la deuda se explota y cosifica a países y poblaciones. 
Investigaciones recientes en el marco de la perspectiva feminista6 señalan que la invasión de las 
finanzas tiene lugar en la reproducción social que se dirige especialmente a las economías fe-
minizadas, obedeciendo a una disputa contra las vindicaciones feministas por el reconocimiento 
del trabajo de los cuidados y al avance del movimiento feminista de los últimos años. Así pues, el 
endeudamiento doméstico masivo de los últimos años es una respuesta a un protagonismo polí-
tico feminista en los distintos ámbitos territoriales y laborales, lo que las autoras han denominado 
colonización financiera de la reproducción social, donde el propósito pasa por convertir la vida en 
una suma de deudas (Federici, Gago y Cavallero, 2021: 9-11).

Hablar de feminismo(s) en este contexto inhóspito, obsceno y obstinado es vital porque a me-
nudo confiamos la potencia que tienen a la lucha contra la violencia de género y a las acciones 
dirigidas a evitar todo tipo de discriminación y desigualdad, pero, todas estas luchas no dibujan, 
ni con mucho, los márgenes de esta tradición de pensamiento y movimiento social. Los feminis-

4  	 Además de no ser responsables en mayúsculas del cambio climático, los países del Sur están sufriendo ya un impacto 
mayor del cambio climático, esto se debe a varios motivos, sus poblaciones no tienen recursos suficientes para elegir la 
energía que consumen, por lo que tienen menos medios para mitigar las consecuencias del cambio climático; de otro lado, 
tal y como señala el Informe del Panel Intergubernamental de Cambio Climático (IPCC) las zonas del Sur se ven más 
afectadas por sequías, huracanes o inundaciones, e inseguridad alimentaria; además disponen de infraviviendas lo que 
les hace ser más vulnerables ante el cambio climático. 

5  	 Solo en África hay más de 20 millones de desplazados climáticos al año.

6  	 El esfuerzo que hace la epistemología feminista reside, particularmente, en vincular los análisis macro y micro de la 
realidad o, más concretamente, la economía, la política y la sociedad con nuestros cuerpos, deseos y comportamientos, y 
no puede ser obviado en este momento de colapso democrático. 
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mos constituyen pues, con todas las diferencias, colores y matices que pueda haber entre ellos, 
no solo una crítica a la (sin)razón del sistema patriarcal-capitalista sino una propuesta de (re)
organización social que facilite a las comunidades su particular empoderamiento y emancipación, 
garantizando la equidad, lógica del cuidado y paz entre éstas.

Se ha escrito mucho sobre los horrores y las consecuencias de la guerra, el exilio, la expropiación 
forzosa de tierras, cuerpos y sueños que dejan, como rastro, los conflictos armados. Y en la raíz 
de todo conflicto bélico el feminismo ha descrito que está la identidad patriarcal-capitalista, racis-
ta y heteronormativa detrás de este imaginario devastador. Así pues, la guerra es una expresión 
más, pero el patriarcado-capitalista es su origen.

Por el contrario, los feminismos son movimientos radicalmente emancipadores y empoderadores 
en cuestiones que no solo afectan a las mujeres, aunque sí especialmente, sino a la sociedad ente-
ra. No se puede obviar que son las mujeres las que son utilizadas en los conflictos armados como 
arma de guerra, violadas y obligadas a prostituirse. Son las mujeres las que soportan la feminiza-
ción de la pobreza, que cargan sobre sus mochilas la mayor parte del trabajo mundial, pero que no 
concentran las riquezas ni son reconocidas. Tampoco conviene olvidar que, es de las mujeres de 
quien se extrae la plusvalía emocional para cuidar a la sociedad cuando toca (re)construirla. Pero, 
son también los hombres quienes sufren el patriarcado directamente al ser considerados personas 
idóneas para combatir o mutilar la expresión emocional de la vida. Para saber en qué consiste 
la guerra es necesario comprender el sistema patriarcal en la era del capitalismo. Los conflictos 
bélicos son la expresión de una cultura que valora y ensalza los atributos masculinos mientras invi-
sibiliza y desprecia todas las aportaciones que las mujeres hacen a las sociedades sin las cuales, 
sencillamente, no habría vida. La guerra se combate con más y mejor democracia, más y mejor 
equidad, coeducación para la paz, (re)conocimiento de las diferencias y diversidades. Recuperar 
las fuerzas democráticas desde los feminismos es hoy un imperativo, porque sin feminismo no hay 
democracia, no hay paz social ni conquista en equidad que pueda consolidarse.

Tal vez ahora sea más fácil entender que la democracia radical que propone Nancy Fraser, basa-
da en nuevos pactos sociales, de consensos reales, con capacidad de respetar las diferencias y 
que tenga en cuenta, particularmente, las necesidades de las personas más vulnerables, puede 
ser la indicada para la cohesión social. Es hora de apostar por un sistema que ponga en primer 
plano el cuidado de la vida y, los valores que implica tales como la equidad y cooperación frente 
a la competitividad y exclusión. Inspirarnos en los feminismos para un nuevo pacto social que 
desplace la lógica de la guerra por la de los cuidados es ahora más necesario que nunca. ¿Pero, 
qué nos proponen los feminismos en la actualidad?

FEMINISMO HEGEMÓNICO VS FEMINISMOS POPULARES

El feminismo no puede abordarse desde una única perspectiva, sería poco realista conformar 
una única forma de transgredir el sistema capitalista y patriarcal. Conociendo la configuración 
del sistema en el que (sobre)vivimos es necesario partir de la idea de que no es lo mismo nacer 
y hacerse mujer en el Sur Global que en el Norte; desde la piel blanca que desde la racializada; 
desde la clase dominante que desde la dominada. 

El feminismo es una de las luchas y propuestas más potentes por la justicia social en el marco 
global y en la cotidianidad de nuestras vidas. En tiempos de ebullición del movimiento feminista, 
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vivimos un contexto de cierta tensión, de un lado, el feminismo hegemónico blanco cuyo hori-
zonte es la igualdad de oportunidades con los hombres, es decir, alcanzar un estatus igualitario 
dentro del marco civilizatorio actual; de otro lado, los feminismos populares y del Sur que aspiran 
a una transformación social que erradique todas las formas de opresión, a disputar los sentidos 
del modelo económico, político, social y cultural de la supremacía masculina, blanca, racista, 
burguesa, capacista y, occidental, desde la lógica del territorio y la comunidad.

Así pues, el feminismo es polifónico, un sonido con múltiples y diversas voces desde las distin-
tas músicas del mundo, con distintos tonos y registros. Con diversas letras, pero con un claro 
proyecto colectivo emancipador del ser humano y de las diversas especies no humanas. En la 
última década, han surgido con fuerza la enunciación de distintos nombres de feminismos y una 
cierta tensión constatada en el marco del estado español. Cuando nombramos las cosas usamos 
palabras que están cargadas de mundos, del lugar del que nace, de afectos, sabores, posiciones. 
Los apellidos que les ponemos a los feminismos no dan igual, esas palabras nos hablan de las 
experiencias e historias de corporeidades habitadas, anhelos y sueños, luchas, lugares y genea-
logías de enunciación. Para entender las tensiones, debemos de (re)conocer su genealogía para 
llegar a los puntos de fricción de hoy en día.

Genealogía del feminismo hegemónico o blanco 

Cuando hablamos de feminismo hegemónico hacemos referencia a un feminismo construido 
sobre una genealogía etnocéntrica que, de momento, solo ha puesto mayor énfasis y desvelado 
la historia escrita de algunas pensadoras con cierto privilegio social. Este matiz no encierra la 
importancia de la aportación de las Olimpia de Gouges7, Mary Wollstonecraft8, Betty Friedan o 
Simone de Beauvoir, pero resulta importante desvelar la enunciación desde la que se parte en la 
teorización del feminismo9. 

El hecho de que las autoras de las que se parte procedan de un determinado estatus social hace 
que el centro de la mirada de las vindicaciones se cimiente sobre los derechos civiles, y no tanto, 
desde los sociales y económicos, dejando de lado pues, la situación de la mayoría de las mujeres 
a quienes las atraviesan otro tipo de opresiones. 

De Beauvoir, escritora y filosofa existencialista, publicó El segundo sexo en 1949, considerándose la 
obra principal del feminismo, señalando que para alcanzar la igualdad es necesario rechazar —de-
construir— los roles de género; el androcentrismo del sistema y la infravaloración de lo femenino. De-
fendía que la diferencia entre sexos no es algo natural frente a las explicaciones basadas en la biología, 
sino cultural, la “civilización como un conjunto” (de Beauvoir, 1989: 240), donde la mujer se define en 
relación con el hombre, siendo “la otra” del sujeto universal —hombre—. Se convirtió en la base para 

7  	 De Gouges, escritora y política, escribía en 1791 la declaración de los derechos de la mujer y la ciudadanía, vindicando 
que la asamblea constituyente francesa aprobada en 1789 era por y para los hombres, dejando a las mujeres fuera 
del estado de ciudadanía, limitando derechos civiles como el derecho al voto, a la educación a ejercer cargos públicos 
o incluso acceder a la propiedad privada. Los dirigentes de la revolución la acusaron de traidora y fue guillotinada en 
1793.

8  	 Wollstonecraft en 1792 publica la vindicación de la mujer haciendo énfasis en que la mujer no es inferior al hombre por 
naturaleza, sino por la falta de educación y oportunidades.

9  	 Se considera la Declaración de Sentimientos de Seneca Falls a mediados del siglo XIX el primer hito de organización 
e impulso del movimiento feminista en los EUA.
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muchos movimientos feministas, tanto de su época como posteriores. Fundó junto a otras feministas 
la Liga de los Derechos de la Mujer para conseguir que sus ideas tuvieran un marco de acción real.

Otra de las principales influencias del feminismo hegemónico es Betty Friedan, con La mística de 
la feminidad, la autora ponía voz al malestar de las mujeres blancas occidentales que con cierto 
perfil10 (casadas, de clase y procedencia privilegiada) vindicaban un lugar que era ajeno a las mu-
jeres blancas de clase baja o a las mujeres negras, rurales, lesbianas, etc. En realidad, la cuestión 
no era visibilizar estos anhelos o problemas específicos de ciertas mujeres sino, caer de nuevo 
en el paradigma occidentalista para hacer de la posición de estas mujeres una realidad universal, 
olvidando que, las mujeres no blancas tienen otras realidades, incluso también, las occidentales 
del sur global, cuyas necesidades sociopolíticas son más intensas puesto que el clasismo, racismo, 
mediatizan las condiciones materiales y simbólicas de sus propios quehaceres y vidas. Sin duda 
alguna, la obra de Friedan que, en 1966 funda la organización nacional de las mujeres (NOW), será 
la exponente del feminismo liberal, y nos ayuda a entender cómo se sienten fundamentalmente 
las mujeres de una estricta posición social determinada, dentro de la domesticidad obligatoria que 
afectaba a muchas mujeres de clase media de los países occidentales. Sin embargo, en 1969 se 
refiere a las lesbianas, por ejemplo, como una “amenaza violeta”, circunscribiendo una realidad 
múltiple de las mujeres a una categorización de una única mujer, discriminación que hará que las 
lesbianas presionen y se organicen. Más tarde, serán incorporadas a la organización, suponiendo 
el abandono de la organización de Friedan. No obstante, su sustituta acabará fundando otra orga-
nización enfocada a mujeres afroamericanas para las que NOW tampoco tenía lugar, señalando su 
elitismo y clasismo, además de su heterocentrismo. En el mismo sentido, las lesbianas chicanas 
de California o las lesbianas negras, migrantes, indígenas se rebelan contra la “extranjería” del 
movimiento de gais blancos y de clase media, ya que, no se recogía a las mujeres pobres y negras 
—y lesbianas y trans— en los discursos y movilizaciones feministas de la época.

Se considera pues, La mística de la feminidad un libro muy influyente, reflexionando sobre la 
posición y autoconciencia de las mujeres como grupo. Sin embargo, este libro tiene una perspec-
tiva unidimensional sobre la realidad de las mujeres, configurando el feminismo contemporáneo 
occidental desde una perspectiva que adolece de una perspectiva integradora con la raza y la 
clase. De hecho, la estructura de clases en la sociedad americana, y en muchas otras socieda-
des occidentales, nace desde la política racial supremacista blanca; por ello, para conformar un 
análisis e interconectar una perspectiva más completa es necesario partir del análisis del racismo 
y del clasismo en la conformación de las sociedades capitalistas. 

Pero es que, además, la lucha de clases está ligada a la lucha antirracista. Así pues, tal como 
señalará Rita Mae Brown en The Last Straw (1974) la clase social es algo más de lo que viene 
determinado en las relaciones de producción, atraviesa también, el comportamiento, las expec-
tativas, las sensaciones, etc., es decir, (re)conocer que existen unos patrones de conducta y 
comportamiento dependiendo de tu clase que deben de considerarse para entender(se) y com-
prender(se) la realidad.

Entonces, el movimiento por la liberalización de la mujer se articuló, en sus inicios, en torno al 
sujeto político mujer, recogiendo los elementos de subordinación y discriminación como grupo so-

10  	Piénsese que en los momentos donde se escribe este libro, las mujeres americanas se han incorporado más de un tercio al 
mercado de trabajo. Pero, solo las mujeres de cierto estatus económico podían realmente moldear sus identidades según 
establece el modelo de la mística de la feminidad.



14

cial. El discurso feminista se construyó sobre la base de las diferencias existentes entre mujeres y 
hombres: diferencias de género, pero enunciando la categoría mujer como universal y única. Este 
será el punto de partida de los feminismos de la igualdad y de la diferencia, que tenían y tienen 
planteamientos diferentes pero que se enmarcan en ese universalismo.

En definitiva, el feminismo hegemónico se va a mover en la categoría de lo normal, es decir, en 
confundir normalidad con cuestiones naturales o biológicas, cuando en realidad, son convencio-
nes sociales que varían según el contexto y su marco histórico, es decir, que no son inmutables. 
Así pues, lo normal es un sistema de normas para que naturalicemos vivir en un sistema de 
dominación, opresión y explotación.

Son las mujeres blancas de determinado estatus pues, las que han dominado el planteamiento 
feminista, articulando su teoría, desde la supremacía blanca, desde un lugar enmarcado dentro 
de un Estado racista, sexista y clasista. A partir de la década de los 70, en plena efervescencia 
del feminismo, queda claro que hay que hablar de feminismo(s) y, con el reconocimiento de los 
diferentes planteamientos, el objetivo sigue siendo la igualdad de derechos entre personas. A 
partir de la década de los 80’, hay un (re)pensar del concepto, el relato y la genealogía de las olas, 
criticando la generalización y universalización.

La perspectiva del feminismo blanco occidental no es inválida, solo que no reconoce al mismo nivel 
la intersección de otros factores de dominación, como la clase social, las sexualidades o la raza, 
mirada que atraviesa y cambia la dirección del pensamiento feminista. Aunque es cierto que a partir 
de lo que considera la tercera ola, el feminismo radical, se identificaron como centros de dominación 
áreas de la vida que hasta entonces se consideraban del ámbito privado, revolucionando la teoría 
política al analizar relaciones de dominación que estructuran la familia y las relaciones afectivas.

Genealogía de los feminismos populares

En el siglo XIX en los EE. UU, tras los primeros siglos de configuración del sistema capitalista-co-
lonialista, un tercio de la población del sur era esclava de piel negra. En 1828 Sojourner Truth, 
ex esclava, se convierte en la primera mujer afroamericana que lleva a juicio a un hombre blanco 
para recuperar a su hijo de 5 años, que había sido vendido como esclavo. Tres años después 
de la Convención de Séneca, en 1851, Sojourner Truth participa en otra convención apelando y 
visibilizando a las mujeres negras. Su discurso se considera fundador de los feminismos negros. 

A finales del siglo XIX, la asociación pro-sufragismo de la mujer (NSWA) y la asociación más 
conservadora de las mujeres blancas (AWSA) se unen y crean NAWSA11 donde limitan la par-
ticipación de las mujeres negras. Poco antes, en 1884, la joven negra Ida B. Wells demanda 
a la compañía de trenes por haberla desalojado tras negarse a ceder su asiento a un hombre 
blanco. Años después, organizaría la asociación Alpha Sufragette Club para que las mujeres 
negras pudieran tener un lugar donde vindicar también los derechos de, ahora sí, la(s) mujere(s), 
manifiestándose como pionera de la interseccionalidad al pedir que se contemple el conjunto de 
factores que pueden afectar al hecho de la discriminación sexual.

11  	Cuando las mujeres blancas de la NAWSA consiguen que en 1918 se apruebe el sufragio de las mujeres en los EUA, de 
nuevo excluyen a las mujeres afroamericanas, al igual que a los negros, con el derecho al voto, así pues, la negritud tuvo 
que esperar hasta 50 años para igualar este derecho civil.
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Así mismo, después de la aportación de El segundo sexo donde se analiza la opresión y desigualdad 
de las mujeres debido al proceso sociocultural e histórico, Monique Wittig desde el feminismo radical12 
señala el mito de la mujer que se queda atrapada con el planteamiento De Beauvoir. Así, plantea en 
El pensamiento heterosexual13 una revolución conceptual que analiza las categorías de sexo y género 
como construcciones sociales; añadiendo a la aportación De Beauvoir, la categoría del sexo como cons-
trucción social porque es la opresión la que crea el sexo, y no al revés. Así pues, mujeres y hombres 
serían una categoría política y económica, que subordina las mentes y los cuerpos de un sexo al otro 
—y como tal puede ser modificada— y no, una categoría natural —como sigue planteando el feminismo 
hegemónico—. Si se parte de la biología o el discurso esencialista estamos naturalizando la historia, asu-
mimos que hombres y mujeres siempre han existido y, existirán, y, por ende, los fenómenos sociales que 
están cargados de opresiones, imposibilitando las transformaciones necesarias (Wittig, 2005: 15-33). En 
definitiva, a la aportación de “ni se nace mujer” de de Beauvoir hay que añadirle “ni hay que llegar a ser-
lo”. Esta revolución conceptual tuvo un enorme impacto poniendo en cuestión “el régimen heterosexual” 
y su naturalidad, con gran influencia en el movimiento queer que, choca con el feminismo hegemónico.

Mientras que Betty Friedan enuncia el “problema sin nombre” en la década de los 60’, este lugar re-
presentaba a mujeres blancas de alto nivel educativo con una posición de cierto privilegio, respecto 
a otras mujeres. Y, al igual que sucediera con la perspectiva desde la que se habla en el relato de 
la historia universal del ser humano, etnocéntrica y antropocéntrica, existen otras aportaciones en 
el marco de la teoría feminista; por ejemplo, Friedan, Septima Clark, Ella Baker, Fannie Lou Hamer 
y Ann Moody, junto con otras mujeres negras, desafiaban el sexismo dentro del movimiento negro 
por los derechos civiles (Hooks, 2020: 15-16). Los feminismos negros han sido muy vanguardistas 
en la praxis y en la teoría feminista; pero tampoco eran las únicas, desde hace siglos, ha habido 
mujeres que han roto con el marco sexista que las oprimían o, por lo menos, lo han intentado, así 
que, la lucha feminista ha estado presente siempre, sin embargo, su articulación y organización 
como movimiento feminista encuentra en los últimos tiempos, su momento más álgido. 

Por su parte, Audre Lorde14 (2003: 121) reclamaba la necesidad de hablar de las diferencias, 
porque suponía hablar de relaciones de poder, respeto —y no de tolerancia—, desigualdades 
basadas o justificadas en esas diferencias —género, sexuales, clase, raza o edad—. Por tanto, 
como señala Federici la diferencia no es el problema sino las jerarquías que se construyen a 
raíz de ella, para la funcionalidad del sistema heteronormativo, penalizando como señala Butler 
lo “rarito”. Por tanto, es necesario un lugar, un espacio que habitar, para poder hablar de esas 
diferencias y poder refugiarse, como un espacio de acogida y no de división de luchas.

A partir de 1967 surge el feminismo radical, porque va a la raíz de los problemas, parte de las 
opresione(s) poniendo la teoría y práctica feminista en un lugar más interconectado con todas las 
realidades que someten. Las mujeres negras cogen la palabra, la acción y el espacio, poniendo 
en el centro sus propias experiencias y vivencias, dolores e historia con el afrofeminismo, se-
ñalando que las leyes de equiparación en igualdad entre hombres y mujeres no son suficientes 
porque la propia esencia del sistema es además de sexista, racista y clasista. Denunciando así 
que el feminismo blanco domina en el relato sin reflejar otra(s) vindicaciones y realidades.

12  	Con el feminismo radical (1967-1975) hay dos obras fundamentales: Política Sexual y La dialéctica del sexo, que van a 
la raíz misma de la opresión.

13  	Wittig, M. (2005). El pensamiento heterosexual y otros ensayos. Madrid: Egales. Libro original en 1981.

14  	Lorde, A. (2003). En La hermana, la extranjera. Madrid: Horas y horas, donde se define como feminista negra, lesbiana 
y socialista, madre de dos hijos, que se suele ver incluida en grupos definidos como diferentes, desviados.
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En la década de los 80’ el feminismo lesbiano y, posteriormente el queer, también evidencian la 
insuficiencia del feminismo por la igualdad y la diferencia, al producirse la exclusión de otros cuer-
pos y sujetas marcadas por la raza, opción sexual, etnia, clase social, en las representaciones de 
dichos feminismos. Wittig va a cuestionar la institución de la heterosexualidad obligatoria y cómo 
el género se configura dentro del marco de la heteronormatividad (Trujillo, 2022: 53), consolidan-
do la configuración dicotómica del sistema binario.

Las teorías queer se retroalimentan de los activismos, a mediados de la década de los 80’, 
para resignificarlo en clave de rabia y revolución, aportan claves para entender las identidades, 
los géneros, sexualidades y corporalidades, más allá de los binarismos. Incorporan una mirada 
interseccional: género, capacidad, raza, clase, sexualidad, edad, etnia, estatus migratorio, etc. 
Por tanto, queer es esa rareza, cualquier desviación de la normalidad desde el campo de la 
sexualidad, que empezó a utilizarse de manera peyorativa para insultar y señalar a los hombres 
afeminados. Pero, que afecta a cualquier cuerpo que se salga de la normatividad, sufriendo ma-
yores precariedades con mayor o menor violencia y exclusión. El movimiento queer se reapropia 
del insulto para combatir el estigma, al igual que lo hacen las personas latinas del Cono Sur con 
“sudaca” o cuando Virginie Despentes15 resignifica ser “puta” a través de su propia experiencia 
para contribuir al derrumbe de los cimientos patriarcales de la sociedad actual.

Uno de los debates más recientes en el feminismo, más allá de la concepción del propio término, 
es el que protagonizan Nancy Fraser y Judith Butler sobre el reconocimiento y la redistribución, 
donde se ha considerado históricamente más importante la lucha de la redistribución económica 
de la clase obrera que, las luchas de reconocimiento “cultural” (género, raza, sexual, étnico), 
pero ya hay un feminismo, que fuera del marco hegemónico, pide que más que priorizar hay que 
converger las luchas, puesto que sin reconocimiento de las sujetas difícilmente puede haber 
redistribución (Trujillo, 2022: 21).

¿A qué llamamos popular?

Los usos que ha tenido el término popular son distintos dependiendo del lugar en el que nos encon-
tremos, América Latina o España, por ejemplo. Desde muchos lugares se está hablando de femi-
nismos populares, término que recoge las posiciones de feminismos que coinciden en interconectar 
distintos puntos de opresión, nos referimos a feminismo: periférico, negro, interseccional, plebeyo, 
bastardo, comunitario, del Sur, rural, campesino, sindicalista, transfeminismo, decolonial, queer16; etc.

¿De dónde viene esa necesidad de ponerle el apellido? La necesidad de apellidar el feminismo, 
por nombrar un hito que nos agrupa a todas, viene desde la huelga feminista del 2018 donde se 

15  	Despentes, V. (2007). Teoría King Kong. Barcelona: Melusina.

16  	Lo queer surgió en la calle, en el contexto de la crisis del SIDA con la desidia de las instituciones, es un activismo 
crítico con el sistema racista, capitalista, clasista y sexista, etc. Es un proyecto crítico, heredero de la tradición 
feminista y anticolonial, que tiene como objetivo el análisis y la deconstrucción de los procesos históricos y 
culturales que han conducido a la invención del cuerpo blanco y cis-heterosexual como ficción dominante en 
Occidente” (Preciado, 2009: 19). El primer registro del uso de queer como insulto homófobo es una carta de 1984 
del padre de Alfred Douglas, conocido por acusar a Oscar Wilde de mantener relaciones homosexuales con su 
hijo (Trujillo, 2022: 15-16). Constituye esa forma de no habitar en un sistema que impone azul o rosa, niña o niño, 
es el no lugar de la esperanza para las personas que se atreven a desafiar el marco de la normatividad, habitando 
los márgenes. Es un posicionamiento político y una epistemología —una herramienta para observar el mundo de 
manera crítica—. Es un proceso, una acción, no una identidad.
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sumaron 170 países17. Esto implica que millones de mujeres se activaron ese día, (re)pensando 
así el propio concepto del feminismo y dando lugar a tensiones, por ejemplo, a la hora de ocupar 
los lugares más visibles donde aparecen las mujeres más privilegiadas —el feminismo de Ana 
Botín, ergo el feminismo de las ricas—. Pero, no es solo este feminismo el que genera tensión, 
sino que aparecen otras formas reaccionarias de feminismo, lo que Sara Parris denomina como 
femonacionalismos18, es decir, hay todo un discurso supuestamente salvador de las mujeres que 
al final es usado por los hombres blancos para separar de la lucha a las mujeres negras de los 
hombres negros. Es lo que determinadas autoras señalan que sucede en parte de los feminismos 
que ocupan ese lugar de salvación, de emancipación, ligadas a la ilustración, que son los femi-
nismos que se plantean como universales, situándose o arrogándose la autoridad de lo que para 
otras mujeres es una posición de opresión y, se otorgan a sí mismas como las feministas que van 
a salvar a las mujeres de esas situaciones. Sara Parris explica que el mecanismo de esta mujer 
salvadora es la mujer blanca que borra la voz de la mujer que va a salvar y, con ello enuncia un 
lugar propio de legitimidad en el espacio público, y lo hace con la terrible y difícil situación de 
violencia epistemológica de salvar a la otra mujer, así pues, lo que se hace, finalmente, es conso-
lidar la situación de la mujer que supuestamente se quiere salvar. De este modo, demuestra que 
la actualización del archivo colonial, relativo a la sexualización del racismo y la racialización del 
sexismo, se debe al papel fundamental e imprescindible que realizan las mujeres migrantes en 
el campo de la reproducción social —los cuidados y el trabajo doméstico—, debido a la mercan-
tilización y privatización que deviene del neoliberalismo en la retirada del Estado en las políticas 
públicas o de bienestar.

Así, los discursos nacionalistas y los neoliberales se dirigen entonces a abominar de estas mu-
jeres, como hacen con sus pares masculinos, en cuanto a presionarlas para que se integren, 
modernicen y, sencillamente, se pongan a trabajar en el ámbito de la reproducción social. Más 
paradójico aún, es el papel de las feministas que también creen liberarlas del yugo de sus cul-
turas patriarcales animándolas a aceptar, por medio de las leyes de inmigración y del workfare, 
trabajos mal pagados y poco reconocidos. Farris propone, de este modo, un complejo y completo 
análisis del papel que juega la construcción de la Otra sea como enemiga o como víctima, en el 
largo momento neoconservador y neoliberal de nuestras sociedades.

Otro ejemplo de feminismo reaccionario sería el feminismo trans excluyente, (re)negando de la 
alianza que existe históricamente entre feminismo y movimiento trans y movimiento por las liber-
tades sexuales. Dicha alianza está fundada en la idea común de que patriarcado y heterocise-
xismo forman una misma cosa y, contra esa alianza aparecen las guardianas de la defensa del 
binarismo, tomando mucha relevancia en el espacio público cuando parecen nacer de intereses 
partidistas, cuestionando de alguna manera a los feminismos populares. 

No obstante, desde otras posiciones tenemos la referencia de que la construcción política es 
colectiva, con muchas voces que, no nos coloca por encima, pero sí lo hace con la necesidad 
de romper con las corrientes reaccionarias y hablar de otros feminismos, en plural. Por tanto, 
los feminismos populares engloban a una madeja de feminismos rurales, negros, comunitarios, 

17 	 En algunos de esos países había, además, más de una convocatoria, por ejemplo, en España ese día había unas 103 
convocatorias de manifestaciones, 147 concentraciones, 120 acciones.

18  	Sara R. Farris es profesora de Ciencias Políticas y Sociología en la Goldsmiths University of London. Su campo de 
investigación se centra en las construcciones teóricas del racismo y el nacionalismo. Además de numerosos artículos 
y de este libro, es autora de Max Weber’s Theory of Personality (2014), https://traficantes.net/libros/en-nombre-de-los-
derechos-de-las-mujeres

https://traficantes.net/libros/en-nombre-de-los-derechos-de-las-mujeres
https://traficantes.net/libros/en-nombre-de-los-derechos-de-las-mujeres
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antirracistas, transfeminismos, que entienden la interseccionalidad (o, mejor, diría Bell Hooks19, 
interconectividad) de los diferentes sistemas de dominación, sin jerarquías. Sin embargo, estos 
feminismos siguen sin ser las voces más escuchadas en los medios de comunicación de masas, 
pero, tejen y articulan experiencias y luchas desde los territorios y/o barrios, desde abajo, inter-
seccionan las luchas. 

Los feminismos populares se hacen así mismos a través de la praxis, de un estar en un terri-
torio determinado, con unos problemas localizados, por tanto, rompen con el paradigma de la 
abstracción —lo que tiene que ver con lo uno— practicando cualquier idea en distintos territo-
rios o lugares. Hacer feminismo popular desde la praxis da lugar a un feminismo de barrio, un 
feminismo comunitario, lo que facilita entender cómo se interconectan las diferentes opresiones, 
por qué los cuerpos dejan de estar atravesados por una cuestión esencial que las constituye y 
por qué se parte de la encrucijada de las situaciones diversas. Desde la práctica y la militancia 
se ve como una evidencia, aunque resulta interesante teorizar dicha praxis, en un juego de 
retroalimentación viva.

Lo popular entonces, remite al lugar desde abajo, pero también, desde lo múltiple donde digamos 
estamos abiertas a la coproducción del conocimiento con todas las que participan, entendiendo 
por feminismo una tierra vasta donde aportamos todas y, donde las operaciones de arriba que 
acaban de dictar qué es y que no es feminismo son realmente coloniales, al delimitar qué es lo 
mismo y cómo la otredad se queda en lo extraño, lo extranjero, lo invasor. 

Eso no significa que el feminismo no deba tener líneas de conflictos, pero siempre que sean 
en pro de aumentar los horizontes de vida emancipadores para todas y todes, no a restringirlos 
o limitarlos, así pues, el feminismo popular se aleja de los elementos punitivos que cierran los 
horizontes de emancipación y se escapa de las estrategias punitivas de castigo como solución a 
los conflictos y diversidades.

El feminismo supone pues, recoger la voz de todas, también las de las mujeres de la periferia o 
de los márgenes, ya que, son parte del todo, aunque se encuentren fuera del cuerpo principal. 
Esta posición dentro del sistema que interpela hacia el estatus de marginada hace que las 
sujetas con plena conciencia entiendan y perciban qué significa vivir dentro y fuera del sistema 
a la vez. Justamente, la periferia o el margen es parte de un todo que las rechaza, pero que 
sirve para reafirmar y constituir el todo. Así, no hay pobres sin ricos, ni mujeres maltratadas 
sin maltratadores o, normatividades hegemónicas —en la sexualidad, en la raza, etc.— sin 
diversidades.

Entonces, el paradigma feminista posibilita que las vidas se transformen, se empoderen del mar-
co opresor donde están insertas. Un paradigma revolucionario es aquel que provoca, desafía, 
remueve, hostiga a la verdad establecida, a las ideas y hechos preconcebidos, que nos interpelan 
a todas y todes: feminismos populares.

19  	Hooks, B. (2020). Teoría Feminista: de los márgenes al centro, Ana Useros Martín (trad.). Madrid: Traficante de Sueños. 
Teórica feminista negra, una de las pioneras del enfoque interseccional. En 1989, Kimberlé Crenshaw acuña el término 
de interseccionalidad para recoger la opresión y discriminación múltiple.
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Feminismos populares en América Latina20 

Lo popular como término en América Latina tiene una concepción distinta al estado español, por 
ejemplo, en Argentina, donde se utiliza mucho el término popular, muy instaurado en su cultura 
política21, desde que se consolidaron los movimientos peronistas que no podían nombrar lo obre-
ro porque mucha gente estaba fuera del marco de la relación salarial. Por ello, mientras que en el 
Estado español se ha utilizado mucho la concepción de lucha o movimiento obreros, en América 
Latina se ha usado más potencialmente lo popular. 

Lo popular tiene pues, una potencia de hablar de lo que viene desde abajo, es un término que se 
usa mucho, pero, hay otros, por ejemplo, el concepto de plebeyo, que apela a lo ingobernable, lo 
menos dócil, apela a lo que escapa a las relaciones de opresión, afirmándose en lo que quiere y 
atreviéndose a desordenar. En esta categoría de lo plebeyo que ha surgido mucho con la eclosión 
de los feminismos de los últimos años, se apela a un feminismo que tiene el potencial de cam-
biarlo todo: los ámbitos, relaciones de poder y de vida, consiguiendo apelar a la desobediencia. 

Hay otro término que viene utilizándose mucho también, como es feminismo bastardo, nombrado 
por la boliviana María Galindo22 y que resulta muy interesante porque desde esta visión se nos 
saca de la opción tramposa entre el mestizaje y el blanqueamiento; es decir, en una sociedad 
que debe pensar lo mestizo cumpliendo la orden colonial, aceptando la posición de poder que 
se crea desde el surgimiento de la modernidad, supone una obediencia, que lo bastardo abra 
la posibilidad a romper con ello, algo parecido a lo que aporta Silvia R. Cusicanqui,23 también 
boliviana, con sus cosmologías quechua y aimara. Estos conceptos nos permiten hilar en lo que 
se está llamando en América Latina los feminismos decoloniales o bastardos, es decir, cues-
tionan la verdad occidental que se planta desde lo universal, que en realidad es una visión que 
está eurocentrada. Así las cosas, la revolución epistémica para América Latina es realmente su 
cosmovisión, partiendo de la posibilidad a lo múltiple. 

En definitiva, todas estas etiquetas lo que apelan es hacia la occidentalización del saber, a lo que 
Quijano24 llamaba la colonialidad del saber. Muchas praxis feministas desde América Latina no 
se han leído o considerado hasta hace bien poco, sobre todo, porque el feminismo occidental ha 
llegado también de manera muy colonizadora desde su universalismo, desde la concepción de lo 
uno, por lo tanto, es un hecho constatable que un feminismo sin una mirada colonial es colonia-
lista y, sin una mirada antirracista es racista, según apunta María Galindo. 

20  	Iniciar el recorrido en América Latina es un camino difícil de abarcar y, no es el objetivo central del artículo, porque es 
una amplitud de realidades muy grande, así que, nos vamos a centrar en describir la diversidad de un pensamiento 
muy situado desde territorios y realidades muy concretas que habla desde distintos lugares y recorridos. 

21  	Tiene que ver con la tradición política del peronismo.

22  	María Galindo Neder es una activista boliviana, militante del feminismo radical, escritora y comunicadora, cofundadora 
del colectivo Mujeres Creando desde 1992.

23  	Silvia Rivera Cusicanqui es una socióloga, activista, teórica contemporánea e historiadora bolivariana, trabaja con 
los movimientos indígenas de Bolivia. Esta autora critica el multiculturalismo de Mignolo como neutralizador de las 
prácticas descolonizantes que realmente siguen un sesgo colono al participar de la academia y elaborar teorías 
alejados de sus raíces (esto es una crítica de Cusicanqui, en una reflexión sobre prácticas y discursos decolonizadores 
que ayuda a ver hasta dónde ha calado el colonialismo, y ayuda a re-pensarlo todo.

24  Aníbal Quijano (2000) sociólogo peruano ha incorporado el concepto de colonialidad del saber, derivado del de 
colonialidad del poder —patrón del poder global—. La colonialidad no es equivalente a colonialismo, sería la lógica que 
subyace al colonialismo, pero que está vigente aún, no hay modernidad sin colonialismo, esto es, que la civilización 
occidental es cosustancial a la violencia colonial sobre la que se ha edificado.
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Esta toma de conciencia ha separado a muchas mujeres latinas del término del feminismo por-
que les rechina esa mirada salvadora occidental, que no deja de ser subalternizadora. En estos 
territorios no pueden converger con la mirada donde el género se siente como la principal o la 
mayor opresión —como apela el feminismo occidental—, porque en estos lugares las principales 
dimensiones de opresión se han sentido en la raza o la colonialidad. Autoras como María Galindo 
logran con el término despatriarcalizar, descolonizar y apelar a la cuestión de la raza, cuestión 
que se repite en muchas visiones de los feminismos latinos, por ejemplo, en la comprensión que 
contempla María Lugones25 de la decolonialidad del género —recogiendo la herida de la coloniza-
ción de otros autores— que plantea que el género y la raza son violencias. Así pues, el feminismo 
decolonial es también, una corriente académica, una corriente teórica pensada también en las 
aulas, pero que a la vez impregna la praxis y, no puede dejarse de ligar de una eclosión de los 
movimientos indígenas de los años 90’. 

De otro lado, queremos (re)conocer el feminismo indígena26, la praxis que se da en muchos 
territorios donde muchísimas mujeres anónimas plantean el valor de su cosmovisión, donde la 
visión del feminismo se ha vinculado mucho en la defensa de los territorios, esto ha sucedido 
especialmente en los últimos años aunque no es nuevo porque viene sucediendo desde la “con-
quista” —masacre— de América Latina, donde la constante ha sido el proceso de extractivismo27, 
es decir, el expolio de los recursos de la minería, plantaciones, etc. Un expolio constante que se 
mantiene, pero que en los últimos cincuenta años con el orden neoliberal y la financiarización de 
la economía se ha manifestado especialmente virulento. 

Así pues, de América Latina nos vienen conceptos tan interesantes como cuerpo y territorio, con 
la noción de que se puede hacer una analogía interesante entre la conquista de los territorios 
—expolio colonial— y de los cuerpos de las mujeres, que resuena en el lema de que ni los te-
rritorios ni los cuerpos de las mujeres son espacios de conquista, analogía con una resonancia 
muy fuerte con el ecofeminismo. 

El ecofeminismo surge en EE. UU. en los años 70’ pero, resuena muchísimo con esa visión que 
radica principalmente en vincular la violencia en los territorios y la violencia contra las mujeres, 
poniendo en valor el sostenimiento de la vida. De este modo, supone una ruptura muy interesante 
entre el binomio de lo rural con lo urbano. Esto es súper interesante en comparación con la epis-
temología europea que ha realizado unas clasificaciones muy estáticas de lo racial, del género, 
etc., así como una dicotomía entre el campo y lo rural donde éste último sistemáticamente se 
infravalora e inferioriza. Así pues, los feminismos indígenas, rurales o campesinos impugnan esa 
desvalorización del campo, de hecho, se afirma que la ciudad es parasitaria de lo rural, tal y como 
afirma una campesina “si el campo no come, la ciudad no cena”, por tanto, el trabajo realizado 
en estos ámbitos rurales va más allá de lo que diga el mercado. En particular, quiebran la visión 
de la valorización desde un punto de vista capitalista, y colocan en el centro, sobre todo, en los 
feminismos indígenas —aunque tiene también su resonancia en los feminismos campesinos— la 
cuestión del buen vivir, que interpela a la puesta en valor de vivir bien. Como expresa una campe-
sina colombiana, “antes de la llegada del agronegocio y de la tecnología sentían que vivían mejor”, 

25  	María Lugones, filósofa feminista, investigadora, profesora y activista argentina. Precursora del feminismo decolonial.

26  	Entre sus autoras podemos destacar a Berta Cáceres, Lorena Cabral, Julieta Paredes, Mora Moiyan, Cusicanqui.

27  	No solo en el seno de los feminismos indígenas —con su visión ancestral—, sino también, en los campesinos o rurales 
que con matices diferentes entre el indígena y el rural, han ido configurando una mirada o cosmovisión donde las 
mujeres han participado en primera línea, en la defensa del territorio y el rechazo de los extractivismos.
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lo que implica no valorar la mercancía, el objeto, el artefacto, por encima del agua limpia, de la 
gestión de los campos y alimentos, etc. Así los feminismos indígenas y campesinos tienen una 
genealogía muy larga, que ha sobrevivido en los territorios en forma de lucha y que, al calor de la 
globalización y eclosión del feminismo han fusionado consignas en un movimiento de bastardear 
todos estos conceptos e ideas. 

Finalmente, hay unos feminismos en los márgenes llamados periféricos, favelados, villeros, mar-
ginados, de los que claros ejemplos serían, las ocupaciones de las tierras o el movimiento por 
la cultura marginal de la ciudad de Sao Paulo, movimiento que eclosiona en los años 90’ y en el 
que, a partir del 2015, las mujeres empiezan a tomar la palabra de forma más activa cuestionando 
el machismo al interior de estas comunidades. Se desvela de un lado, un enemigo central que 
está produciendo esa violencia colonial, en el caso de las periferias, favelas y villas, la violencia 
es ejercida por el Estado —a través de la policía— y de manera institucional. Por otro lado, la 
violencia de sus pares, de los compañeros machistas de sus comunidades. 

Son territorios donde parece que el Estado no está en términos de proveer servicios públicos, 
pero sí está presente a la hora de reprimir a estas comunidades con la violencia policial. Por lo 
tanto, son realidades distintas que requieren de prioridades distintas, donde las praxis de estos 
feminismos cambian las prioridades con respecto a los feminismos hegemónicos occidentales, 
como pueden ser (sobre)vivir, defender el territorio, luchar por servicios básicos mínimos, defen-
derse de la violencia de la policía, por el derecho a una vivienda o por el endeudamiento atroz, 
hablamos entonces de un feminismo situado. 

Por lo tanto, desde la centralidad de estos feminismos, se cuestiona la episteme occidental que 
se construye sobre el paradigma de lo uno y, como señala Rita Segato28, es quizás la mayor 
de las batallas, la idea de lo uno como antagonismo principal frente a la posibilidad de habitar 
muchos mundos, lo que significa entender que hay que hablar de feminismos en plural y, que 
cada uno de estos feminismos tiene una raíz y una genealogía propia que radica en una situación 
material muy concreta, que radica en una historia o memoria muy concreta.

Feminismos populares en España

En España, como en Europa, es importante desvelar la genealogía más allá de lo que hasta 
ahora se ha (re)conocido, de hecho, existen elementos de lo popular propios que no han sido 
puestos en valor por el feminismo hegemónico. Más allá de la lucha sufragista o su versión más 
individualizante29 por los derechos civiles, hay algo más. La expresión de lo popular30 que hay 
tanto en España como en Europa, va ligado justamente al pueblo-nación, donde el pueblo es el 
sujeto de la nación. Pero, un pueblo que se define frente a lo extranjero de sus fronteras es uno y 
no, una categoría múltiple, así pues, el hecho de que para definirse necesite definir lo extranjero, 
le hace caer en una mirada racista. 

28  	Rita Laura Segato es una escritora, antropóloga y activista feminista decolonial argentina.

29  	En este sentido, es de sobra el reconocimiento a Concepción Arenal cuando se convierte en la primera mujer que accede y 
estudia Derecho en la universidad disfrazada de hombre; la propia huella de los debates entre Clara Campoamor o Victoria 
Kent en la conquista del voto femenino que ejercerán por primera vez en 1933 durante la II República o, el reconocimiento 
a las académicas contemporáneas. 

30  	Nada tiene que ver el término popular con el Partido Popular, neoliberal y neoconservador que, junto con Ciudadanos o 
VOX son organizaciones patriarcales, machistas y antifeministas.
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De otro lado, en estos lugares de enunciación ha funcionado la idea de lo popular como lo po-
puloso o plebeyo, de este modo, los teóricos plantean con lo popular un lugar que nos lleva a 
la multitud frente al pueblo, la multitud como lo populoso, y también, la idea de lo plebeyo como 
una muchedumbre que no tiene acotaciones tan claras. Así, en toda la tradición revolucionaria 
europea lo popular entendido como populoso, no como pueblo, ha tenido la capacidad también 
de exceder al marxismo más clásico para nombrar y recoger a los sectores más subalternos que 
no entraban dentro de la clase obrera tradicional. Así pues, lo popular entendido como populoso 
era también lo que Gramsci llamó las clases subalternas, pero también, la idea de barrio que 
es un espacio geográfico donde se compone la clase obrera, junto con otros elementos que no 
encajan en el concepto de obrero, y, sobre todo, el lugar que se sitúa a las mujeres. Un lugar que 
el marxismo clásico define como el lumpen proletariado: gitanas, prostitutas, etc., por tanto, todos 
los elementos que no encajan en la definición clásica y tradicional de la clase obrera. 

Esta parte de lo popular-populoso para las mujeres es muy importante, porque durante la tradi-
ción del movimiento obrero éstas han ocupado una posición subalterna, entonces la genealogía 
pasa por (re)conocer al elemento popular-populoso que tuvo mucha importancia en los barrios 
de todo el país, por ejemplo, con la lucha de las cigarreras31, mujeres que, desde el siglo XIX, 
realizaban motines y planteaban luchas radicales donde ponían patas arriba las ciudades, aun 
trabajando en ocasiones desde sus domicilios. Su lucha no se circunscribía al lugar del conflicto 
arquetípico —la fábrica—, sino que recorría los barrios. Por lo tanto, son parte del germen del 
movimiento obrero en el estado español, sin embargo, en la educación reglada o en el imaginario 
colectivo, se sigue enunciando el movimiento obrero olvidando la importancia de las cigarreras. 

Hay también, en concreto en España, una experiencia que no se da en otros puntos de Europa, 
el feminismo obrero anarquista32 donde a partir del siglo XIX ya señalaban la doble jornada en 
el ámbito reproductivo y productivo, cuestión que invalida el mensaje del feminismo hegemónico 
cuando señala la incorporación de las mujeres al mercado de trabajo en el último tercio del siglo 
XX. Así pues, es la extrema derecha con la guerra civil y, el franquismo posterior, quien corta de 
manera radical todos los avances de las mujeres. En este sentido, es constatable que en todos 
los momentos reaccionarios de la historia del estado español cuando la derecha o extrema dere-
cha alcanza el poder hay una vuelta a la patriarcalización de la sociedad, donde los avances de 
las mujeres se cortan por lo sano, siendo recluidas al ámbito doméstico. 

Durante la Dictadura de Primo de Rivera (siglo XIX) y durante la República, se va generando un 
caldo de cultivo de ideas feministas que van asentándose en los barrios, fábricas y en las huel-
gas de las mujeres. Ideas presentes en la actualidad, por ejemplo, en la huella de las maestras 
durante la II República. De hecho, hay mujeres que se consolidan en organizaciones obreras 
feministas como Teresa Claramount, dándole una clara centralidad a la educación entre hombres 
y mujeres que, conformará, posteriormente en los años 70’, un hilo genealógico de las vindica-
ciones principales del feminismo entorno a la coeducación como elemento pedagógico, que tiene 
que ver no solo con el componente más burgués de las maestras que estaban en la institución 
de libre enseñanza durante la II República sino de lo que fue toda la escuela moderna ligada a la 
tradición de Feinet —escuela rural—, donde muchas mujeres implicadas tuvieron que exiliarse o 
fueron destituidas, viviendo en condiciones muy miserables debido a la fuerte represión.

31  	Una referencia literaria de Emilia Pardo Bazán las recoge como figuras rebeldes e icónicas.

32  	En concreto el movimiento anarquista no era particularmente feminista, de hecho, la participación de las mujeres en la FAI 
y CNT estuvo durante mucho tiempo prohibida.
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Otro hito interesante son las luchas por la carestía de la vida a finales de la década de los años 
50’ en pleno franquismo, que culmina en la década de los 60’, con la creación de las asociaciones 
de amas de casa, para canalizar de alguna manera, ese malestar de género presente. Estas lu-
chas contra la carestía de la vida que se canalizan a través de las asociaciones de amas de casa 
tienen cierta ambivalencia, porque aquí las mujeres aún se movilizan como esposas y madres. 
Además, aunque las asociaciones de amas de casa nacen al calor de la sección femenina en el 
marco de la estructura franquista33 posteriormente, el Partido Comunista de España conquista 
una presencia muy grande en estas asociaciones, aunque con cierta subalternidad a la lucha 
obrera, en un modo que se consideraba un acompañamiento a la lucha central de los hombres.

Durante la década de los 60-70’ se vuelve a ver una historia del feminismo español que pone 
el acento en las mujeres que venían de estratos más intelectualizados, aunque hay fenómenos 
paralelos en Cataluña, Asturias y País Vasco, poco (re)conocidos, como fueron las vocalías de 
las mujeres vinculadas con las asociaciones de mujeres. Los archivos señalan que en ese mo-
mento en que las huelgas obreras desbordan las fábricas, saliéndose de su lugar de origen para 
situarse en las ciudades, invadiéndolas y politizando cada vez a más sujetos sociales, entre los 
que también están las mujeres. En este contexto de efervescencia empiezan a surgir las vindi-
caciones feministas en las asociaciones vecinales, funcionando como punto de conexión entre 
las vindicaciones de las mujeres y las vecinales, practicando una interseccionalidad aunque no 
hablaran desde esta enunciación: señalaban que las reivindicaciones de las mujeres no se tienen 
que subalternar a la lucha obrera y así hablaban de sexualidad libre, abolición de la familia, de-
rechos reproductivos, redes de apoyo para el acceso al aborto, servicios públicos para socializar 
los trabajos de cuidados… Estas asociaciones vecinales están protagonizadas por mujeres co-
munistas, pero, también, mujeres independientes o de acción católica, generando una diversidad 
que da riqueza e interseccionalidad.

Actualmente en el estado español lo que más parece que se desmarca de los elementos re-
accionarios del feminismo hegemónico es el feminismo interseccional, donde se contempla el 
cruce de distintas opresiones, es decir, no contempla solo la opresión patriarcal, sino que está 
atenta a cualquier opresión con la que converja. Sin embargo, lo más parecido a lo múltiple, lo 
populoso, que considera la lucha de las mujeres, que pone en el centro la vida, son feminismos 
que surgen en los campos, en los barrios, en los sures globales, que es el lugar de lo comunita-
rio, saliéndose de la individualización de un feminismo más de élite, que no acaba de aterrizar 
el término de interseccionalidad, sino que lo aplica desde su propia praxis y, del que podemos 
sustraer dos constataciones evidentes. La primera constatación, es que los nuevos terrenos de 
valorización del capital, es decir, los lugares donde más se está intensificando el sufrimiento, 
la explotación, precariedad, violencia y, donde más acumulación está teniendo el capital, son 
el cuerpo, la tierra y los cuidados. La conjunción de estas tres variables, de nuevo está siendo 
protagonizado por las luchas de las mujeres: aparadoras34, las camareras de pisos, rurales, en 
las residencias durante la COVID-19, en los campos, las trabajadoras domésticas y agrícolas, 
limpiadoras de los hospitales denunciando la privatización de los servicios públicos; en resumen 

33  	Dentro de su línea estratégica general de dinamitar el franquismo a través de la participación limitada en ciertas instituciones 
permitidas, al igual que sucediera con el sindicato vertical y, el posterior germen de las Comisiones Obreras (CCOO).

34  Un colectivo del País Valencià en la actualidad que está sufriendo las peores condiciones laborales posible pero que 
decidieron organizarse y dignificar sus vidas. Sus historias de vida, décadas cosiendo zapatos en un rincón de sus 
casas, cobrando miseria y en condiciones de clandestinidad, sumergidas en la economía informal, sin un marco legal 
que las ampare y (re)conozca sus derechos laborales. Para que hoy en día sufran en sus cuerpos, en su propia salud, las 
consecuencias de esas condiciones laborales de esclavitud. 
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un conjunto de luchas que señalan que el capital extrae cada vez más acumulación de terrenos 
y de cuidados y del cuerpo, y que las que toman la palabra y lo denuncian son las mujeres, 
dibujando formas de resistencia. 

A su vez, como segunda constatación es que, en este contexto, el lenguaje de los derechos que 
interpela al Estado y a las instituciones europeas cada vez es más impotente porque en la era 
neoliberal de la financiarización de la economía, el estado y estas instituciones se quedan en 
declaraciones, en pura retórica. Así pues, cada vez es más importante en el contexto de la globa-
lización, encontrar prácticas de autoprotección, de pedagogía, de institucionalidad alternativa en 
el cuerpo, los cuidados y la tierra. Aplicar la lente feminista al análisis permite ver más que cuan-
do solo aplicamos la lente obrera, porque resulta más estrecha al mirar solo el ámbito producti-
vo; mientras que la feminista abarca la deuda como mecanismo de extraer energía vital, como 
cuando se explota a las jornaleras también importa lo que pasa con la tierra, formado todo un 
hilo que conecta la lucha obrera con la ecologista y feminista. Un claro ejemplo de este horizonte 
esperanzador del feminismo popular serían los colectivos de Jornaleras en Lucha de Huelva o la 
participación de las mujeres en las PAH’s, empoderandose frente a la violencia inmobiliaria y ma-
chista dentro de colectivos que están poniendo en valor la defensa de sus condiciones materiales 
de la existencia y, transgrediendo la cuestión puramente laboral-salarial. 

Durante el 8M del 2022 el feminismo en la calle vindicaba también, en el marco del contexto de la 
guerra de Ucrania, la militarización de la sociedad, que promueve la utilización de las armas por 
encima de la vida de las personas. Una sociedad alternativa al sistema capitalista, heteropatriar-
cal, racista y colonial requiere ser pacifista. Del mismo modo, en el marco de un feminismo inter-
seccional, se reivindica también la derogación de la Ley de extranjería, y a la vez que se recogen 
firmas para la campaña de Regulación Ya, pide el cierre de los CIE, la derogación de la reforma 
laboral y de la Ley Mordaza, la integración de las trabajadoras del hogar y de los cuidados al 
Régimen de la Seguridad Social, la mejora del sistema de pensiones, mejores políticas públicas 
de vivienda y, la justicia climática, etc.

Las últimas manifestaciones desde finales de la segunda década del siglo XXI describen la fuerza 
del feminismo en forma de hartazgo de millones de mujeres, y unos cuantos hombres, que han 
reaccionado de manera convincente a unas sociedades atravesadas por la jerarquía, individua-
lismo, violencia, desigualdad, discriminación y egoísmo.

Conclusiones
LOS FEMINISMOS POPULARES COMO MARCO Y PRAXIS 
ESPERANZADORA

De la historia del feminismo siempre conocemos y se divulgan los mismos episodios, el mismo 
relato etnocéntrico: grandes mujeres ilustradas de la revolución francesa, sufragistas inglesas y 
norteamericanas. Esta es una parte de la historia que, además, pertenece a una genealogía muy 
lejana en el tiempo y espacio, que hay que (re)conocer, pero no puede ser lo único visibilizado. 
Son ejemplos además de demandas civiles, pero que no ponen en tela de juicio los cimientos del 
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sistema patriarcal y capitalista, como hacen las mujeres que han luchado y luchan por mejorar 
sus condiciones vitales.

En los últimos años se ha hecho presente de nuevo el debate sobre el sujeto del feminismo, de un 
lado, una postura que vuelve a dibujar los contornos de la identidad “mujer”, desde la posición bio-
logicista-esencialista. La idea de que el sexo es algo natural mientras el género se construye social-
mente, explicando la naturalización del sexo dentro de la lógica del binarismo de género. Así, Butler 
(1990)35 señala que no es que el cuerpo no sea material, sino que accedemos a esa materialidad 
a través de una “lente”, un imaginario social contextualizado históricamente. Constituye una lúcida 
crítica, una disputa a la idea esencialista de que las identidades de género son inmutables y en-
cuentran su arraigo en la naturaleza, en el cuerpo o en una heterosexualidad normativa y obligada.

Sin embargo, el sujeto mujer desde la década de los 80’ se ha ido ampliando a las mujere(s) 
(Trujillo, 2011) dejando de lado el binarismo sexual o, mejor dicho, ampliando ese binarismo 
sexual. Sobre esto, han reflexionado teóricamente Monique Wittig, Adrienne Rich, Teresa de 
Lauretis, Gloria Anzaldúa, Judith Butler, entre otras muchas, al igual que en el marco de la calle 
(Trujillo, 2022: 45) acercándonos al debate sobre el carácter socialmente construido del género 
en la activa participación en movimientos de la diversidad sexual, desencializando el sexo y el 
género al cuestionar las categorías de mujer y mujeres por el significante político. Sin embargo, 
el feminismo hegemónico plantea que esto es una manera de borrar a las mujeres como sujetas 
políticas, lo que es contestado por esta perspectiva como que es, justamente lo contrario, ampliar 
y complejizar el sujeto político del feminismo. Recordando la misma disputa que sucedió al inicio 
con el feminismo blanco, hetero y de clase media, al borrar a “las otras” —negras, lesbianas, 
chicanas, trans— que se levantaron y dijeron basta al feminismo hegemónico. 

Lo(s) feminismo(s) han ido madurando y reflexionando sobre sí mismo, alcanzando una inabarcable 
extensión con toda su complejidad, hasta la primera huelga general feminista internacional en el 
2018, que incluso resignificó el concepto de la huelga, considerando el ámbito de los cuidados y 
el trabajo reproductivo. A este momento de unión le acompaña también cierta tensión en temas 
concretos: ley trans, abolicionismo vs regulación de la prostitución, así como, la propia enunciación 
del feminismo(s).

Por primera vez ha habido dos convocatorias en el último 8 de marzo del 2022 en el Estado espa-
ñol, una de ellas promovidas con grupos de mucho poder y visibilidad, sin embargo, la convocatoria 
con agenda más inclusiva resultó absolutamente mayoritaria, por lo que, podemos señalar que hay 
un mayor abrazo a los feminismos más populosos que tiene que ver con un horizonte más eman-
cipador y menos reaccionario. En España es bastante notoria esta tensión entre un feminismo con 
mucha presencia en las instituciones y medios de comunicación que, diverge de la praxis feminista 
de los feminismos de los barrios y territorios que es mayoritario. Así pues, la realidad en dichos 
espacios está mucho más protagonizada por el feminismo inclusivo popular. Esta disputa ahora se 
ve muy clara, pero existe desde que el feminismo se nombra, así mismo, tal y como señala Ángela 
Davis en su libro Mujer, Raza y Clase36, durante la primera ola feminista se dejaba de lado a las 
mujeres negras, por tanto, siempre ha habido una deriva más clasista, colonialista y racista del 
feminismo occidental, teniendo una expresión más institucional y excluyente. 

35  	Butler, J. (2007). El género en disputa. El feminismo y la subversión de la identidad. Barcelona: Paidós.

36  	Davis, A. (2004). Mujeres, raza y clase. Madrid: Akal. En esta sociedad no basta con sentirse no racista hay que ser 
antirracista.
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En los últimos años, el movimiento feminista ha sido y es un presente vital y esperanzador para 
empezar a cuidar la vida, para darle sentido a otra mirada civilizatoria que no ponga en peligro 
la vida. El movimiento, además, está siendo de corte internacional y con una multiplicidad de 
luchas. Se evidencia que los feminismos37 trascienden cualquier frontera y/o ámbito, y las últimas 
huelgas generales han marcado un umbral en la escalada de la movilización, en la visibilización 
de las denuncias. 

El ADN de lo personal es político, es un pensamiento situado, es un hacer micro político, porque 
parte de la batalla del feminismo se sitúa en deconstruir cómo hemos sido hechas como sujetas 
para poder acceder al camino emancipador, cuestionando y deshaciendo el poder(es). La tradi-
ción feminista atesora antídotos contra ese tipo de valores o elementos patriarcales tanto en su 
praxis como en la teoría. 

En resumen, con la crítica al feminismo hegemónico lo que se ha conseguido es desvelar los 
sesgos que lo sostienen dentro de los marcos de una civilización que atenta contra la vida. La 
unicidad, lo universalizante, la pretensión de verdad única y salvación y, del desarrollismo ex-
tractivista no permiten un marco emancipador para los seres humanos y, no humanos, porque 
además de defender solo los privilegios de unos pocos, golpea las condiciones de vida del Sur 
Global desde ese lugar del privilegio y acaba poniendo en peligro la vida en el planeta en este 
marco civilizatorio.

Los movimientos feministas como las Kellys, asociaciones de trabajadoras del hogar, las Jorna-
leras de Huelva en Lucha, entre otras, y muchos otros movimientos populares del Sur geográfico 
son un chute de energía, ilusión y esperanza. Desde un enfoque sistémico o desde las interdepen-
dencias en su concepción más amplia —culturas, sociedades, ancestras, etc.—, desde el aborda-
je grupal y comunitario (sobre)viven a unas condiciones muy virulentas. Saliendo del paradigma 
de las individualidades, tejen bienestar y autocuidado desde una perspectiva socio-comunitaria.

Así pues, pese a que aún existan condiciones vitales que reflejan un estatus de segunda ciuda-
danía, las mujeres han tenido voluntad activa en las luchas y movimientos sociales durante los 
últimos cuatros siglos. Sin ejercer liderazgos cargados de poder simbólico han avanzado a pesar 
de las incomodidades, obstáculos y estereotipos hostiles que se han encontrado. Y han desve-
lado la exclusión por el solo hecho de ser mujeres como resultado de la expropiación política, 
jerárquica y otras formas de consecuencias como la discriminación y segregación que lejos de 
disminuir se mantiene y avanza. 

El patriarcado se sustenta también, en lo que Pierre Bourdieu en los 70’ acuñó como violencia 
simbólica, donde los dominadores ejercen un modo de violencia indirecta —y no físicamente 
directa— en contra de las dominadas, las cuales no la evidencian y no tienen conciencia de 
dichas prácticas que concurren en contra de sus vidas, siendo cómplices de la dominación a la 
que están sometidas. 

La violencia patriarcal se interioriza y normaliza hasta tal punto que se piensa que siempre fue así, 
legitimando la falta de conciencia y conocimiento de dichos valores, posiciones y lugares de la socie-
dad como incuestionables e inmutables. Esta violencia simbólica se refuerza en la sociedad a través 

37  	Hablamos de feminismo(s) porque son diversas formas de vivenciar y vindicar qué es el feminismo, porque la(s) mujer(es) 
somos diversas, atravesadas por elementos comunes, pero en diferentes posiciones de subordinación.
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del capital simbólico que incorporamos a lo largo de nuestra socialización diferencial entre hombres 
y mujeres. Así, por ejemplo, los medios de comunicación siguen a día de hoy reforzando los estereo-
tipos de género, en el grosso de su oferta trabajan desde el modelo binario; señalando la necesidad 
de que la corporeidad de las mujeres se homogenice y moldee al canon de belleza38 establecido; 
restringiendo la movilidad de las mujeres, limitando sus movimientos39 u orientándolas a posiciones 
y lugares que ocupar en la sociedad subalternos; con un lenguaje tradicionalmente machista y racis-
ta40; manipulando la historia e invisibilizando de los cuerpos colonizados desde el BBVhA41. 

No ser consciente de que se vive en sociedades con grandes privilegios que ostentan una solo 
pequeña parte de la población permite que los privilegios se consagren y eternicen; ya que los 
privilegios siempre se adquieren a costa de los derechos de otras. Hacerse consciente de toda 
esta realidad es el primer paso para emprender un proceso de empoderamiento. Para realizar 
este salto cualitativo las mujeres han tenido que tomar plena conciencia de su situación, del con-
texto legal y sociopolítico que las rodea y, ejercer sus decisiones desde el conocimiento situado42 
que da (re)conocer el porqué de sus condiciones y el lugar dónde poder llegar. A este proceso 
le llamamos proceso de empoderamiento. Un lugar para poder ser y estar con causa de conoci-
miento. Por un lado, el camino que te permite ser, tras desnudar la tela de roles y estereotipos que 
nos rodean, por otro lado, caminar de manera colectiva conforman feminismos populares, porque 
se realiza desde una posición interseccional de praxis.

Sin embargo, no todos los feminismos parten de esta singularidad. De hecho, hoy más que nunca 
se evidencia distintas maneras de habitar el feminismo. De un lado, el planteamiento igualitario 
entre hombres y mujeres, concentrando todo ese proceso de empoderamiento en la necesidad 
de alcanzar la igualdad entre hombres y mujeres, sin considerar que los feminismos no son un 
espacio único de empoderamiento personal, sino que recogen una dimensión colectiva; la cual, 
desde una perspectiva interseccional plantea la necesidad de ir más allá del sistema actual, 
vindicando que no es tanto una igualdad al estatus de los hombres sino la deconstrucción de un 
mundo no solo androcéntrico, sino también antropocéntrico y etnocéntrico. 

Así pues, los empoderamientos colectivos de estos feminismos vindican poner el cuidado de la 
vida en el centro de la organización social, política y económica; (re)pensar y transformar las rela-
ciones de colonialidad, racismo y clasismo que el mundo globalizado occidental ha impuesto, así 
como, (re)pensar las relaciones de ecocidio con el planeta Tierra y el medio que habitamos. Pero, 
más allá de esta interseccionalidad el hecho de no aplicarla supone, partir de la configuración y 
consagración de las “democracias” occidentales y de cómo éstas han expoliado el Sur Global —
más allá del Sur Geográfico—, dejando en la cuneta a muchas de las mujeres que la perspectiva 
del feminismo ilustrado no contempla: mujeres pobres, indígenas, racializadas, mujeres trans, 
trabajadoras, obreras de las maquilas; etc.

38  	Con operaciones de pechos; sujetadores push-up; cremas antiarrugas; tintes de pelos; tacones; maquillajes; dilatadores 
de labios por succión; operaciones bikinis; etc.

39  	Burka; ropa occidental orientada a realzar nuestra figura.

40  	Piénsese en estas expresiones, por ejemplo: “trabajo de chinos” “sudaca” “negrata” “moro” “trabajar como un moro” “qué 
coñazo” “ir hecho un gitano” “feliz como un enano”, y que, aunque no haya mala intención en quienes la expresan, perpetua 
un capital simbólico machista y racista.

41  	El hombre de clase social alta, blanco, adulto, heterosexual y occidental que viene imponiendo una posición de privilegio y 
dominación.

42  	Haraway, D. (1991). Ciencia cyborgs y mujeres: la reinvención de la naturaleza. Madrid: Cátedra.
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Participar del lugar de la igualdad occidental genera desigualdad e injusticia, permaneciendo en 
el margen el Sur Global. El planteamiento que no considere los distintos feminismos populares se 
queda en el plano de alcanzar la igualdad en un mundo atravesado por distintas dominaciones, 
porque lo que vindican estos feminismos, no es solo la equidad de posesiones, oportunidades, 
condiciones y trato, sino la deconstrucción de cualquier sistema de dominación que privilegie y 
genere injusticia.

Para detectar estas situaciones de injusticia es necesario mirar el mundo desde la equidad y, 
no desde la igualdad; pues el mundo que se plantea desde los feminismos populares atraviesa 
la realidad desde la conciencia plena de cómo se organizan los privilegios en nuestras socieda-
des, de ahí que, aplicar los criterios de equidad pueda garantizar ese horizonte de igualdad, sin 
embargo, aspirar a igualarnos estadísticamente sobre un modelo de sociedad que se construye 
en base al privilegio, extractivismo y desigualdad nunca permitirá alcanzar la igualdad efectiva, 
puesto que los cimientos de las bases de la desigualdad jamás serán deconstruidos. Así, el 
planteamiento del feminismo desde la igualdad no es un horizonte transformador que sostenga, 
además, la posibilidad de poner en el centro la vida, humana y no humana.

Por tanto, como señala Lagarde (2014: 93)43 la construcción de la equidad, es decir, de la igualdad 
a partir de la diferencia requiere establecer (…) límites a la impunidad, a la violencia, al tutelaje de 
los hombres y de las instituciones sobre las mujeres. Requiere justicia reparadora, coeducativa, 
transformadora de conciencias, de maneras de ser y modos de vivir. Para ello, una clave según la 
autora es reconocer los mecanismos de dominación que nos alienan, cosifican y subsumen; nom-
brarlos, desnaturalizarlos y colocarlos en una convivencia armoniosa en cada rincón del planeta.

En definitiva, no se trata de alcanzar los derechos de los hombres sino, construir unas sociedades 
cimentadas en el cuidado y el respeto a la diversidad, que aspiran a erradicar la desigualdad y 
los privilegios ya procedan de la supremacía de género, clase, blancura, binarismo sexual o de 
lo humano, atravesando todo tipo de instituciones: legales, jurídicas, políticas, amorosas, perso-
nales, sexuales, etc. Y todo tipo de cuerpos. Los feminismos populares desde esta perspectiva 
interseccional abordan la posibilidad de transformarlo todo y, a todes, son feminismos para un 
horizonte esperanzador.
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Resumen 
Este artículo tiene como objetivo analizar 
el surgimiento del Movimento de Mulheres 

Camponesas en el estado de Río Grande do Sul 
en Brasil desde los feminismos interseccionales, 
decoloniales y las perspectivas epistemológicas 

del Sur Global y comprendiendo el contexto 
en el que viven las mujeres que conforman el 

movimiento. Todo ello con el objetivo de aportar 
al feminismo académico europeo hegemónico 
un análisis de las diferentes realidades de las 

mujeres europeas.
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INTRODUCCIÓN

Este artículo tiene como objetivo analizar el surgimiento del Movimento de Mulheres Camponesas 
(MMC, Movimiento de Mujeres Campesinas en su traducción al castellano) en la región sur de Brasil, 
concretamente en el estado de Río Grande do Sul, que es dónde se sitúa este movimiento de mujeres.

Se parte de la premisa de que “mujer”, tal como lo plantean los feminismos interseccionales, 
decoloniales y las perspectivas epistemológicas del Sur Global, no es una categoría a-histórica, 
universal y esencialista. Es necesario comprender el contexto en que viven las diferentes mujeres 
para entender cómo se forman las organizaciones feministas y se construyen los feminismos, es 
decir, contar la historia desde la perspectiva del conocimiento situado. 

En la primera sesión del capítulo se presenta la fundamentación teórica de la investigación. En 
la segunda, el surgimiento del MMC y del feminismo campesino popular en la región citada. Fi-
nalmente, en la tercera, se muestran las conclusiones y aportaciones desde la interseccionalidad 
y la decolonialidad al feminismo académico europeo hegemónico. Esperamos contribuir en los 
esfuerzos de complejización de las varias realidades femeninas en el Norte Global a partir de una 
mirada desde el Sur Global.

CONTEXTO TEÓRICO: INTERSECCIONALIDAD Y FEMINISMOS 
DECOLONIALES

Desde el feminismo negro de Estados Unidos se elaboró el concepto de interseccionalidad (Crens-
haw, 1989) para teorizar y promover transformaciones sociales desde el punto de vista de las mu-
jeres negras de este país. Según el concepto de interseccionalidad, “mujer” no es una categoría 
universal, ahistórica y esencialista. Brah y Phoenix (2004) afirman que la interseccionalidad se 
refiere a los “complejos, irreductibles, variados y variables efectos que transcurren cuando múlti-
ples ejes de diferenciación —económica, política, cultural, psíquica, subjetiva y experiencial— se 
cruzan en contextos históricamente específicos” (Brah; Phoenix, 2004, p. 76). Crenshaw (2002) 
afirma que el concepto tiene por objetivo “capturar las consecuencias estructurales y dinámicas 
de la interacción entre dos o más ejes de subordinación” (Crenshaw, 2002, p. 177) de las mujeres, 
lo que resulta en sujetos que no pueden ser considerados aislados del contexto en el cual viven. 
La interseccionalidad, por lo tanto, se refiere a las matrices de múltiples opresiones por medio 
de las cuáles los sujetos individuales y colectivos experimentan la vida cotidianamente y tienen 
distinto acceso a los poderes materiales y simbólicos de una sociedad.

Existen diversos ejes estructurales de organización social que atraviesan de manera intersec-
cional a los sujetos haciendo que cada uno de dichos ejes se constituya y sea constituido por 
los demás. No se trata por lo tanto de superposiciones de opresiones sino de nudos críticos de 
opresión. Raza y género, ejemplos utilizados por Crenshaw (1989) en la elaboración del concep-
to, son marcadores inseparables en la vida cotidiana de las mujeres negras estadounidenses. 
La sociedad no las ve primero como mujeres y después como negras o al revés, las ve al mismo 
tiempo como mujeres negras. Es como mujeres negras que ellas son jerarquizadas en el ordena-
miento social estadounidense.

Desde el Sur Global, las mujeres feministas latinoamericanas, caribeñas, indígenas, rurales han 
dialogado con la interseccionalidad en el desarrollo de los feminismos decoloniales, los cuales 
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se constituyen como una apuesta epistémica que critica no solo la producción del conocimiento 
desde las Humanidades, sino también el propio pensamiento feminista clásico desde las voces 
marginalizadas y subalternas de los “Otros” feminismos (Espinosa-Miñoso, 2014). La crítica al 
feminismo clásico, hegemónico en las agendas de investigación académica del Norte Global (y 
del Sur Global en muchos casos), se hace con base en el mismo punto de partida del feminismo 
interseccional: mujer no es una categoría ahistórica, esencialista y universal. La producción de la 
teoría feminista clásica es sesgada por el eurocentrismo, racismo y colonialidad del contexto en 
que fue desarrollada. El racismo y la colonialidad no son un fenómeno, sino una episteme intrín-
seca a la modernidad y los proyectos de liberación en que se desarrolló el feminismo hegemónico 
(Espinosa Miñoso, 2014).

El feminismo decolonial hace la crítica al sujeto universal “mujer” y a la visión epistémica que lo 
fundamenta, postulando la inseparabilidad de género de otros ejes de opresión para comprender 
las realidades de las mujeres en contextos situados histórica y socialmente. El género nunca opera 
de forma separada; las mujeres no existen a pesar de su clase social, de su territorio, de su racia-
lización (blanca y no blanca) y condición de migrantes o no migrantes. Existen y son socialmente 
diferenciadas y jerarquizadas por medio de estos marcadores en intersección con el género. 

Desde los feminismos interseccionales y decoloniales construidos a partir de las voces sub-
alternas del Sur y Norte Globales se comprende que hay que hablar de “mujeres” y no de 
“mujer”, dado que la experiencia de ser mujer varía según la sociedad, el tiempo histórico y los 
marcadores sociales que se interseccionalizan en esa experiencia cotidiana. Sobre eso afirma 
Barrios (1995): “el punto de vista de ‘las mujeres’ no puede nunca ser pensado ni tratado desde 
la presunción de una identidad única, pues la experiencia de ser mujer se da de forma social e 
históricamente determinada. Por lo tanto, considerar apenas la categoría género en las investi-
gaciones y en la práctica feminista como si género fuera separable de otras categorías sociales 
determinantes para la estructuración del poder en las sociedades es insuficiente. Los distintos 
contextos de las sociedades deben ser llevados en consideración, como una aportación desde 
la cual los feminismos produzcan un conocimiento situado sobre la realidad de las mujeres y 
sobre las propias epistemes (Espinosa-Miñoso, 2020). La cuestión pasa a ser ¿de qué mujeres 
se habla cuando hablamos de mujeres? Y, también importante, ¿de qué mujeres no se está 
hablando?

Asumir tal complejidad implica pensar el feminismo, o mejor, los feminismos, como cuadros po-
lifacéticos. Porque el feminismo entra en la esfera de la cultura, de la política y de la economía, 
se sitúa en el campo de las contingencias y lidia no con un sujeto aislado de su contexto, sino 
con mujeres, en el plural, de distintas realidades (Calvi, 2016). De esa manera, varios sujetos, 
demandas, epistemes y acciones son constituidos a partir de las interseccionalidades, lo que 
abre espacio para hablar no de feminismo, sino de feminismos: “diferentes feminismos pueden 
ahora ser vistos como representación de relaciones históricamente contingentes, contestando a 
campos de discurso y múltiples posiciones del sujeto” (Brah, 2004, p. 9). 

EL MMC Y EL FEMINISMO CAMPESINO POPULAR

En este apartado se aborda el contexto de surgimiento del MMC, del feminismo campesino popu-
lar y las corrientes que hacen parte de la construcción histórica de la organización en Río Grande 
do Sul en Brasil.
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De las Comunidades Eclesiásticas de Base (CEBs) y Pastorais Sociais: la 
maternidad militante y el inicio de la movilización política de las trabajadoras 
rurales
La historia del feminismo campesino popular, en Río Grande do Sul, empieza en la década de 
los 70. El medio rural, que antes se caracterizaba por pequeñas propiedades familiares, sufrió un 
gran dinamismo que tuvo como consecuencia el aumento de la producción agrícola y del “merca-
do interno para producción industrial” (Navarro, 1996, p. 31). A raíz de eso, tierras antes cultivadas 
por núcleos familiares pasaron a ser cultivadas por empresas en escala industrial, comenzando 
el llamado agronegocio. El empobrecimiento de la población rural que no tuvo condiciones de 
competir con una agricultura altamente mecanizada y en escala industrial, la concentración de 
tierras y el éxodo rural fueron consecuencias de ese proceso. 

La Iglesia Católica a través de su vertiente más progresista, la Teología de la Liberación, tuvo un 
papel fundamental para hacer frente al empobrecimiento de la población rural en las décadas de 
los 70 y 80 (Navarro, 1996). Los y las religiosas adeptas de esa Teología empezaron un proceso 
con las y los trabajadores rurales de fortalecimiento de los vínculos con la comunidad y la lucha 
para garantizar tierras y derechos sociales básicos en el campo.

La Teología de la Liberación tiene como premisas las ideas de que la injusticia social es produci-
da por los seres humanos y contraria a las leyes divinas; por ello el “Reino de Dios” descrito en la 
Biblia no es una cuestión post mortem, sino una cuestión terrenal que debe ser experimentada en 
vida. Para eso es necesario construir una sociedad anclada en la igualdad y justicia social dónde 
no haya ni explotados, ni explotadores. Basada en esas premisas la Teología de la Liberación 
empezó un trabajo militante de organización popular con trabajadores rurales en la lucha contra 
la pobreza por medio de las Comunidades Eclesiais de Base (CEBs) y de las pastorales sociales. 

Las CEBs eran núcleos religiosos territorializados, espacios en que a los trabajadores rurales se 
les daba formación religiosa y política, construyendo diálogos sobre los problemas de la comuni-
dad y cómo solucionarlos (Schaaf, 2001). Las parábolas bíblicas eran utilizadas como metáforas 
para la politización de su cotidianidad, instrumentalizándolas para que pudieran comprender su 
realidad y alimentar la ilusión de un futuro mejor. 

Por su parte, las Pastorais Sociais ofrecían capacitaciones anuales a cargo de laicos y eclesiásti-
cos para la formación de liderazgos comunitarios. Esos liderazgos pasaban por un periodo de un 
año de formación para después trabajar en la concientización y organización de la base militante 
en las comunidades rurales (Schaaf, 2001). El método de trabajo que se enseñaba en las Pasto-
rales y en las CEBs era conocido como “ver, juzgar y hacer”: mirar la realidad, comprender sus 
dinámicas sociales y políticas y actuar para transformarla (Cartilha Educação Popular e Organi-
zação de Mulheres, 2010). Según Don Orlando Dotti: “como cristianos, necesitamos colocarnos 
delante de la propuesta de vida y acción de Jesús Cristo para juzgar a la realidad, transformar 
nuestra propia vida y actuar en este mundo para que él sea más conforme al Evangelio” (Schaaf, 
2001, p. 131). Por lo tanto, todo el trabajo de las CEBs y pastorales sociales estaba basado y 
tenía como objetivo la organización popular. En este sentido, la organización era condición sine 
qua non para terminar con la explotación de los trabajadores rurales. En colectivo se creaba 
conciencia de las condiciones materiales en que se vivía y del funcionamiento del sistema político 
y económico, objetivo por el cual la transformación de la sociedad dependía de la lucha, la cual 
sólo sería eficaz si de ella participaban todos los trabajadores y trabajadoras rurales en unión.
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Sin embargo, la movilización política femenina era más difícil comparada a la masculina debido 
a la rígida división sexual del trabajo en el medio rural. Los hombres eran los cabezas de hogar y 
realizaban las tareas consideradas como “trabajo”, lo que les proporcionó el reconocimiento legal, 
con documentación, como trabajadores rurales. Ellos se dedicaban al trabajo con máquinas más 
pesadas o con más exigencia en términos de tecnología, a la producción destinada al mercado, a 
las relaciones comerciales de compraventa y a la administración de las finanzas de la propiedad. 
Por otra parte, las mujeres se dedicaban a las tareas del hogar: cocinar, limpiar la casa, ejercer 
los papeles de madres y esposas, cuidar de la alimentación y de la salud de los hijos y el marido. 
Además, tenían las tareas de la agricultura: el cuidado del huerto para consumo familiar, de los 
animales, de la plantación de frutas y de la parte de la producción destinada para el mercado. 
Las tareas femeninas no eran consideradas trabajo, sino “servicios” (Salvaro; Lago; Wolff, 2013) 
y a ellas no se les reconoció legalmente como trabajadoras rurales. Dicha situación conllevó la 
desprotección social de las mujeres que no tenían acceso a los derechos de la Seguridad Social 
vinculados al trabajo (Calvi, 2013).

La división sexual del trabajo en el medio rural colocaba a las mujeres en una situación de ais-
lamiento de la vida pública de la comunidad (Schaaf, 2010). La vida restringida a la casa, con 
pocos momentos de interacción social no incentivaba a las mujeres a pensar más allá de las 
necesidades de la familia. De hecho, ellas no eran incentivadas a pensar en sí mismas más allá 
de los roles de madres y esposas, incluso las conversaciones con otras mujeres, cuando existían, 
eran sobre la vida doméstica y no las ponían en el centro de las conversaciones. La falta de re-
conocimiento de las mujeres en la esfera pública se nota en lo que dice Adélia Schmitz, lideresa 
del MMC en el estado de Santa Catarina:

En una reunión, una de las primeras también sobre la cuestión de género, ella [la coordina-
dora de la reunión] dijo: “Mira qué fácil es cuando alguien pregunta, qué fácil es contestar: 
nosotras somos esposas de fulano. Cuando nosotras vamos a comprar algo la factura 
sale a nombre del marido. Nosotras también tenemos nombre, también somos alguien, 
también tenemos identidad. Nosotras no somos la esposa del fulano”. Yo le dije: “¡Tienes 
razón! Estamos haciendo todo mal”. Salí de la reunión, fui al mercado y mis gafas se caye-
ron al suelo y se han roto. Fui al oculista, porque sin gafas no puedo leer. Fui al oculista a 
arreglar mis gafas. Él dijo: “Tendré que quedarme con tus gafas, no puedo arreglarlas aho-
ra. ¿Me las puede dejar hasta mañana?”. —“Puedo.” Entonces él cogió un papel: “¿Cuál 
es el nombre de su marido?” ¡Bum! Me acordé de la reunión. Entonces le dije: “Mi nombre 
es Adélia Schmitz.”— “¿Y el nombre de su marido?” Yo dije: “Escribe allí: Adélia Schmitz, 
soy yo quien está mandando que se arregle mis gafas, no mi marido.

 ” 

Paulilo; Silva 
(2007, p. 405-406)

La imagen de las comunidades como espacios de intercambio entre las personas vecinas y de 
convivencia comunitaria era, en verdad, masculina. Según una lideresa del MMC, las mujeres 
se encontraban sólo en la Iglesia, en fiestas de la comunidad o para pedir ayuda y consejos en 
caso de haber un enfermo en la familia. Sus vidas eran muy restrictivas con relación al trabajo y 
la convivencia social (Calvi, 2013).

Las CEBs y pastorales sociales trabajaban la condición de pobreza desnaturalizada y la seña-
laban como una producción injusta por parte de los explotadores, o sea, humana y no divina y, 
por eso, es posible transformarla. La transformación debía llevarse a cabo por los explotados 
hacia la construcción de una sociedad en la cual no existiesen ni explotados ni explotadores. 
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Ese sería el “Reino de Dios en la Tierra”. La cuestión era qué papel cumplían las mujeres en la 
construcción de ese Reino, de esa igualdad y cómo movilizarlas. Las mujeres no ocupaban la 
esfera pública comunitaria, ¿cómo hacer para que dejaran sus casas y empezaran a participar 
de las formaciones y debates políticos? En el modelo de mujer por excelencia de la Iglesia Ca-
tólica estaba la respuesta.

Para la Teología de la Liberación, María, la madre de Jesús, era el símbolo de la buena madre, de 
aquella que acepta su destino y se dedica al cuidado de los hijos, es decir, es la principal proveedo-
ra de cuidado (Molyneux, 2001). Igual que María, las trabajadoras rurales eran madres que hacían 
lo mejor por los hijos e hijas y por la familia. Sin embargo, en un contexto de pobreza, el papel de 
madre salía perjudicado: no había tierra para sembrar, ni comida suficiente para cocinar o recursos 
adecuados para cuidar a los enfermos. Para esos problemas la solución era la buena política, he-
cha por el pueblo organizado para presionar a los gobiernos por derechos. Por eso, era importante 
que las mujeres participaran de la vida política de las comunidades y pudieran volver a ejercer sus 
roles de madres y cuidadoras en condiciones dignas. Las madres y futuras madres fueron conver-
tidas en las madres de las comunidades y el cuidado estuvo en el centro de la movilización de las 
mujeres. Esa manera de politización femenina es conocida como maternalismo en América Latina 
(Flores; Tena, 2004) y marianismo o maternidad militante en Brasil (Schaaf, 2001). 

Bajo la maternidad militante, las mujeres empezaron a tener una gran participación política. Unas 
lo tuvieron más fácil porque los maridos veían las salidas de las mujeres para ir a las reuniones 
como “cosas de la Iglesia”; otras tuvieron que enfrentar un largo proceso de convencimiento y de 
peleas con sus maridos para poder participar, porque implicaba cambios en la rutina doméstica. 
Por una parte, la maternidad militante no rompió con el tradicional papel de las mujeres como cui-
dadoras y, al principio, no movilizó políticamente a las mujeres como sujetos de derechos per se. 
Sin embargo, por otra parte, la maternidad militante ha sido fundamental para que las trabajado-
ras rurales salieran del ámbito doméstico y empezaran a pensar, en colectivo, en la realidad local 
y en su propia realidad como mujeres. Poco a poco, ellas abrieron espacio en sus rutinas para 
otras actividades que no fueran domésticas, integrándose en la comunidad y teniendo contacto 
con otras mujeres para hablar de otros temas. La cuestión de la documentación para el recono-
cimiento legal de las mujeres como trabajadoras rurales, la larga jornada laboral no reconocida e 
incluso las inquietudes relativas a la reproducción y la sexualidad fueron temas que despertaron 
en parte de ellas el deseo por organizarse en grupos exclusivos de mujeres (Schaaf, 2001). 

Del feminismo urbano: la lucha anticapitalista y antipatriarcal

Entre los años 70 y 80, las CEBs y pastorales sociales no actuaron solas en la organización de 
las trabajadoras rurales pues contaron, muchas veces, con la ayuda de mujeres pertenecientes 
al movimiento feminista (Schaaf, 2001). De hecho, las CEBs y las organizaciones feministas tra-
bajaron juntas en el campo y en las periferias de los grandes centros urbanos de Brasil. Además 
de las CEBs y pastorales, de las cuales el feminismo brasileño heredó el trabajo con mujeres de 
las clases populares y una agenda de derechos sociales básicos; la formación del movimiento 
feminista en Brasil tuvo la influencia de organizaciones de izquierda y del feminismo hegemónico 
del Norte Global.

Aunque en un contexto de gran represión, el movimiento feminista brasileño surgió de manera 
consistente en la década de los 70 (Sarti, 2004), con mujeres en su mayoría blancas, “de clase 
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media, educadas, sobre todo, en las áreas de las Humanidades, Crítica Literaria y Psicoaná-
lisis” (Pinto, 2010, p. 15). Ellas buscaron transformar la sociedad y los paradigmas científicos 
utilizados para comprenderla. Muchas de esas mujeres fueron militantes en la lucha armada 
y en los partidos políticos, clandestinos o no, de la izquierda marxista durante la dictadura 
militar brasileña (1964-1987). En estas organizaciones participaron como sujetos políticos en el 
“esfuerzo nacional que conllevó la apertura de los caminos de la transformación democrática” 
(Prá, 1988, p. 55).

En las organizaciones de izquierda, la ocupación de la esfera política fue vivida por las mujeres 
como un espacio de contradicciones. Por un lado, luchaban al lado de sus compañeros por la 
redemocratización del país y la construcción de una sociedad igualitaria anticapitalista y, por otro 
lado, vivían, dentro de las organizaciones, situaciones de discriminación debido a su sexo-gé-
nero. Las jerarquías generalizadas de las organizaciones entraban en conflicto con las nuevas 
experiencias de ser sujetos políticos en la lucha por la igualdad. De una parte, estaba el compro-
miso de las feministas de los partidos de izquierda con la transformación social en las relaciones 
productivas entre capital y trabajo; de otra, la experiencia cotidiana de discriminación femenina 
(Costa, 2005). En los años 80, cuestiones como la violencia contra la mujer, división sexual del 
trabajo, el aborto y la planificación familiar fueron introducidas en los partidos de izquierda por las 
militantes identificadas como feministas.

La introducción de estas cuestiones dentro de los partidos ha provocado conflictos sobre el lugar 
que los derechos de las mujeres y la propia organización de éstas tendrían dentro del proyecto de 
transformación de la sociedad y estructura partidista. Parte de las mujeres y de los hombres argu-
mentaba que la lucha de las mujeres debería ser comprendida en los términos más generales de 
la lucha de clases; de no ser así se dividiría la clase trabajadora; pero otra parte de las mujeres 
cuestionaba el carácter general de la lucha de clases y argumentaba que ese mismo carácter 
invisibilizaba el sexo de la clase trabajadora. 

Durante la dictadura, muchas de las mujeres organizadas en partidos políticos y en la lucha 
armada tuvieron que dejar el país para exiliarse, principalmente en países europeos, donde tuvie-
ron contacto con el feminismo del Norte Global. Igual que en Brasil, el inicio del feminismo en el 
ámbito internacional se caracterizó por la lucha de las mujeres en ocupar espacios socialmente 
considerados masculinos y, por eso, más valorados socialmente. La participación política y la 
entrada y permanencia de las mujeres en el mercado laboral en igualdad con los hombres fueron 
el objetivo del movimiento. No obstante, al trazar estos objetivos, las feministas dejaron lo que era 
socialmente considerado femenino en segundo plano. Según Fraser (1994), las mujeres buscaron 
insertarse en el mundo construido socialmente masculino de manera cada vez más parecida a los 
hombres, o sea, masculinizaron las trayectorias femeninas. Como consecuencia, se ha producido 
la invisibilidad de lo que era considerado privado y la sobrecarga de trabajo para las mujeres, que 
empezaron a ejercer el trabajo remunerado sin deshacerse de las “raíces de la esfera privada” 
(Borges, 1984, p. 2). No se logró alcanzar la igualdad y las mujeres se convirtieron, socialmente, 
en caricaturas del género masculino (Borges, 1984). 

Al final de los 70, el feminismo internacional empezó un proceso de crítica al patrón masculino 
de sociedad y revalorización del femenino en la búsqueda de una “identidad femenina”. El debate 
sobre igualdad dio paso al debate sobre la diferencia y el cuestionamiento del individuo univer-
sal de la modernidad y su valorización en las sociedades del Norte Global (Pinheiro, 2016). En 
este contexto ha surgido la categoría “género” como categoría de visibilización de la construc-
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ción masculina del sujeto universal moderno y de las construcciones sociales ideológicas de los 
hombres y de las mujeres conforme el sistema sexo-género (Astelarra, 2004). Esta es la raíz del 
feminismo hegemónico, dominante en la academia del Norte Global.

Sin embargo, la elaboración de la “diferencia” y del “género” en oposición a la igualdad basada 
en el patrón social masculino conllevó a la postulación de una especie de esencia ontológica 
femenina, tal como señalan los feminismos interseccionales y decoloniales. La crítica de la trans-
formación del hombre en el patrón de individuo y ciudadanía universal (Pateman, 2000), o, dicho 
de otra manera, el “Uno” de la modernidad, fue acompañada de la afirmación de quien estaba 
fuera de ese patrón normativo, dicho de otra manera, el “Otro” (Bordo, 2000). Por lo tanto, la cate-
goría género reveló los sesgos del sistema sexo-género, pero ha puesto a todas las mujeres bajo 
la categoría “mujer”. Conforme Piscitelli (2004, p. 46), “el reconocimiento político de las mujeres 
como colectividad se basa en la idea de que lo que las conecta va más allá de las diferencias 
entre ellas. De esa manera, la identidad entre las mujeres se torna primaria”. El feminismo de la 
diferencia no tenía por objetivo la igualdad de los sexos bajo un patrón masculino sino la valo-
rización del femenino en lo que este podría aportar a la sociedad, constituyendo una identidad 
femenina a ser valorizada en la esfera pública. 

En base a la experiencia de las mujeres identificadas con ese feminismo, blancas, europeas y 
de clase media, la esfera privada y las actividades reproductivas fueron socialmente construi-
das como especificidades femeninas. El feminismo europeo pasó, entonces, de la producción 
a la reproducción, de la igualdad a la diferencia, y ha introducido la diferencia también en el 
feminismo brasileño (Manini, 1995-1996). En el país americano, el sujeto “mujer” se ha encon-
trado con el sujeto “mujer de clase trabajadora” del feminismo que se formó en el seno de la 
izquierda brasileña. De una parte, la tradición marxista; de otra, el pensamiento de la diferencia 
y la búsqueda por una identidad femenina. La igualdad y la diferencia, el general y el espe-
cífico se encontraron y pasaron a coexistir en una relación permeada por tensiones. Entre la 
lucha de clase y la de las mujeres, el feminismo urbano, blanco y de clase media brasileño se 
ha consolidado como un proyecto amplio de transformación social de las relaciones de poder 
económico y político, así como de las relaciones entre los sexos. Tanto las reivindicaciones de 
los sectores populares de la sociedad brasileña, que incluía al campesinado, como las reivin-
dicaciones consideradas específicas de las mujeres fueron contempladas por esta corriente 
feminista (Molyneux, 2001). 

En el trabajo con las mujeres trabajadoras rurales en Río Grande do Sul, la relación entre las 
CEBs, las pastorales y las feministas, aunque fuera de cooperación, era permeada por tensiones. 
Los religiosos, las religiosas y las feministas trabajaban juntas en la movilización política de las 
mujeres para mejorar las condiciones de vida de ellas y sus comunidades, pero lo hicieron desde 
puntos de vista discordantes. Por una parte, las CEBs y pastorales tenían por objetivo la militan-
cia femenina a través de la reafirmación de una naturaleza femenina materna. Por otra parte, las 
feministas intentaban deconstruir la idea de una maternidad obligatoria e insertar otros temas en 
el trabajo con las mujeres rurales, tales como la violencia contra la mujer, la sexualidad, la salud 
de la mujer y la maternidad como derecho individual y no obligatorio (Sarti, 1988). Este último, 
opuesto a la maternidad militante. Las cuestiones que las asesoras feministas intentaban trabajar 
con las mujeres no tuvieron tanto éxito y enfrentó la resistencia de las CEBs, pastorales sociales 
e incluso de mujeres trabajadoras rurales. Aun así, estas asesoras aproximaron a las trabajado-
ras rurales a las ideas feministas que estaban vivas en Porto Alegre, capital de Rio Grande do Sul 
y en los centros urbanos de Brasil.
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Del sindicalismo rural: la lucha anticapitalista y las Mulheres da Roça

Al final de los años 70 y principio de los 80, Brasil enfrentó una crisis económica que tuvo efectos 
negativos en los programas gubernamentales de asistencia social en las zonas rurales. La im-
plementación de estos programas era responsabilidad de los sindicatos rurales permitidos por la 
dictadura militar (Navarro, 1996). El aumento de la insatisfacción con estos sindicatos llevó a que 
trabajadores, hombres y mujeres, disputaran su dirección allí dónde había organización por parte 
del campesinado, iniciada por las CEBs y pastorales. Al principio, los trabajadores y las trabaja-
doras que entraron en la disputa sindical tenían una visión igualitaria de un mundo sin explotados 
ni explotadores; sin embargo, el mundo sindical ha introducido la visión de clase. El discurso de 
la sociedad del Reino de Dios en la Tierra fue paulatinamente reemplazado por los presupuestos 
marxistas y la búsqueda de una sociedad igualitaria.

Las trabajadoras rurales participaron de ese proceso realizando intensas campañas para la elec-
ción de los grupos de oposición a los candidatos de los militares. Los grupos autónomos de 
mujeres, que se habían formado a partir de las CEBs, pastorales sociales y asesoras feministas, 
se consolidaron en ese proceso de disputa sindical. Surgió, entonces, la organización Mulheres 
da Roça, presentes en varias ciudades de la zona rural de Rio Grande do Sul.

La organización tuvo un papel fundamental en la victoria de los grupos de oposición en los sindicatos 
rurales. No obstante, las mujeres de la organización tuvieron que enfrentar el patriarcado estructural de 
los sindicatos: los sindicalistas hombres daban la bienvenida a la participación de las mujeres en las 
campañas, quienes eran importantes para garantizar la victoria en las elecciones sindicales; pero, una 
vez garantizada la victoria, otra cosa muy distinta era que las mujeres ocuparan los cargos de dirección 
u otros de más importancia. Esto representaba una ruptura con un patrón patriarcal muy arraigado. 

A pesar de estar muy activas en los sindicatos, las Mulheres da Roça mantuvieron su organi-
zación autónoma, impartiendo discusiones sobre el papel de la mujer como trabajadora rural y 
la reivindicación del reconocimiento legal de esta profesión, el permiso de maternidad y otros 
derechos a los que ellas no tenían acceso por no ser reconocidas como categoría profesional. 
Las discusiones fueron llevadas al interior de los sindicatos. Así como en las organizaciones 
políticas de izquierda en el medio urbano, en los sindicatos rurales hubo discusiones y tensiones 
relacionadas a la importancia o la prioridad de las cuestiones de género frente a las cuestiones 
de clase. En medio a todas esas dificultades y conscientes de la importancia que tuvieron en la 
conquista de los sindicatos, las Mulheres da Roça decidieron, en lugar de privilegiar el sindicato, 
privilegiar la organización autónoma de mujeres (Calvi, 2013).

En 1987 y 1988, las Mulheres da Roça tuvieron participación activa en los procesos de la Assem-
bleia Nacional Constiuinte (ANC), responsable de escribir la nueva Constitución brasileña que 
re-conduciría al país a la democracia. La ANC fue marcada por una intensa participación popular 
en la escritura de la Constitución. Las Mulheres da Roça se movilizaron junto a otras mujeres del 
país, urbanas y rurales, en lo que se llamó el lobby del bato (pintalabios). Las mujeres marcharon 
hasta Brasilia, dónde se estaba construyendo la Constitución, llevando sus reivindicaciones: el 
reconocimiento de la profesión, el acceso a los derechos que las mujeres urbanas ya tenían y la 
documentación como productoras rurales, entre otras.

La movilización de las trabajadoras rurales salió victoriosa. Su profesión fue reconocida, derechos 
como el permiso de maternidad para las trabajadoras rurales y la jubilación fueron garantizados 
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en la Constitución Federal de 1988, lo que representó un gran incentivo para la independencia y 
crecimiento de las Mulheres da Roça (Schaaf, 2001). En 1989 las Mulheres da Roça, hasta en-
tonces compuesto por grupos autónomos dispersos, se transforma en el Movimento de Mulheres 
Trabalhadoras Rurais do Rio Grande do Sul (MMTR-RS).

Este proceso de creación de grupos autónomos de mujeres en las décadas de los 70 y los 80 no 
fue una exclusividad de este estado brasileño. En otras partes del país, cada una con sus con-
textos, surgieron grupos autónomos de mujeres trabajadoras rurales que se pudieron conocer y 
reconocer en el proceso de la ANC. En 1995, se crea la Articulação de Mulheres Trabalhadoras 
Rurais a nivel nacional, con el objetivo de dar unidad a los varios grupos autónomos de mujeres 
creados en el país. En 2003, las organizaciones que hacían parte de la Articulação se unificaron 
en una sola organización de nivel nacional llamada Movimento de Mulheres Camponesas, el 
MMC (Calvi, 2013).

Actualmente el MMC está presente en 17 de los 26 estados de Brasil, forma parte de la Vía 
Campesina, y defiende un feminismo campesino popular basado en la producción de alimentos 
saludables, la agricultura ecológica y la lucha y liberación de las mujeres. El MMC se identifica 
con el Socialismo y se afirma como resistencia en el campo “a las consecuencias económicas, 
políticas, sociales y culturales del proyecto capitalista, patriarcal, racista, LGBTIfóbico que inten-
sifica la explotación de las trabajadoras y trabajadores, aumenta la violencia y la discriminación 
en contra de las mujeres” (MMC, sitio oficial). En Rio Grande do Sul, participaron de los orígenes 
del MMC y siguen teniendo influencia en el mismo, las religiosas y religiosos de la Teología de la 
Liberación, las feministas urbanas y el sindicalismo rural.

Conclusiones
Este capítulo abordó la historia del surgimiento del MMC en el estado del Rio Grande do Sul, 
al Sur de Brasil, a partir de las corrientes que influenciaron en su surgimiento: la Teología de 
la Liberación, el feminismo urbano y el sindicalismo rural. Cada una de ellas se conectaba 
con aspectos distintos e interseccionados en un contexto histórico y social de las mujeres 
trabajadoras rurales de esa región de Brasil. Cada una de esas corrientes es, en sí misma, 
insuficiente para comprender no solamente el surgimiento del MMC, ni tampoco el feminismo 
campesino y popular que la organización defiende. La insuficiencia se debe al hecho de que 
la experiencia de ser mujer en esa región de Brasil no tiene que ver sólo con la cuestión de 
género y el patriarcado. 

Los feminismos interseccionales y decoloniales señalan la necesidad de entender a las mujeres 
en su contexto; por ello, lo que se ha hecho es entender el surgimiento de una organización y 
de un tipo de feminismo a partir del contexto en que determinado grupo de mujeres vivía. No un 
grupo o feminismo específico, sino la diversidad que compone el movimiento feminista y que 
alberga múltiples discursos constituyéndose como movimiento polifacético. Los feminismos y no 
“el” feminismo. Pretender que el feminismo y la historia del MMC sea “el” feminismo y “la” historia 
del feminismo no parece razonable. De la misma manera, no es razonable pretender que el femi-
nismo académico blanco, europeo y de clase media lo sea. 
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El sujeto del feminismo europeo, “la mujer”, ha nacido de la afirmación de la diferencia de estas 
mujeres con relación a los hombres. “La mujer” que surge como el sujeto Otro del hombre de la 
modernidad, para salir del espacio universalizado y generalizado masculino en estas sociedades 
y afirmarse también como patrón universal y generalizado, pero esta vez en el femenino. “La 
mujer” ausente de los marcadores sociales como raza, etnia, clase social, religión y territorio, se 
consolidó en las agendas de investigación académica como identidad social primaria y variable 
explicativa más importante que otras categorías para explicar la condición social de cualquier 
mujer. La categoría “género” y la categoría “mujer” fueron creadas a partir de experiencias de 
mujeres blancas, europeas y de clase media, o sea, a partir de una experiencia de ser mujer en 
un contexto no compartido por todas las mujeres. Intentar hacer de este patrón de mujer una 
categoría primaria y que se pueda separar de otras categorías responsables por la jerarquización 
de mujeres en distintos contextos sigue la misma lógica de universalización del hombre como 
patrón de ciudadanía criticada por ese feminismo. 

Los feminismos interseccionales y decoloniales ya han aportado contribuciones epistemológi-
cas (Contreras; Trujillo, 2017; Oyěwùmí, 2020. Gonzalez, 2020) y metodológicas (Winkler; De-
gele, 2011; Curiel, 2020) a la academia. Es hora de que, como afirman Crenshaw (2011), Bilge 
(2013) y Espinosa-Miñoso (2014), el feminismo académico europeo hegemónico reconozca su 
raza, su clase, su colonialidad en la producción científica del conocimiento sobre las mujeres. 
Es tiempo de aplicar la perspectiva interseccional y decolonial a las realidades europeas no 
solo para hablar de las mujeres consideradas “específicas” que viven es estos países, sino para 
hablar de las mujeres, incluidas las que son consideradas el patrón frente al cual las otras son 
clasificadas como específicas. Al final, hablamos todas desde contextos históricos y social-
mente situados, lo que no impide los esfuerzos teóricos de comprender y actuar en realidades 
complejas y polifacéticas.
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Telar elaborado por mujeres del sur de Bolívar, Colombia. 

Resumen 
En las últimas dos décadas en Latinoamérica asistimos 
a la intensificación de un modelo económico neoliberal 
basado en la explotación y extracción de los recursos 

naturales. La expansión de dichas actividades extractivas 
ha generado un incremento tanto del número de conflictos 

socioterritoriales, como de los actores sociales que 
defienden los territorios y bienes naturales. Este artículo 

explora el papel del feminismo campesino como alternativa 
ante el extractivismo, el capitalismo y el patriarcado en el 

contexto colombiano.
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INTRODUCCIÓN 

En las últimas dos décadas en Latinoamérica asistimos a la intensificación de un modelo económico 
neoliberal basado en la explotación y extracción de los recursos naturales. La expansión de dichas 
actividades extractivas ha generado un incremento tanto del número de conflictos socioterritoriales, 
como de los actores sociales que defienden los territorios y bienes naturales. Con base en el estudio 
de caso en Colombia, este artículo explora el papel del feminismo campesino como alternativa ante 
el extractivismo, el capitalismo y el patriarcado. En primer lugar, se aborda la noción del territorio 
como eje articulador para comprender los conflictos sociales contemporáneos y las luchas en su de-
fensa. En segundo lugar, se presentan los impactos de estos conflictos en las mujeres campesinas y 
sus comunidades. En tercer lugar, se presenta la experiencia del feminismo campesino como marco 
de acción para la defensa del territorio en una organización campesina en Colombia. Finalmente, se 
presentan conclusiones en donde el feminismo campesino contribuye a comprender las alternativas 
que desarrollan los movimientos sociales en Latinoamérica para la defensa del territorio. 

MARCO TEÓRICO. EL TERRITORIO Y LA DIADA CUERPO-
TERRITORIO

Para diversos autores, la noción de territorio es una de las categorías analíticas esenciales para 
comprender los conflictos y los movimientos sociales latinoamericanos contemporáneos (Svam-
pa, 2013; Iglesias & Modonesi, 2016, Mançano, 2004; Segato, 2016; Porto-Goncalves, 2003). 
Dicho concepto ha sido ampliamente debatido por las Ciencias Sociales. Según la disciplina y 
su campo de estudio se ha hecho énfasis en alguna de las características, en función de lo que 
interese destacar. Aunque tradicionalmente el territorio se había definido desde una concepción 
física y cartesiana, hoy en día todas estas disciplinas coinciden en reconocer que sus atributos 
son tanto de naturaleza material como inmaterial.

En este sentido, para aproximarnos a los conflictos socioterritoriales que se viven en el Sur Global 
hemos de contextualizar y repensar la idea del territorio como elemento central de la defensa del 
territorio; pues éste tiene un sentido e importancia especial para la vida material, relacional y cultural 
de los pueblos que lo habitan. El territorio contiene un espacio geográfico y unos atributos materiales 
como son la tierra y los bienes naturales, es decir las plantas, el agua, los minerales del suelo y el 
subsuelo que lo anteceden. También, el territorio es espacio social de relacionamiento e intercambios; 
en donde las personas que lo habitan le atribuyen sentidos, significados y representaciones sociales.

La conceptualización propuesta por la geografía crítica marxista permite comprender el territorio 
como un concepto dinámico y lleno de contenido político (Oslender, 2002). Basado en la noción 
acuñada por Henry Lefebvre (1974) sobre “el espacio como producto social, fruto de las determi-
nadas relaciones de producción que se están dando en un momento dado, así como el resultado 
de la acumulación de un proceso histórico que se materializa en una determinada forma espa-
cio-territorio”, Bernardo Mançano Fernandes (2004) entiende que lo que pasa actualmente en los 
territorios rurales latinoamericanos del siglo XXI es fruto del modelo actual de acumulación del 
capitalismo en su fase neoliberal de extracción de recursos naturales, construido históricamente 
por las relaciones sociales, económicas y culturales. 

Sin embargo, el territorio no sólo está mediado por las relaciones de producción, sino que abarca 
múltiples dimensiones, escalas, periodos de tiempo, sistemas, actores y relaciones que pueden 
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estar o no en desequilibrio (Mançano Fernandes, 2004). Al estar compuesto por diversos sujetos, 
objetos y relaciones que se encuentran en constante movimiento, es un proceso permanente de 
producción, construcción, confrontación y transformación que demanda una comprensión plu-
ral de las distintas maneras de apropiárselo y representarlo. Por ello, si queremos superar las 
desigualdades en su acceso, el interés de controlarlo, así como la urgencia de conservarlo, es 
necesario conocer esas otras formas en que se concibe el territorio. 

Para la población campesina, el territorio es un elemento vital en dónde desarrolla sus procesos 
vitales de subsistencia y dónde se recrea el establecimiento de intercambios sociales, políticos 
o culturales. Para los pueblos originarios es fuente de identidad, sustento material y espiritual de 
su cosmovisión, lleno de sentido para la vida humana y no humana. El territorio es un elemento 
que moviliza la defensa desde la identidad personal y colectiva, producida tanto por los sujetos 
sociales como la que se genera en el proceso de construcción social e histórica de un espacio 
geográfico. 

Una mirada feminista al territorio nos habla de un lugar en interdependencia con la naturaleza. 
Desde la identidad de las mujeres, que habitan, experimentan y representan el territorio es un 
lugar que se observa y se representa. Para Rita Segato (2016), el territorio de nuestro cuerpo es 
el primer y último bastión de identidad. Es decir, parte de la visión individual del cuerpo, a la que 
alude para identificar los múltiples factores que configuran el territorio: pues este, es también una 
idea sensorial, emocional, mental, como lo es el cuerpo en el proceso de autoidentificación y 
reivindicación. Por ello, el cuerpo de la mujer al igual que el territorio se encuentra en constante 
disputa política en tanto es cuerpo histórico y no sólo un cuerpo biológico (Jiménez: 2019). 

Para las feministas comunitarias mucho antes de la colonización del Abya Yala, el territorio-cuer-
po de las mujeres ya mostraba unas formas específicas de explotación, dominio, control y poder. 
La colonización como proceso de dominación histórica fraguó una perpetuidad de las relaciones 
de discriminación y desventaja que llegan hasta la actualidad y están presentes en todos los ám-
bitos sociales (Cabnal, 2014).  La imposición de un sistema de dominación colonial y patriarcal, 
sumado a otros ejes de opresión como la raza, la etnia, la clase, la sexualidad, son factores que 
se han reforzado mutuamente para establecer relaciones de poder asimétricas que excluyen 
social, cultural, económica y políticamente a hombres y mujeres. 

La noción del cuerpo-territorio desde una perspectiva feminista nos permite entender la relación 
entre la lucha por la defensa de la tierra frente al extractivismo y las demandas de otras relaciones 
de género entre hombres y mujeres, pues éstas últimas son “simultáneas e inseparables de la 
lucha, porque en los territorios las mujeres puedan vivir una vida libre de violencias y de explota-
ción de sus cuerpos” (Cabnal, 2014 En: Jiménez, 2019:34). En consecuencia, el cuerpo-territorio 
es también un lugar de procesos de resistencia, reivindicación y de construcción de alternativas a 
la hegemonía patriarcal heteronormada. La movilización de las mujeres indígenas, campesinas y 
afrodescendientes es una lucha unificada por la defensa del territorio, la recuperación de la tierra 
y de los cuerpos frente a las múltiples violencias y despojos contra los pueblos ancestrales y en 
especial contra las mujeres de Abya Yala (Gómez, 2014). Por ello, la comprensión del territorio 
desde los feminismos populares, de mujeres estrechamente vinculadas con su territorio desde su 
identidad y cosmovisión, es el de un lugar habitado dentro de ellas y otro fuera de ellas, contribu-
yendo así a ampliar el sentido de las luchas feministas desde los sures, en donde cobra mayor 
sentido la defensa del cuerpo-territorio desde lo material, lo simbólico y lo político como así lo 
expresa el siguiente fragmento de un taller de mujeres realizado en México: 
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Cuando digo Territorio… 

No me refiero al dominio, tampoco me refiero sólo a la selva o el agua, sino a mi ser, a mi 
alma, a mí mismo(a). 

Cuando digo Territorio… digo SER y GRITO digo SOL y digo RÍO, digo MONTAÑA y el 
RUGIDO, digo DESIERTO, digo MAR, digo nuestros pasos, huellas y alaridos. 

Cuando digo territorio… digo TERRITORIOS DE VIDA, territorios de colores, sabores, olo-
res, Territorios de danza y música, TERRITORIOS DE VIDA y ESPERANZA. 

Cuando digo Territorio… me refiero a mi hogar, al espacio que ha sido testigo de mi andar, 
aquel que me brinda una brisa y regresa a mi espiritualidad. 

Cuando digo Territorio, digo Territorio con múltiples identidades, con raíces profundas, 
en donde tejemos Esperanzas, sueños. Compartimos en colectivo nuestras tradiciones y 
evocamos nuestra espiritualidad.

 ” 

Jiménez (2019: 36)

CONTEXTO. LOS CONFLICTOS SOCIOTERRITORIALES Y LOS 
IMPACTOS EN LA VIDA DE LAS MUJERES 

Si bien la disputa por el control de los territorios y los bienes naturales ha ocurrido en todo el 
mundo a lo largo de la historia, en las últimas dos décadas este tipo de conflictos va en aumento. 
Ante la demanda de la tierra para extraer minerales e hidrocarburos, establecer proyectos agroin-
dustriales y de grandes infraestructuras, el proceso de producción social de los territorios rurales 
se ha convertido en un escenario de permanente confrontación. Entendiendo que la construcción 
social del territorio se produce en un escenario histórico y estructural, los conflictos socioam-
bientales que afectan a las mujeres y comunidades rurales de Abya Yala poseen tres grandes 
orígenes: 1) La desigualdad en el acceso a la tierra, 2) el modelo de acumulación por desposesión 
y 3) el modelo de acumulación extractivista.

La desigualdad en el acceso a la tierra

La noción de propiedad absoluta, que se impuso con la colonización y el despojo de América, ha 
creado desde entonces un orden social excluyente, racista, clasista, elitista y patriarcal que se ha 
perpetuado hasta hoy en día en lo que tiene que ver con la estructura agraria. De los elementos 
constitutivos de la estructura agraria, la tenencia y uso de la tierra ayudan a explicar el tipo de 
relaciones sociales, jurídicas, políticas y económicas establecidas para acceder al control y uso 
de la tierra y los recursos (García, 1973).

Como resultado de un proceso histórico en donde la construcción social del territorio ha sido 
resultado de un orden social excluyente, como es el caso de Latinoamérica, la estructura 
agraria ha tendido a ser inequitativa. En los países afectados por la concentración de tierras, 
ésta no siempre está regulada por los sistemas de propiedad privada. Ante la falta de orde-
namiento territorial que otorgue a las comunidades rurales títulos legales que los reconozcan 
como propietarios; y, ante la multiplicidad de actores interesados en acapararla, la carencia 
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de títulos legales incide para que las comunidades más vulnerables queden desposeídas de 
su elemento vital. 

Pese a que el 25% de la población en Latinoamérica vive en áreas rurales, la desigualdad en 
el acceso a la tierra es uno de los mayores problemas estructurales que padece la región. De 
acuerdo con un estudio realizado por Oxfam, Latinoamérica es la región del mundo más desigual 
en cuanto a la distribución de la tierra. El coeficiente de Gini que se utiliza para medir la concen-
tración de la tierra, en dónde 1 representa la máxima desigualdad y 0 la menor, para el conjunto 
de la región el Gini es de 0,70, siendo de 0,85 en América del Sur y de 0,75 en América Central. 
Con respecto a otras latitudes, los niveles de concentración en la región americana son mucho 
más superiores que los registrados en Europa (0,57), África (0,56) o Asia (0,55) (2016: 21). En 
general, es abrumadora la alta concentración de tierras en pocas manos. El 1% de las fincas de 
mayor tamaño ocupan más de la mitad de la tierra agrícola, lo que significa que existen grandes 
extensiones de tierra con una baja productividad, porque se encuentran concentradas por lati-
fundistas y terratenientes. De acuerdo con Oxfam en la región podemos encontrar explotaciones 
agropecuarias con pocos dueños que tienen el tamaño de 2.000 hectáreas, lo que puede ser 
equivalente a 4.000 campos de fútbol (2016:23). 

El caso más extremo en el reparto de la tierra es el de Colombia, pues cuenta con un Gini 
de 0,89. Allí, el 1% de las explotaciones de mayor tamaño maneja el 80% de la tierra, mien-
tras que el 99% restante se reparte menos del 20% de la tierra (Oxfam, 2017). Así mismo lo 
constata las estadísticas nacionales del país, que, en 2015, registró un total de 2.370.099 
unidades censadas, de las cuales el 70,5% correspondía a unidades familiares de menos de 
5 hectáreas, y el 29 % restante a explotaciones ganaderas, latifundistas o capitales entre 500 
a 5.000 hectáreas. Es decir, la población campesina en Colombia solo posee el 2,7% de la 
tierra productiva y además mientras el minifundio había disminuido, las grandes extensiones 
de tierra se habían expandido. 

La enorme desigualdad de la que ya es objeto toda la población campesina se profundiza aún 
más en el caso de las mujeres rurales. Debido a los patrones patriarcales de las sociedades 
latinoamericanas, el acceso a la tierra de las mujeres suele estar muy restringido. Tal y como sos-
tienen Deere y León “las mujeres tienen menos probabilidad de poseer tierra que los hombres, 
y cuando la tienen, tienden a tener menos tierra, de peor calidad y su tenencia muchas veces 
es insegura” (2000:2). Estas mismas autoras identifican cinco factores explicativos para dicha 
desigualdad: 1) las preferencias masculinas en las herencias; 2) los privilegios de los varones en 
el matrimonio; 3) el sesgo androcéntrico en los programas estatales de distribución y titulación 
de tierras; 4) Los sesgos masculinos en el uso de la tierra comunitaria; y 5) la invisibilización del 
trabajo de las mujeres. A continuación, nos remitiremos brevemente a estos factores: 

1.	 Las preferencias masculinas en las herencias.
	 Tanto para hombres como mujeres, la herencia es un mecanismo común para obtener 

la tierra; sin embargo, debido a las formas de socialización y roles de género, se tiende 
a privilegiar al varón. La herencia debe ser repartida equitativamente en el número de 
hijos sin distinción de sexo, pero en el caso de las mujeres no siempre se hereda, porque 
se considera a las mujeres responsables de las tareas domésticas y del hogar y, por 
tanto, no son consideradas trabajadoras de la agricultura.
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2.	 Los privilegios de los varones en el matrimonio.
	 En cuanto al establecimiento de la residencia en caso de unión marital, hay una fuerte 

tendencia a que sean las mujeres las que se muden, por lo que a la hora de heredar no 
son tenidas en cuenta. Esto afecta el control efectivo sobre la tierra y los recursos; es 
decir: el control sobre qué o cómo cultivar, tomar las decisiones sobre cómo manejar los 
beneficios que se produce. El rol asignado al hombre como protector y proveedor de la 
familia, los favorece en la decisión de administrar y controlar el patrimonio familiar. Así, 
en caso de separación, las mujeres quedan en desventaja frente al manejo habitual que 
han realizado los hombres en los bienes del hogar. 

3. 	 El sesgo androcéntrico en los programas estatales de distribución y titulación 
de tierras.

	 Los programas y políticas de distribución o de titulación de tierras han sido mediados 
por las representaciones culturales de los agentes del Estado encargados de asignar 
dicho recurso. Desde siglos pasados, el Estado ha reconocido a los varones como los 
principales sujetos para participar en los espacios políticos, de ahí se deriva que en los 
asuntos relativos de la tenencia de la tierra sean los hombres encargados de participar 
y negociar los derechos relativos a la tierra, excluyendo a las mujeres de los beneficios 
directos (Sañudo, 2015).  

4.	 Los sesgos masculinos en el uso de la tierra comunitaria.
	 En las localidades rurales regidas por la tenencia comunal de la tierra, las mujeres sue-

len ser discriminadas en su derecho a la tierra debido a las costumbres tradicionales. A 
diferencia de la tenencia colectiva que rige en los pueblos indígenas y afrodescendien-
tes, en las comunidades campesinas la titulación de tierras es individual, siendo común 
que en las estructuras comunitarias y organizativas sean los varones jefes de hogar los 
que participen excluyendo a las mujeres en caso de ser ellos beneficiarios directos de 
los acuerdos de uso y control de la tierra comunitaria. 

5.	 Invisibilización del trabajo de las mujeres .
	 En las sociedades rurales prevalece la idea de que la agricultura es una actividad ne-

tamente masculina, desestimando las labores que realizan las mujeres tanto en la re-
producción como en la producción. En el caso que sea reconocido el trabajo agrícola 
que estas realizan, suele considerarse de menor valor; por ejemplo, las labores en el 
cuidado de la huerta, el manejo de especies menores, de crianza de animales de granja 
como los pollos y cerdos que son usualmente para consumo familiar, son desestimados 
en la contribución de las mujeres en la economía familiar. De esta forma, su trabajo se 
invisibiliza y cuando se reconoce es peor valorado, lo que las excluye como beneficiarias 
directas en la asignación de tierras. 

El modelo de acumulación por desposesión

El uso de la violencia como mecanismo de apropiación de la tierra ha sido una práctica histórica 
en diferentes lugares del mundo denominada por Karl Marx (1966 [1867]) como la acumulación 
originaria del capital (En: Harvey, 2005). Para Marx, el uso de la violencia era recurrente para des-
pojar de los medios de producción (la tierra) a la clase subordinada (el campesinado) e imponer la 
forma en que se usa la tierra; y, para la formación del proletariado. Este proceso de acumulación 
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originaria, planteado por Marx, se recrea de forma persistente en los conflictos socioterritoriales 
contemporáneos en Latinoamérica. En el que se usa la violencia y la coerción para controlar la 
tierra y los recursos naturales, despojando al campesinado de su principal medio de producción, 
y así excluyéndose de procesos de participación política y económica. 

Basado en la idea de acumulación primitiva descrita por Marx, el geógrafo David Harvey 
(2005) acuñó el término de acumulación por desposesión para referir el uso de mecanismos 
de acumulación originaria para expandir y consolidar el capitalismo a través de transacciones 
del mercado, en áreas dónde éste no había intervenido antes. Dicho proceso ha supuesto el 
desplazamiento y despojo de comunidades rurales ante la intensificación de la extracción de 
recursos naturales. 

Por lo general, la pérdida de la tierra como medio principal de vida de la población rural, conduce 
a aumentar la pobreza y la desigualdad. Sin embargo, como ya mencionamos, el territorio no solo 
es un bien material y/o económico; por lo que su pérdida es también una pérdida de relaciones, 
porque la construcción social que realiza la población de su territorio habitado es un lugar lleno 
de sentido, dónde se recrea la vida personal, familiar y comunitario. Por ello, las afectaciones 
también son en los proyecto personal y comunitario, y con ello debilitando los lazos sociales, las 
prácticas culturales y los procesos organizativos de las comunidades rurales. 

En cuanto al impacto diferencial por sexo, la informalidad de la tenencia de la tierra agrava la 
situación para las mujeres, debido a que no poseen títulos formales y ellas no acceden a la tierra 
de manera directa, sino a través de sus compañeros (Dejusticia, 2013). En situaciones de riesgo e 
inestabilidad, las mujeres presentan mayores dificultades para conseguir las escrituras, o probar 
los tipos de tenencia informal. Además, la informalidad de las relaciones personales y familiares 
en las uniones también influye para que sean las mujeres las que más pierdan los derechos de 
tenencia de la tierra. Las dinámicas patriarcales que excluyen a las mujeres en el acceso y control 
de la tierra se agravan mucho más en un contexto complejo de extractivismo y violencias. Por 
ello, las mujeres son más fácilmente despojadas y suelen enfrentar mayores problemas para 
acreditar su relación con la tierra, impidiendo la posibilidad de restitución. 

El modelo de acumulación extractivista

En el siglo XXI el capitalismo histórico ha asumido la forma del modelo extractivista (Harvey, 
2005). Este modelo de producción se basa en la extracción y explotación de recursos naturales 
en grandes volúmenes, principalmente para el mercado exportador, con muy poco procesamiento 
y un escaso valor agregado (Oxfam, 2016). En un sentido amplio, el extractivismo incluye tanto 
la explotación de recursos no renovables (minerales e hidrocarburos), como los recursos renova-
bles (la producción a gran escala agroindustrial, ganadera o agroforestal y las grandes obras de 
infraestructuras como la construcción de represas hidroeléctricas, carreteras). Muchos de estos 
productos extraíbles son conocidos como “commodities” o materias primas porque sirven como 
ingrediente básico para diferentes industrias; por ejemplo, el aceite de palma se utiliza para mu-
chos productos que aparecen en el supermercado como las margarinas, las galletas, la bollería 
industrial, los cosméticos, los jabones, champús, pinturas, etc. 

El ingreso de Latinoamérica en el orden económico mundial basado en la explotación de materias 
primas a gran escala es entendido por Mariselle Svampa (2013) como “el consenso de los com-
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modities” porque para la región esto significó la llegada de una nueva etapa económica basada en 
el extractivismo. Este orden económico se ha ido consolidando gracias al apoyo de la mayoría de 
gobiernos, incluso los gobiernos más progresistas han justificado el extractivismo como el motor 
de nuestras economías y se le ha concedido gran importancia en los planes de desarrollo. Tanto 
es así que al sector minero energético se le ha atribuido el nombre de “la locomotora minera” en 
Colombia. Sin embargo, los ingresos resultantes de este modelo no redundan directamente en el 
bienestar de la población; como tampoco han sido generadores de empleo, pues los puestos de 
trabajo ofertados son generalmente mal remunerados, poco cualificados y ocasionales. Además, 
la relación que este modelo productivo genera con los territorios y sus poblaciones es mercantil y 
utilitarista, usualmente las economías de enclave no se conectan con el entorno social y econó-
mico del territorio dónde se desarrolle. 

De hecho, la expansión de las actividades extractivas ha contribuido con ampliar la desigualdad 
en el acceso a la tierra y el incremento de los conflictos territoriales, ecológicos y sociales. Las 
poblaciones son expulsadas, la tierra y los bienes comunes privatizados, las economías campe-
sinas destruidas y, la naturaleza deteriorada. Al respecto, diversas organizaciones de derechos 
humanos están alertando del aumento de los índices de violencia contra las personas, organiza-
ciones y comunidades que defienden su derecho al territorio y se resisten a la imposición de los 
proyectos económicos extractivistas de gran escala. 

Según el informe anual de Global Witness en 2019 se documentaron 212 personas defensoras 
del territorio y el medio ambiente asesinadas y, muchas más fueron atacadas o encarceladas. 
Los sectores que se vinculan con esta violencia suelen ser la minería, la agroindustria y la tala 
de bosques. Lamentablemente, por varios años consecutivos, Latinoamérica ha sido la región 
del mundo más afectada por este tipo de violencia. Colombia, sigue registrando el mayor nú-
mero de asesinatos, dónde solo en el 2019 fueron asesinados 64 defensores/as y presenta una 
tendencia del aumento de los asesinatos de población rural vinculada con la defensa de los 
territorios y naturaleza.  

En este contexto de violencia y extractivismo, el activismo de las mujeres no resulta fácil, 
pues también ellas son blanco de asesinatos; 1 de cada 10 personas defensoras asesinadas 
eran mujeres en el año 2019 (Global Witness, 2019). Por la labor de defensa del territorio y los 
bienes naturales, ellas enfrentan todo tipo de amenazas y riesgos; sin embargo, la forma en 
que se ejerce la violencia contra ellas también es determinada por las relaciones de poder y 
los procesos de acumulación en donde ellas se desenvuelven. De esta forma, la violencia bajo 
lógicas patriarcales, racistas y coloniales es exacerbada por la disputa extractivista (Santies-
teban, 2018). 

De acuerdo con un estudio realizado por Hurtado y Poveda (2020) sobre la defensa del 
territorio étnico por las mujeres afrodescendientes e indígenas en el occidente colombia-
no, las agresiones y violencias tienen múltiples repertorios. Entre estos, los asesinatos, las 
amenazas, los ataques, el desplazamiento forzado, la violencia sexual, el despojo de tierras, 
los daños a cultivos, robo de animales, difamación, estigmatización, criminalización, entre 
muchas otras. Como resultado, ellas son afectadas tanto directa como indirectamente, pues 
cuando se atenta contra una líder, impacta también en su círculo familiar, organizaciones y 
comunidades. 
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LAS LUCHAS DE LAS MUJERES EN DEFENSA DEL 
TERRITORIO 

En la medida en que se incrementan los conflictos socioterritoriales, también surgen actores 
sociales que luchan por permanecer. Estos han creado nuevas formas de resistencia caracteri-
zadas por las identidades campesinas, étnicas y de género que conllevan. Como contramodelo 
al capitalismo neoliberal, hemos visto desde el Sur Global la emergencia de resistencias antica-
pitalistas, antineoliberales, antipatriarcales y decoloniales, en dónde las mujeres de base rural 
tienen un rol protagónico. 

Como contrarrelato del modelo extractivista que destruye, acumula, privatiza los bienes naturales 
y violenta los cuerpos de las mujeres y hombres, en los últimos 20 años en Latinoamérica hay 
un “giro ecoterritorial” de los movimientos sociales (Svampa, 2013). Estos movimientos populares 
provienen de comunidades campesinas e indígenas, y poseen cosmovisiones fuertemente vincu-
ladas con el territorio y los bienes comunes. Dada la interdependencia y el profundo significado 
que tiene el territorio en la vida material, cultural, espiritual y natural plantean un nuevo relaciona-
miento entre la sociedad y la naturaleza. 

Ante las lógicas patriarcales, capitalistas y coloniales que oprimen a estas comunidades, el giro 
ecoterritorial de los movimientos sociales rurales ha traído, no solo la idea de repensar la inter-
dependencia con la naturaleza, sino también, la necesidad de despatriarcalizar las relaciones 
al interior de las comunidades y de toda la sociedad (Svampa, 2013, 2021). Las organizaciones 
campesinas e indígenas, que tradicionalmente habían sido dominio de los hombres, invisibili-
zaban el papel de las mujeres en las luchas que conjuntamente desarrollan. Desde la cercanía 
de sus realidades, éstas han cuestionado los procesos de acumulación capitalista, de mercan-
tilización de los cuerpos y de la naturaleza, aportando una nueva mirada en la construcción de 
alternativas al extractivismo.

En las últimas décadas en Latinoamérica hemos asistido a un redescubrimiento de las luchas de 
las mujeres populares desde sus propias experiencias y visiones del mundo. Encontramos di-
versos feminismos, desde territoriales (Ulloa, 2016), populares (Korol, 2016), campesinos (Pena, 
2017) hasta feminismos antiextractivistas y ecofeminismos del Sur (Svampa, 2021). Se trata de 
otros feminismos que no siempre se sienten representados por los feminismos académicos y 
urbanos, ya que son mujeres que provienen del ámbito rural, atravesadas por las cosmovisiones 
de sus pueblos y comunidades proponen explorar un feminismo propio. 

El feminismo campesino y popular, es una de estas experiencias desde el Sur para enfrentar 
el modelo extractivista. Esta alternativa ha sido impulsada desde las mujeres del movimiento 
internacional de La Vía Campesina (LVC) que congrega a más de 150 organizaciones rurales 
mixtas en más de 80 países en todo el mundo. Al interior de sus organizaciones, las mujeres cam-
pesinas plantearon la necesidad de reconocer sus propuestas y experiencias, pues como ellas 
mismas dicen “sin feminismo no hay socialismo”. Desde sus realidades específicas reivindican 
que la igualdad en las relaciones de género no puede lograrse en condiciones de subordinación 
y opresión como las que plantean la violencia y el capitalismo. Es por ello que, las luchas por la 
democratización de la tierra, la permanencia en su territorio, la soberanía alimentaria y la auto-
nomía para llevar a cabo sus planes de vida deben ir de la mano de la lucha por la emancipación 
de las mujeres. 
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El feminismo campesino en la Asociación Campesina del Valle del río 
Cimitarra en Colombia

La Asociación Campesina del Valle del río Cimitarra (ACVC) se ubica en el nororiente colom-
biano. Es una de las organizaciones campesinas más fortalecidas y reconocidas tanto a nivel 
nacional como internacional. Hoy en día hace parte de La Vía Campesina (LVC) y la Coordina-
dora Latinoamericana de Organizaciones del Campo (CLOC). La ACVC trabaja por la defensa 
de los Derechos Humanos, la igualdad de género, la paz y el desarrollo rural sostenible de las 
comunidades campesinas. Uno de sus principales logros ha sido que el Estado colombiano por 
fin haya reconocido su derecho a la tierra y el territorio mediante el establecimiento de una Zona 
de Reserva Campesina en el Valle del río Cimitarra, la cual protege al campesinado frente a la 
acumulación de tierras y el modelo extractivista. Como parte de este logro, el Estado ha reco-
nocido que son de la población campesina cerca de 186.00 hectáreas en las que viven más de 
25.000 habitantes.  

Como organización campesina y mixta, las mujeres han debido recorrer un largo camino para 
lograr la transversalización de sus demandas. Desde que surgió la organización, las mujeres han 
sido militantes y conjuntamente con los hombres han reivindicado su acceso a la tierra. Ellas han 
sido defensoras de la vida y del territorio, han trabajado en la construcción de la salida del conflicto 
armado, han creado alternativas para combatir los diferentes tipos de violencia hacia las mujeres, 
y reivindicado la igualdad de género a nivel político, comunitario, educativo, económico y social. 

En la búsqueda de construir “un feminismo propio” las mujeres campesinas reivindican una trans-
formación de la sociedad patriarcal y capitalista. Para ello, identifican 3 factores de explotación 
y dominación: el capital, el género y la raza (Pena, 2017). De esta forma, han identificado que 
no solo los problemas estructurales de distribución del acceso a la tierra las excluye en el re-
parto justo de la tierra, sino que también la sociedad patriarcal profundiza esta desigualdad. La 
mayoría de las veces, ellas son relegadas al cuidado familiar y comunitario. En cuanto al trabajo 
productivo se les considera ayudantes secundarias sin que se les reconozca y valore el aporte 
a la economía familiar. Además, las mujeres tienen menos opciones de acceder a la educación 
y a trabajos dignos, lo que repercute en su autonomía. También, ellas están más expuestas a 
diferentes formas de violencia de género. 

Para construir conjuntamente sus propuestas desde el feminismo campesino, las mujeres de la 
asociación realizaron encuentros deliberativos en dónde reflexionan sobre estas realidades. Uno 
de estos en el 2017, se desarrolló bajo el lema “unidas por la defensa del territorio, la igualdad y la 
paz con justicia social” en el cual se abordaron varias temáticas: la defensa del territorio, el medio 
ambiente, la Zona de Reserva Campesina, el feminismo campesino y popular, la creación de 
lazos de sororidad entre las mujeres, la denuncia y visibilización de las violencias y la búsqueda 
de una paz estable y duradera con justicia social (ACVC, 2017). 

Entre sus principales propuestas destacamos cuatro:

1.	 El reconocimiento de la territorialidad de las mujeres campesinas, construida por las 
formas de ocupación y apropiación del territorio.

2.	 La recuperación de las relaciones de interdependencia con la naturaleza, ya que es la 
que cuida y sostiene la vida. 
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3.	 La despatriarcalización de sus organizaciones y comunidades, para ello se trabaja con-
juntamente con los hombres para que también ellos reivindiquen la participación y equi-
dad de las mujeres y se construyan relaciones más igualitarias. 

4.	 La autonomía campesina para llevar a cabo sus planes de vida, el cual reconoce el de-
recho de los pueblos a definir colectivamente su forma y producción alimentaria, dando 
prioridad a las economías locales y también reconociendo los diferentes saberes. 

De esta forma, las mujeres campesinas han logrado incorporar la perspectiva feminista tanto en 
la estructura organizativa como en las políticas y planes de vida conjunto

Conclusiones
Hemos observado como en la actualidad de Latinoamérica se construyen diversas alternativas 
para comprender y responder a los conflictos socioterritoriales. Para ello se propone partir por 
repensar el sentido y el significado que tiene el territorio para las comunidades de base rural, 
pues es de vital importancia reconocer y reivindicar las distintas formas de concebirlo. 

Desde una mirada feminista el territorio nos remite a un lugar de interdependencia con la natu-
raleza y las identidades. Desde la concepción del cuerpo como el primer territorio, el feminismo 
aporta a una resignificación de la relación entre la naturaleza y los seres humanos porque la 
violencia contra los territorios es también la de los cuerpos de sus habitantes. Esta comprensión, 
aporta a entender que la reivindicación del territorio y los bienes naturales es también el de la 
defensa de la vida misma. Al mismo tiempo que los impactos de los conflictos no son sólo mate-
riales, sino que también tiene repercusiones en la experiencia vital de cada persona.

Las mujeres indígenas, campesinas y afros de base rural han emprendido diversos caminos de 
lucha con una perspectiva sistémica anticapitalista, antineoliberal, antirracista, decolonial y anti-
patriarcal. Estas son nuevas caras de las resistencias interseccionales que plantean alternativas 
a los diferentes sistemas de opresión, al machismo, al extractivismo, al saqueo y la mercantiliza-
ción de la vida y la naturaleza. Aunque encontramos diversas denominaciones, todas ellas tienen 
en común un feminismo vinculado con la defensa de los territorios y los bienes naturales. 

Uno de estos ejemplos, es el feminismo campesino y popular de las mujeres de la Asociación 
Campesina del Valle del río Cimitarra en Colombia, que recoge reivindicaciones en torno a cuatro 
ejes: el reconocimiento de la territorialidad de las mujeres campesinas, la interdependencia con 
la naturaleza, la despatriarcalización de las organizaciones y comunidades; y la autonomía para 
llevar a cabo sus planes de vida. Todas ellas, hacen parte de las alternativas políticas que las mu-
jeres construyen desde sus particularidades y experiencias en un contexto de disputa territorial.  
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Resumen 
El presente artículo aborda los procesos de agenciamiento de 
las mujeres mapuche asociados a la apropiación del espacio 
público para el fortalecimiento de su identidad. El marco de 

análisis está dado por la puesta en prácticas de medidas 
enfocadas a erradicar el comercio ambulante por parte del 
Gobierno Comunal (2017-2020), lo anterior se manifiesta en 

la aplicación de medidas que vienen a reconfigurar espacios 
que históricamente las mujeres han utilizado para asociarse 
y comercializar sus hortalizas en la ciudad de Temuco, Chile. 

El estudio se centra específicamente en la experiencia de 
las mujeres mapuche, productoras y comercializadoras de 

hortalizas, por lo que se les distingue del comercio ambulante.  
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INTRODUCCIÓN Y JUSTIFICACIÓN 

En el presente artículo se describe y reflexiona a partir de las experiencias de un grupo de 
mujeres mapuche que vivenciaron situaciones de exclusión y discriminación por parte de la ins-
titucionalidad local en cuanto al uso del espacio público. El periodo investigado corresponde a 
los años 2017 – 201944. Para ello, se describe la situación de la Agrupación de mujeres mapuche 
Folil Mapu, quienes vivenciaron reiterados hechos de tensión con las autoridades policiales y 
comunales de Temuco. En ese sentido, la propuesta busca valorar y reconocer la experiencia de 
las mujeres como un aspecto fundamental de las relaciones sociales que deben ser estudiadas, 
reconociendo que históricamente sus historias han sido silenciadas y negadas por la colonialidad 
y el patriarcado. 

En el centro urbano de Temuco, capital regional de La Araucanía, se estima que más de 300 
personas (2018) se dedican a la comercialización de frutas, verduras, confites y artesanías en 
contexto de informalidad. Si bien las distintas administraciones municipales son conscientes, 
el proceso de expansión de vendedores ambulantes y productoras ha sido más rápido que la 
planificación territorial. 

En ese contexto, las mujeres mapuche se trasladan al centro de Temuco a fin de desarrollar 
actividades relacionadas con la economía de subsistencia, lo cual responde a un hecho histórico 
y representa un factor fundamental del mantenimiento de su cultura, desarrollo y autonomía eco-
nómica. Sin embargo, las dinámicas en la ciudad se han ido modificando en los últimos años, así 
como las normativas a nivel local, lo cual no está exento de conflictos. En ese contexto, las auto-
ridades civiles y de orden público orientaron sus acciones exclusivamente al control de los espa-
cios en los cuales las mujeres mapuche desarrollaban sus actividades culturales y comerciales. 

A nivel general, es posible constatar la situación de las mujeres mapuche a través de estudios y 
reportes que establecen las inequidades de las cuales son objeto en el ámbito social, económico 
y cultural (Bengoa & Valenzuela, 1984; Comisión Mapuche de Derechos Humanos, 2012; Padilla, 
Garín, García, & Bello, 2015; Seguel, 2004; Tragolaf Ancalaf & Obando Cid, 2006; Vásquez Toloza, 
2015). Diversos autores indican la triple discriminación que han de enfrentar en relación con el 
género, clase y etnia (Painemal & Richards, 2011). Otros autores hacen referencia a una multiplici-
dad de factores debido a las intersecciones de raza, etnia, sexo, clase u opción sexual, las cuales 
impactan en la configuración de sus identidades individuales y afectan la identidad colectiva (Sck-
munck 2013). Así mismo, existen barreras para acceder a beneficios del Estado en cuanto a salud 
y beneficios sociales en el ámbito local (Pía Palma-Inzunza & Fernández-Baldor, 2016).  

En tanto, la agricultura desarrollada por las mujeres mapuche puede ser clasificada dentro de una 
economía de pequeña escala, dicha actividad, de acuerdo con diversos estudios, las posesiona 
en una situación de desigualdad, lo que se expresa en la falta de acceso al crédito, la ausencia 
de derechos sobre la propiedad de la tierra y el poco acceso a los mercados por parte de las 
mujeres (Quisumbing & Pandolfelli, 2010). Así mismo, las comunidades mapuche se emplazan 
en territorios marginales, como resultado de los procesos de colonización que se llevaron a cabo 
en la región. 

44  	Resulta relevante destacar que la fecha de corte de la investigación es hasta el año 2019. En tanto, para el periodo 2021 
asume una nueva autoridad comunal en Temuco, que dentro de los primeros días de su gestión reconoce el gran valor 
que dan las mujeres mapuche hortaliceras a la ciudad y abre las puertas de la institución para llevar a cabo un trabajo 
colaborativo para reconocer y apoyar el desarrollo de las mujeres.
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Además, en Chile, diversas comunidades mapuche, organizaciones y partidos políticos han exi-
gido a los diferentes gobiernos adoptar medidas para abordar las injusticias en cuanto al territorio 
y el papel de las mujeres. En esa línea, existen investigaciones que exploran respecto de los 
impactos sociales y ambientales en territorios indígenas (Neira Ceballos et al., 2012). 

Por lo anterior, la problemática identificada indica que existe una relación con la disputa por el 
uso y los sentidos otorgados al espacio público entre la institucionalidad representada por el 
municipio local y las mujeres mapuche asociadas en respuesta a las medidas adoptadas por el 
gobierno local. 

MARCO TEÓRICO: UNA MIRADA DESDE EL DESARROLLO 
HUMANO 

El paradigma de Desarrollo Humano nos permite comprender la noción de desarrollo como un 
proceso de expansión de las capacidades para que una persona pueda llevar a cabo la vida que 
desea y valora (Sen, 2000). En esa línea, este enfoque puede enriquecerse y complementarse 
con las visiones del Küme Mogñen o buen vivir, en especial desde los aspectos socioculturales, 
lo que precisamente ha sido uno de los cuestionamientos al enfoque propuesto por Sen (Dubois, 
2008; Gasper, 2002). 

La propuesta de desarrollo humano inspirada por Amartya Sen consideró reposicionar las no-
ciones de desarrollo y bienestar en el ser humano. Para Fukuda-Parr (2003) el enfoque de ca-
pacidades ha proporcionado los fundamentos del paradigma de desarrollo humano, en el que 
las personas se consideran como un medio y fin del desarrollo (Bockstael & Watene, 2016; Sen, 
2000). Para Ul Haq (1995) la posibilidad de ampliar las opciones de desarrollo de las personas 
constituye un elemento central del desarrollo humano.  

Este enfoque está constituido por elementos centrales, dentro de los cuales encontramos las no-
ciones de capacidades y funcionamientos (Robeyns, 2016). La noción de capacidades se refiere 
a una combinación de funcionamientos que una persona puede lograr (Sen, 2000), las cuales 
reflejan la libertad que tiene una persona de llevar la vida que tiene (Alkire, 2002; Robeyns, 2005). 
En tanto, los funcionamientos son las cosas que una persona puede valorar ser o hacer (ser feliz, 
poder elegir, gozar de buena salud, estar alimentado). Los funcionamientos pueden clasificarse 
en: “actividades, como leer o escribir; estados físicos, como estar bien alimentado o sano; situa-
ciones mentales, como estar contento; o, funcionamientos sociales, como estar integrado a la 
sociedad” (Sen, 1997:77). 

Para avanzar en la comprensión del enfoque de capacidades aplicado al caso de estudio sobre 
mujeres mapuche, resulta necesario cuestionarse: ¿cuáles son las cosas que las mujeres mapu-
che valoran? Y en el contexto de la cosmovisión mapuche preguntarse: ¿cuáles son los aspectos 
que limitan su capacidad de llevar una buena vida? Precisamente para responder a estas interro-
gantes es necesario comprender sus perspectivas sobre lo que implica una buena vida o Küme 
Mogñen. 

Para Bockstael & Watene (2016b) enriquecer el pensamiento y la investigación respecto a las 
capacidades requiere comprender los valores indígenas y recordar historias. Para las autoras el 
compromiso con la investigación en materia indígena y el desarrollo del pensamiento indígena 
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puede contribuir a que los enfoques de desarrollo puedan establecer diferencias en la vida y la 
sostenibilidad de las comunidades indígenas. Para Quijano (2012) la alternativa del buen vivir 
requiere ser continuamente indagada, debatida y practicada, por lo cual es un aspecto histórica-
mente abierto.

La perspectiva de buen vivir o Küme Mogñen implica un horizonte desde donde se estructura el 
modo de vida del pueblo mapuche (Rojas Pedemonte & Soto Gómez, 2016). La noción de buen 
vivir requiere ser comprendida desde los elementos históricos y contextuales; por lo tanto, para 
Rojas Pedemonte y Soto Gómez (2016) comprender el Küme Mogñen no es posible sin el pueblo 
mapuche y sus luchas. El buen vivir cuestiona el esquema de producción y consumo, basado en 
la acumulación de bienes, apuntando al equilibrio entre necesidades humanas y recursos dispo-
nibles para satisfacerlas (Cuadra, 2015). Dentro de esta perspectiva el territorio juega un papel 
fundamental, dado que engloba todo lo que existe.

Dados los procesos de exclusión del pueblo mapuche de los territorios ancestrales en zonas 
rurales, se ha producido un éxodo a zonas urbanas; lo que ha implicado un proceso de constante 
replanteamiento de estrategias socioculturales, frente a las relaciones asimétricas originadas 
desde la conquista y la génesis del Estado-nación (Pía Palma-Inzunza, Mellado Troppa, & Fer-
nández-Baldor, 2018). Como consecuencia encontramos una gran cantidad de población indíge-
na en las urbes, producto de los procesos migratorios y el establecimiento de las ciudades en 
territorio indígena.

Para Giménez Montiel (2002) el espacio representa un lugar sin significación, siendo los grupos 
humanos los encargados de dotar de sentido a los espacios. En esa línea, el espacio constituye 
un objeto en disputa por parte de la población, siendo la negociación del espacio un aspecto 
fundamental para comprender la apropiación que los actores sociales dan al territorio.

Otro aspecto central del enfoque de capacidades lo representan los factores de conversión, pues 
se considera que las personas disponen de habilidades para transformar los recursos en capa-
cidades y funcionamientos. Las habilidades de una persona estarían influenciadas por factores 
de conversión, que se clasifican en personales, sociales y medioambientales. Dentro de los per-
sonales encontramos, por ejemplo, el género, el estatus, la raza, la inteligencia, las habilidades 
personales, entre otros. Por su parte, los factores de conversión social pueden ser entendidos 
como “políticas públicas, normas sociales, relaciones de poder, roles de género, jerarquías socia-
les…” (Boni et al., 2015:28). Y aquellos medioambientales, tales como, el clima o las condiciones 
geográficas.

En ese contexto, a través de la metodología utilizada se buscó identificar los factores de con-
versión y aspectos que limitan la capacidad de decidir a las mujeres respecto a aquello que 
consideran valioso para sus vidas, en el contexto de su papel como mujeres productoras y co-
mercializadoras.

Por otra parte, es necesario incorporar otra categoría analítica, esta corresponde al concepto de 
agencia, entendido como la “habilidad que tiene una persona para conseguir las metas o valores 
que considera importantes”, en tanto agente se define como “la persona que actúa buscando un 
cambio”. (Sen, 1999:19). Sen define agencia como “lo que una persona es libre de hacer y alcan-
zar en la búsqueda de la realización de las metas o los valores que esa persona considere como 
importantes” (Sen, 1985). En ese contexto los procesos de agencia, libertades civiles y políticas 
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son relevantes para crear un cambio social, donde la posibilidad de lograr libertades tiene rele-
vancia intrínseca (Klein, 2015). De esta forma, el bienestar social estaría enfocado a la promoción 
de objetivos que las personas valoran, por lo que a la vez es posible deducir la importancia de la 
participación protagónica de las personas en la definición de iniciativas y políticas para mejorar 
su calidad de vida (Pía Palma-Inzunza, 2016). 

Es necesario indicar que el enfoque de capacidades tiene como base los mismos principios que 
el paradigma de desarrollo humano sostenible (Fakuda-Parr, 2003): participación y empodera-
miento; sostenibilidad; equidad y diversidad; y productividad (Ul Haq, 1995); pues estos son rele-
vantes para el análisis de las visiones sobre el desarrollo y buen vivir. A continuación, pasamos 
revista brevemente a cada uno de los principios en base a lo expuesto por Fernández-Baldor, 
Boni y Hueso (2012): 

	 Equidad y diversidad: si desarrollo significa ampliar las opciones de las personas, 
éstas deben disfrutar de un acceso equitativo a las oportunidades, reconociendo la di-
versidad. Desarrollo sin equidad significa restringir las opciones de los individuos en una 
sociedad. Según Ul Haq (1995) la equidad en el acceso a las oportunidades requiere, en 
muchas ocasiones, de una reestructuración del poder establecido. 

	 Sostenibilidad: las próximas generaciones merecen disfrutar de las mismas oportu-
nidades que las presentes. No se refiere sólo a la sostenibilidad ambiental, pues se 
entiende la sostenibilidad de las opciones humanas: físicas, financieras y ambientales. 

	 Productividad: facilitar un entorno para que las personas sean productivas y se puedan 
asegurar unos medios de vida sostenibles (Ul Haq, 1995).

	 Participación y empoderamiento: las personas son entendidas como sujetos y 
objetos del desarrollo, capaces de realizar elecciones bajo su propia voluntad; ade-
más de ser agentes de cambio y deben poder influir en las decisiones que afectan a 
sus vidas.

METODOLOGÍA 

La investigación consideró técnicas de levantamiento de información como la observación par-
ticipante, combinada con entrevistas semiestructuradas y grupos focales. Dada la necesidad de 
contar con datos que permitieran contextualizar su situación como mujeres mapuche, se diseñó 
un cuestionario que sirvió de base a la hora de presentar una propuesta de comercialización a la 
Municipalidad de Temuco.

El estudio de caso se desarrolló en cuatro momentos: a) Revisión de literatura y reportes de 
la revisión de documentos institucionales y leyes vinculadas a la problemática. b) Observación 
participante en actividades propias de la Asociación, tales como reuniones, talleres, cierre de 
proyectos y proceso de venta de sus productos. c) Aplicación de entrevistas semi estructuradas a 
19 mujeres de la asociación Folil Mapu; 3 Concejales de la Comuna de Temuco; 1 Representante 
del Instituto de Derechos Humanos; 1 Autoridad Regional y 1 Representante de la Municipalidad 
de Temuco; d) Tabulación, triangulación de la información, análisis de información recopilada y 
presentación de resultados.
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Para garantizar la validez de los resultados se utilizaron diferentes técnicas de levantamiento 
de información, lo que fue de utilidad para triangular las evidencias encontradas. Así mismo, las 
participantes fueron informadas de los objetivos de la investigación y sus fines. 

RESULTADOS 

A continuación, se lleva a cabo una descripción y caracterización del colectivo de mujeres socias 
de Folil Mapu. Así mismo, se expone la información cualitativa respecto de la situación que en-
frentaron producto de su actividad en el centro de Temuco.  

La asociación de Mujeres productoras y emprendedoras “Folil Mapu” surge en el año 2017, cuyas 
socias manifiestan que el sistema productivo se mantiene desde el conocimiento de sus abue-
las y madres, quienes en primera instancia intercambiaban productos en la ciudad de Temuco 
y que posteriormente con el pasar de los años comenzaron a vender en la ciudad. Todas ellas 
provienen de parcelas rurales de las comunas de Vilcún y Padre las Casas, en la Región de La 
Araucanía. En cuanto a los territorios en los que habitan, las mujeres no son propietarias de te-
rrenos y, respecto a la titularidad de la vivienda, un 80% indica que su vivienda es propiedad del 
núcleo familiar, lo que supone que, al igual que con el terreno, los propietarios son sus maridos 
y/o padres, en tanto, el porcentaje restante equivale a viviendas cedidas por un familiar o en 
condición de allegadas. 

En cuanto al nivel de escolarización, la mayoría sólo ha alcanzado la educación primaria, aun cuan-
do las más jóvenes se encuentran cursando estudios técnico-profesionales. La educación recibida 
corresponde a la reglamentada en Chile, donde la lengua que prima es el español; por lo tanto, la 
gran mayoría no es hablante del mapuche o mapuzungun que corresponde a su lengua tradicional. 
A través de la observación participante fue posible identificar, que, si bien sus padres y abuelos son 
hablantes de la lengua mapuche, dentro del proceso de socialización el uso de la lengua no fue pro-
piciado, dado que su núcleo familiar consideró que era más importante tan solo hablar el español. 

Por otra parte, la totalidad de las socias son madres, el número de hijos/as abarca desde 1 a 6, 
siendo el promedio de 2. Respecto a las edades de la descendencia, todas las socias tienen hijos 
e hijas menores de edad en etapa escolar, aunque sus edades fluctúan entre los 0 a 30.  

En función de la dinámica de las comunidades indígenas, ellas producen hortalizas (lechuga, 
cilantro, zanahoria, poroto45, acelga, espinaca, cilantro, arvejas46); frutas (durazno, manzana, 
mora47, frambuesa); flores (tulipán, petunia, oreja de oso, dalia) y otros productos tales como la 
miel, que, si bien un porcentaje se destina al autoconsumo familiar, el restante se comercializa 
para la generación de recursos que permitan obtener lo que no producen y con esto mejorar 
la calidad de vida de su núcleo familiar. Dado que sus productos son de naturaleza estacional, 
algunas de ellas compran a otros productores de mayor envergadura. 

Respecto al total de años trabajando en la pequeña agricultura esta cifra es de 12 años en prome-
dio, hay socias que llevan 30 años dedicándose a la producción a pequeña escala, mientras que 

45  	Phaseolus lunatus.

46  	Pisum sativum. 

47  	Rubus ulmifolius.
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las más jóvenes llevan como mínimo 2 años. En cuanto a la cantidad de horas que dedican a la 
semana sólo a la comercialización de sus productos, son 48 horas de promedio. Con relación a este 
dato, ellas consideran las horas totales que implica recolectar las verduras, en algunos casos la 
preparación de algunos productos y el tiempo de traslado. Sin embargo, este hecho es cuestionado 
por la autoridad local, en tanto se manifiesta que, si las mujeres producen en pequeña escala y sus 
productos son estacionales, no deberían dedicar tantas horas a la comercialización de estas.  

Con relación a la cantidad de años trabajando en la comercialización en el centro de Temuco, el 
mínimo es de 2 años y el máximo de 21 años, siendo el promedio de 9 años; lo que demuestra 
que estas mujeres ya venían comercializando desde antes del dictamen del Decreto Municipal de 
2011 que las excluye del centro de la ciudad. En ese sentido, resulta interesante explorar respecto 
a las condiciones en las cuales desempeñan su labor, considerando que no cuentan con las con-
diciones mínimas en el contexto de los objetivos de desarrollo sostenible de las Naciones Unidas 
y otros instrumentos respecto a los mínimos sociales que establece el Estado de Chile. En cuanto 
a la pertenencia a programas públicos, tan sólo el 31% de mujeres son usuarias del Programa de 
Desarrollo Territorial Indígena (PDTI) del Instituto Nacional de Desarrollo Agropecuario (INDAP) y 
un 26% participa del Programa Chile indígena.  

Al consultarles respecto al trabajo dependiente e independiente que desarrollan los miembros 
de su núcleo familiar, un 23% manifiesta que al menos una persona trabaja con contrato laboral, 
aunque más del 50% de los hogares dependen exclusivamente de los recursos que las socias 
generan a través de la comercialización de hortalizas, frutas y flores. 

A partir del análisis cualitativo encontramos que la situación de las mujeres de la asociación en 
relación con su cosmovisión y condiciones de vida está marcada por situaciones de desigualdad 
y violencia que se escapan de su control y limitan sus posibilidades reales. En ese contexto la es-
tructura social chilena determina condiciones para su bienestar, independiente de los esfuerzos 
que ellas realizan en sus hogares, comunidades y territorios.  

Yo llevo diez años trabajando en la calle, empecé cuando tenía como diecinueve años 
a trabajar y éramos como invisibles, nadie nos veía porque siempre arrancaba de los 
carabineros y yo me ganaba a un lado y vendía mis cositas, mis manzanas, vendía mi 
mora.

 ” 
E.003

En ese contexto, aspectos como su situación de informalidad para la comercialización, el hecho 
de que deban desplazarse a la ciudad con la finalidad de generar recursos para la subsistencia y 
el papel que juegan las instituciones a nivel nacional y local, constituyen limitantes estructurales 
sobre su situación. La evidencia da cuenta que las mujeres asumieron este papel como produc-
toras y comercializadora por tradición familiar y por la configuración actual del territorio, que ya 
no es capaz de satisfacer las necesidades básicas de la familia. 

Así mismo, desde su propia perspectiva ellas no se autodefinen como comerciantes ambulantes, sino 
más bien como productoras mapuche y su actividad como una práctica económica de sobrevivencia, 
que representa oportunidades, aun cuando su condición se desarrolla en un estado precario. 

Lo que pasa es que después el centro se empezó a llenar, yo creo que todos necesitan traba-
jar, pero nosotros llevamos muchos años ahí como escondidas trabajando y ahora de un rato 
a otro, nos vino a sacar fuerzas especiales sin habernos avisado formalmente.

 ” 
E.019
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Es así como la ciudad y el espacio que utilizan en el centro de Temuco debe ser compartido con 
otras personas, entre quienes hay mujeres, hombres, migrantes, entre otros; lo cual es reflejo de 
todo un continuo de privaciones relacionadas con la no accesibilidad a los sistemas de protección 
social, educación, vivienda, empleo. 

Ahora bien, en cuanto a la cantidad de horas que ellas dedican a la comercialización de sus 
productos, con relación al tiempo destinado a la preparación y dedicación a las huertas, vemos 
una sobrecarga de actividades, considerando además que todas ellas son madres y deben des-
plazarse varios kilómetros a la ciudad.

Las mujeres participantes explicaron que la municipalidad y autoridades políticas estaban en 
conocimiento de su situación de desigualdad, pero las mujeres lo achacan a aspectos históricos 
de injusticia social, lo que para ellas se va perpetuando: 

El mapuche siempre fue tratado de que es un miserable, que es tonto, que no puede 
aprender, que es un indio más, siempre estamos mirados hacia abajo, nunca te ven en 
nivel igualado, entonces en la educación es una doble lucha. Y también demostrar que 
los mapuches podemos y qué somos tan inteligentes como ellos, es una lucha constan-
te, decir, ustedes están mal, ustedes no son absolutos de la verdad, cuesta que los otros 
lo acepten igual, en la vida los mapuches nunca hemos sido reconocidos, en distintos 
ámbitos, como mujer, o en todo ámbito siempre ha sido una lucha.

 ” 
E.001

La visión expuesta se repitió en la mayoría de los relatos de las mujeres y otros entrevistados, 
excluyendo la visión local del municipio, donde la idea que primó fue que todas las personas son 
iguales, siendo las mujeres mapuche catalogadas como comerciantes ambulantes ilegales.  

Diversas perspectivas sobre el desarrollo  

A lo largo de la investigación comprobamos que existen visiones diferenciadas sobre la pers-
pectiva de desarrollo, especialmente en lo que respecta a la problemática suscitada entre la 
agrupación de mujeres y el gobierno local. Por un lado, se distingue una visión asociada al 
progreso y el crecimiento de la ciudad, pero, por otro lado, hay una perspectiva de desarrollo 
que no es acorde al contexto sociocultural del territorio. En ese sentido, se cuestionan as-
pectos relacionados con la herencia colonial, así como con la invisibilización y negación del 
pueblo mapuche: 

Hay desconocimiento de la historia como tal, en su relación Estado de Chile - pueblo 
Mapuche, creo que ahí parte un poco el origen de esto… la autoridad hace un diagnós-
tico equivocado y aplica una solución aún más errada, entonces primero hay que saber 
entender que la ciudad de Temuco históricamente era parte del territorio mapuche y si 
alguien tuviese que establecer algún perímetro de exclusión es el pueblo mapuche.

 ” E.022

A partir de los discursos de las mujeres es posible evidenciar la concepción de buen vivir, que 
implica la concepción de ser parte de la naturaleza y el respeto por la tierra, como parte de su 
espiritualidad y el equilibrio ser – naturaleza. Como podemos ver en el siguiente relato, encontra-
mos elementos de la naturaleza como constitutivo de una buena vida: 
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Para la buena vida necesitamos mantener el equilibrio con la naturaleza, los cerros, los 
árboles, así como está la naturaleza estamos los mapuches, somos tierra, aire, somos 
naturaleza, si la naturaleza se enferma, nosotros también nos enfermamos.

 ” 
E.001

Uno crece con la conexión de la tierra… se desespera en la ciudad, te vas a otro mundo.
 ” E.002

Dicho relato coincide con lo expuesto por diversos autores (Boccara, 2004; Tricot, 2009) al indicar 
que el bienestar se articula con y desde los elementos de la naturaleza para interactuar con las 
prácticas sociales, la lengua y la religión; por lo tanto, su conexión con la naturaleza es la base 
de una buena vida. 

En el marco de lo anteriormente señalado, encontramos que para ellas no existe un entendimien-
to en relación con la cosmovisión mapuche y las políticas públicas, lo cual representa una barrera 
que les excluye del acceso a la estructura de oportunidades. 

Se desconoce también de la cosmovisión mapuche, porque por ejemplo muchas mujeres, 
que postulan a proyectos, no tienen flexibilidad, hay que cumplir tantos requisitos que al 
final deja afuera.

 ” 
E.001

En ese sentido, es importante destacar que precisamente el desconocimiento de la cultura y 
cosmovisión mapuche forma parte de su lucha que busca reconstruir nuevas relaciones de un 
Estado-Nación (Tricot, 2009).  

Yo creo que igual se ha perdido un poco ese sentido en el mapuche, que igual lo ha con-
sumido la cultura occidental, de costo y beneficio… igual nos hemos desunido, también 
entró el individualismo en nuestras comunidades.

 ” 
E.001

En este sentido, si nos remitimos a la perspectiva del desarrollo humano, encontramos en los re-
latos y el trabajo de campo, que, si bien las mujeres pueden disponer de recursos para satisfacer 
necesidades básicas, carecen de adecuados niveles de seguridad, libertades políticas y cultura-
les. Así mismo, manifiestan brechas para desarrollar sus potencialidades en el rubro productivo, 
por lo tanto, existe un cuestionamiento a las políticas públicas vinculadas, desde su perspectiva, 
a la cultura occidental.

Las políticas públicas fueron terminando con el mapuche, con la forma de vivir.
 ” 

E.002

A partir de los relatos encontramos críticas a la cultura occidental y la perspectiva de desarrollo 
centradas únicamente en el progreso económico. En este punto, es necesario destacar lo ex-
puesto por Sen sobre desarrollo como libertad, dado que permite realizar un cuestionamiento a 
la noción de este concepto y la perspectiva dominante de desarrollo, que en el relato se vincula 
a la cultura occidental estableciendo una distinción en función de la posibilidad de decidir, ante 
lo cual las mujeres mapuche ven limitadas sus posibilidades de acceso a bienes valiosos como 
la tierra, el agua y el campo.

La pérdida de sentido de lo que implica ser mapuche constituye un problema crucial de per se, 
que se une a otros aspectos que privan el acceso a recursos materiales y oportunidades. En esa 
línea, las mujeres consideran que tienen desigual acceso a las oportunidades, que viven múlti-
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ples formas de discriminación y exclusión en el acceso a los mecanismos de participación, lo cual 
les impide desarrollarse para alcanzar una buena vida en el contexto de la cosmovisión mapuche. 

Para las mujeres el desarrollo y buen vivir, implica recuperar el sentido y la relación con la tierra, 
como expone una de las mujeres en el siguiente relato: 

Yo creo que, para ser mapuche, es el tener el equilibrio con la diversidad, para mantener 
la diversidad, cuando uno es mapuche, todos los elementos que componen la tierra son 
importantes, cuando uno es mapuche no es más importante que una piedra.

 ” 
E.001

En ese sentido, la relación con la tierra y la naturaleza implica reconocerse como parte de un 
mundo donde existe diversidad y distintas perspectivas de concebir el mundo. Desde ahí, se puede 
explicar que no solo exigen derechos para su propio pueblo, sino también, desde la empatía y la so-
lidaridad, reivindican los derechos de otros grupos, como la población migrante y otros colectivos. 

Finalmente, es necesario indicar que en los discursos se cuestiona el hecho de que el modelo 
de desarrollo occidental ha sido impuesto, lo cual ha llevado a socavar las bases de su cultura 
tradicional y cosmovisión de vida.

No se está en contra del desarrollo, queremos desarrollarnos, pero queremos seguir sien-
do mapuche…

 ” 
E.008

No se llegó a un acuerdo porque el alcalde no da su brazo a torcer en el sentido de que no 
va a modificar al momento la ordenanza, para permitir o excepcionar a estas mujeres, pero 
ellas tampoco dan su brazo a torcer.

 ” 
E.023

En tanto, desde la óptica institucional del gobierno local, encontramos que las mujeres se visua-
lizan como un obstáculo para el “progreso de la ciudad”, manifestando que “las calles son para 
transitar, no para vender”, por lo que no existe una comprensión respecto a lo que realmente 
quieren las mujeres socias de la agrupación. 

El espacio público en disputa 

En este apartado nos situamos en el contexto de la ciudad y las dinámicas que se establecen 
dentro de ella, para conocer las prácticas de exclusión asociadas a la dimensión cultural y la 
noción de desarrollo. Una de las principales evidencias encontradas fue el hecho de que todas 
las mujeres mencionan diferentes prácticas de exclusión de la ciudad referidas a aspectos de tipo 
cultural y socioeconómico. En ese sentido los relatos dan cuenta de situaciones marcadas por un 
discurso estigmatizante de parte de las autoridades locales y la policía.  

(…) como saben nos tocó duro, nos han reprimido bastante, lo hemos pasado mal, nos han 
quitado todas nuestras cosas, todas nuestras verduras, nuestra mercadería, nos han arrastra-
do del pelo por la calle, nos han tirado agua, gases y así hemos llegado a la casa.

 ” 
E.022

Para las mujeres los espacios de participación han estado cerrados, siendo una de las prácticas 
habituales realizar declaraciones que cuestionan la legitimidad de la organización, un ejemplo de 
ello han sido los conflictos urbanos que se dan en la ciudad.
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Es necesario mencionar que la comercialización de hortalizas y otros productos en las calles 
de Temuco contraviene las regulaciones municipales respecto a los espacios públicos. El con-
flicto se agudiza dado el aumento de la cantidad de personas que comercializan sin permisos, 
incluyendo una cantidad en aumento de inmigrantes dentro de este grupo. Esto ha marcado el 
establecimiento de prácticas de control de uso de los espacios públicos por parte de la municipa-
lidad y las fuerzas de orden y seguridad. Igualmente, en este contexto, desde la percepción del 
aparato público, las personas dedicadas a la comercialización de productos de todo tipo fueron 
catalogadas como “ilegales” sin establecer distinciones. 

Tuvimos una reunión ayer en la comisión de seguridad ciudadana, donde el municipio 
presentó una reformulación en algunos aspectos a la ordenanza municipal del 2011 que 
prohíbe el comercio estacionado en el perímetro de exclusión y no tiene tampoco una 
excepción a las mujeres mapuche, pequeñas hortaliceras.

 ” 
E.023

Lo anterior, legitimó la posibilidad de erradicar el comercio ambulante de las calles de la ciudad 
a través de actos violentos por medio de la confrontación física y verbal, que se tradujo en des-
alojos, decomisos y detenciones. 

Era una marcha pacífica, iban señoras de setenta años, con sus guagüitas, igual mujeres, y 
que nos venga el chorro, imagínese las guagüitas como lloraban, mi abuelita igual, íbamos 
caminando todas tranquilas y que de repente venga el chorro y nos tire.

 ” 
E.007

Nos agredieron muy fuerte, o sea, como que era increíble, yo andaba con mi pareja y le 
decía que se fuera porque tenía que ir a ver la guagua y lo podían detener y no lo iban 
a soltar porque a todas las chiquillas que han detenido no las han soltado hasta el otro 
día.

 ” 
E.009

Así mismo, a nivel discursivo se reforzaron estereotipos discriminatorios vinculados a la condi-
ción de mujeres indígenas, lo que se hace visible en los siguientes relatos: 

A mí me discriminaban, los mismos carabineros, cuando me instalé ahí con mi vesti-
menta “Usted no es mapuche, usted se disfraza” y yo le dije “Pero si quiere le muestro 
mi carnet, soy nacida y criada en una comunidad mapuche, yo no tengo la culpa que mi 
mamá sea pelirroja y que mi papá haya sido mapuche y yo haya nacido así, eso es una 
discriminación hacia mí ¿cómo quiere que sea entonces?

 ” 
E.002

Considerando las diferentes técnicas de levantamiento de información se ha logrado establecer 
la existencia de una mayor arremetida hacia las mujeres mapuche, debido a su persistencia por 
mantenerse en los espacios históricos de venta y comercialización de sus hortalizas. 

La problemática suscitada contra las mujeres mapuche productoras por parte del municipio y 
las fuerzas de orden y seguridad pública conlleva a posicionar los espacios públicos como una 
temática medular respecto a la ciudad. Así se identifican dos perspectivas, por un lado, aquella 
que justifica la decisión municipal de erradicar el comercio ambulante en función de criterios 
como el ordenamiento de la ciudad y las normas de urbanidad; y por otro lado, aquella visión que 
se fundamenta en la recuperación del espacio público y la lucha por éste, siendo la experiencia 
de las mujeres mapuche productoras un elemento cultural e histórico de las relaciones sociales; 
es decir, una experiencia que forma parte de la identidad local y regional.  
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La experiencia de las mujeres y la lucha por el espacio público activó su sentido de pertenencia 
y solidaridad. Desde sus relatos existe una autopercepción de una mayor capacidad para actuar 
en conjunto frente a la presión de ser excluidas del espacio público. Así, para estas mujeres el 
hecho de estar presentes en la ciudad y poder comercializar sus productos representa no sólo 
una fuente de recursos económicos, sino también una actividad de valor en tanto constituye una 
experiencia que han desarrollado sus ancestros. 

Así mismo, manifiestan que no existe concordancia entre las políticas públicas nacionales y las 
regulaciones locales, pues algunas mujeres mapuche participan en programas públicos que fo-
mentan la producción; sin embargo, no cuentan con permisos para la comercialización.  

¿Y ahora qué hago con mis flores si no las puedo vender? Si en la feria igual me echan. Y 
así pasa con las chiquillas, las pequeñas hortaliceras, ¿qué pasa con sus lechugas, con 
sus espinacas, con sus plantitas?, ¿dónde las venden?, ¿para qué ayuda el gobierno si 
una no puede vender sus cosas? Mejor entonces que no ayude, para botar el trabajo de 
una, mí tiempo.

 ” 
E.002

Para otros actores esto representa el fracaso de las políticas públicas al aplicar criterios de igual-
dad, sin tener en consideración las particularidades y perspectivas del pueblo mapuche.  

Entonces aquí, es un fracaso de la política para mí, es un abandono total de la polis, del 
diálogo, del saber escuchar, del parlamentar para convivir en un espacio de bien común, 
entonces yo creo que ahí está el ADN de este problema y obviamente, sean mapuches o 
sean chilenos, quién sea. Pero ahora hay un componente adicional, que es el patrimonio 
intangible de una expresión y una manifestación económica de un pueblo originario y 
ese componente, obviamente le entrega otros atributos al conflicto. Ahí volvemos al re-
conocimiento y a la distinción que no se hace, se aplica homogeneidad, entonces no hay 
ninguna distinción.

 ” 
E.021

Respecto a los espacios de diálogo para dar solución al conflicto, no existió una agenda entre los 
actores involucrados, es más, se puso en evidencia la capacidad del gobierno local de convocar 
para trabajar abiertamente el tema. Así otros actores que acompañaron el proceso de las mujeres 
manifestaban que si bien existen instrumentos legales48 para sentar las bases de una buena rela-
ción entre el municipio y las productoras, éstos se dejan a la escasa voluntad de las autoridades. 

A su vez, se logró visualizar que los instrumentos de planificación de la ciudad propician una 
racionalidad de mercado que no considera las características de la región y su historia y en el 
que prima la visión dominante sobre un modelo de desarrollo que excluye las prácticas y sentido 
sociocultural, en este caso, de las mujeres mapuche. 

48  	En este caso se referían al convenio 169 de la OIT establecido para proteger los derechos y modo de vida de los pueblos 
indígenas y tribales.
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Conclusiones
La posibilidad de contar con diferentes técnicas de levantamiento de información nos ha permiti-
do explorar, desde los elementos centrales del enfoque de las capacidades, respecto a aquellos 
aspectos que limitan las posibilidades de las mujeres de llevar una buena vida, haciendo una 
distinción entre la noción clásica de desarrollo y aquella asociada a la cosmovisión mapuche. 

Se visualiza que el conflicto entre las mujeres mapuche y la administración municipal, constitu-
ye un problema de la herencia colonial e injusticia social, donde se identifica que las mujeres 
se encuentran en situación de vulnerabilidad, aun cuando no se consideren en situación de 
pobreza, pero sí en condiciones desiguales, debido al modelo de desarrollo que se intenta 
imponer. 

La producción y comercialización que desempeñan las mujeres representa una práctica histórica 
cotidiana y que responde a la falta de oportunidades en sus espacios más próximos. En tanto, las 
situaciones de violencia vividas nos invitan a repensar en las formas de resistir desde el territorio 
y desde su particular forma de ver el mundo, apelando entre otros aspectos a la dimensión de la 
corporalidad en la lucha.
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Resumen 
Este artículo de investigación tratará de explorar y comprender, 
desde un posicionamiento epistemológico activista y feminista, 
las prácticas y los discursos de las mujeres palestinas con el 

fin de desmontar algunos de los estereotipos construidos sobre 
las mujeres musulmanas con hiyab en general, y sobre las 

mujeres palestinas en particular. Aprenderé de sus discursos 
decoloniales a deconstruir estas imágenes y representaciones 

islamófobas y eurocéntricas, erigidas por Occidente, que 
presentan a las mujeres musulmanas con hiyab como las 

víctimas por antonomasia. Entenderemos que solo desde la 
solidaridad feminista internacionalista será posible visibilizar 

nuestras diferencias y abrazar nuestras similitudes para seguir 
luchando por ese ansiado encuentro feminista. 

«Movimiento de 
resistencia de 
mujeres». Pintada 
en una de las calles 
de Ramallah.

Fuente: Brigada Feminista 
per Palestina.
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INTRODUCCIÓN Y JUSTIFICACIÓN

Introducción 

Hace algunos años vi un documental titulado La mitad de todo (de Llanos, 2012) en el que la direc-
tora explicaba la situación político-social de Bolivia de la mano de doce mujeres bolivianas. Aquel 
sencillo título parecía revelar algo sorprendente a mi yo de 2013: las mujeres somos la mitad de todo. 
Aquella sencilla revelación se convertiría en mi nuevo enfoque desde el que mirar y entender el mun-
do. Quería, y quiero, aprender a acercarme a las realidades de otras mujeres para poder aprender de 
ellas y con ellas, de sus puntos de vista, vivencias y experiencias. En definitiva, escuchar y entender 
a esa mitad de todo a la que, en tantas ocasiones, la historia ha dejado de lado y ha invisibilizado.

No es mi intención hablar sobre, sino hablar acerca.
 ” 

49 Minh-Ha en Moller, 2011

Trinh T. Minh-Ha, vietnamita de la diáspora, feminista, cineasta, etnógrafa, compositora, teórica, 
poeta y artista experimental (como ella se define a sí misma) hacía este comentario al respecto de 
su película etnográfica Reassemblage (1981). En ella, la artista viaja a comunidades rurales de Se-
negal y nos muestra, en una especie de puzle audiovisual decolonial, diferentes aspectos sobre la 
población de dichas comunidades. El trabajo y las reflexiones de Trinh me llevaron a problematizar 
sobre mi posicionamiento en este (y otros) trabajos de investigación militante. Me sentí totalmente 
identificada con ese nearby y queriendo alejarme de ese about. Sentí que ahí residía de manera 
simple y clara la diferencia entre las diversas posiciones investigadoras. Yo no quería (ni quiero) ha-
blar sobre las mujeres palestinas. Yo quería (y quiero) escucharlas, estar cerca, compartir con ellas 
reflexiones, aprender de sus luchas y de sus formas de resistencia desde el feminismo decolonial. 
Quiero que sus discursos y relatos construyan y den forma a sus realidades, sus vidas, sus mundos, 
para que desde este humilde documento se las pueda leer y conocer. 

En 2016 un grupo de quince mujeres activistas feministas de base del Paìs Valencià-Països Cata-
lans (Brigada Feminista per Palestina) decidimos viajar a la Palestina histórica, es decir, a la Palesti-
na del 48 (el actual Estado de Israel), y al territorio ocupado de Cisjordania (incluido Jerusalén este) 
para poder conocer de primera mano las experiencias de lucha y de resistencia que llevan a cabo 
las mujeres palestinas. Queríamos conocer y entender la situación y el contexto que allí se vivía de 
la mano de esta mitad de la sociedad que no suele tener el poder del discurso ni el protagonismo. 
Queríamos saber cómo eran las opresiones que las atravesaban día a día, aprender de ellas y con 
ellas sobre sus estrategias de lucha y de resistencia para hacer frente a tales opresiones y violen-
cias. Queríamos entender su patriarcado y explicarles el nuestro; expresarles nuestra solidaridad 
con ellas, las ganas que teníamos de establecer un vínculo desde aquello que nos unía y tratar 
de superar aquello que nos separaba. Así arrancó lo que más tarde se convertiría en el trabajo de 
investigación que ha dado lugar a mi tesis doctoral, de la que se derivan estas páginas. 

Justificación

Entender lo que sucede hoy en Palestina es crucial para comprender lo que sucede en el mundo: 
las tensiones entre las potencias occidentales y los países árabes, las disputas por el petróleo, 

49  	Traducción propia del original en inglés: “I do not intend to speak about. Just speak nearby” (Minh-Ha en Moller, 2011).
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el auge de la extrema derecha y de los discursos racistas e islamófobos, la importancia del com-
plejo militar-industrial y de seguridad y las complicidades que se derivan, la deshumanización de 
las vidas otras… Todo ello está conectado de una u otra manera a la injusta situación que vive 
el pueblo palestino. Pero más allá de entender esto, esta investigación quiere ahondar en las 
diversas maneras de luchar y resistir de las mujeres palestinas en ese contexto. Comprender sus 
luchas resulta esencial para deslegitimar estos discursos islamófobos, cada vez más frecuentes, 
sobre las mujeres árabes y/o musulmanas.

¿Cómo y desde dónde se construye la imagen de mujer árabe? ¿Y de mujer musulmana con hiyab? 
¿Y de mujer palestina? Desde que comencé esta investigación, en muchas de las ocasiones que 
he explicado el tema principal de esta tesis me he encontrado con la asunción y el prejuicio de 
que si abordaba las situaciones y las experiencias de las mujeres palestinas debería tratarse de 
lo oprimidas que están, de cuán víctimas son del patriarcado palestino, pero pocas veces se ha 
pensado en primer término en las opresiones y vulneraciones de derechos que sufren por parte 
del Estado racista-colonial-violento israelí, o en la responsabilidad que tenemos, como parte de 
la comunidad internacional que somos, y en la omisión de respuesta ante tal situación. Con estos 
planteamientos no quiero sugerir en ningún momento que las mujeres palestinas, o de cualquier 
otro país árabe, no sufran violencia machista y patriarcal (hasta el momento no conozco ningún 
territorio del mundo en el que no exista); lo que quiero demostrar es que cuando hablamos de 
violencias sobre mujeres árabes, y en concreto sobre mujeres palestinas, como personas occi-
dentales (y en mi caso como mujer feminista occidental), siento que hay un intento de esquivar 
el deber que tenemos de denunciar y criticar la permisividad con la que se siguen reproduciendo 
muchas de esas violencias, por supuesto en territorio palestino, pero no solo allí. 

En un momento como el que vivimos, en el que el intento por asociar mundo árabe o mundo 
musulmán a terrorismo es una constante diaria, en el que deshumanizar a las y los otros se ha 
convertido en algo normalizado, tenemos más responsabilidad que nunca en deconstruir nuestra 
mirada colonial-patriarcal-eurocéntrica y construir una nueva mirada descolonizada con la que 
miremos a los países árabes desde otro lugar. Pero no solo esto, sino que las feministas occiden-
tales tendríamos que dejar de mirar con ese paternalismo y superioridad coloniales a las mujeres 
no-occidentales, a las mujeres otras, ya que con ello solo seguimos reproduciendo violencias 
(epistemológicas y coloniales) sobre ellas. Las siguientes páginas tratarán de aportar su granito 
de arena en estas difíciles tareas.

Lo que comparto en este documento no pretende, ni mucho menos, ser la realidad, sino aquello 
que nosotras vivimos, que yo he vivido, aquello que ha atravesado nuestros cuerpos, nuestras 
mentes, nuestras emociones para convertirse en narración, en exposición o en documental.

CONTEXTO

El inicio de la colonización de Palestina

Hablar de territorio y de colonización en Palestina nos obliga a hacer una pequeña revisión his-
tórica que comienza a finales del siglo XIX. Antes de la Guerra árabe-israelí y la consecuente 
catástrofe para el pueblo palestino, la Nakba (1948), habían llegado a tierras palestinas miles de 
inmigrantes judíos de todas partes del mundo en lo que se conoce como aliyot (el plural de aliyá 
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o aliá, ola migratoria en hebreo). Esta migración dio lugar a los primeros asentamientos de judíos 
en Palestina durante la época comprendida entre 1880 y 1948, el yishuv. Este término empezó a 
utilizarse a partir de la década de 1880, cuando comienzan las oleadas inmigratorias sionistas: 
“La primera aliyá, entre 1882 y 1903, supuso la llegada de unas 35.000 personas, principalmente 
del este de Europa (…). Con la segunda aliyá, entre 1904 y 1914, entraron cerca de 40.000 rusos 
en Palestina (…). Y con la tercera, entre 1919 y 1923, llegaron 40.000 más, también del este euro-
peo (…). La cuarta, entre 1924 y 1929, atrajo a más de 80.000 personas procedentes de Polonia 
y Hungría, muchas de ellas de clase media. Y la quinta, entre 1929 y 1939 fue mayoritariamente 
alemana, con más de 250.000 personas, también muchas de ellas empresarias y profesionales” 
(Izquierdo, 2006). La persecución y represión que sufrió la población judía en Europa en la prime-
ra mitad del siglo XX, el cierre de fronteras de países receptores de dicha migración, como EE. 
UU., así como el plan de construcción del Estado de Israel (amparado por británicos y estadou-
nidenses, entre otros), serían algunas de las causas para entender estas oleadas de migración 
judías y la posterior declaración del Estado de Israel en 1948. 

Si imaginarse y entender la ocupación es tremendamente difícil, entender qué significa esta colo-
nización de los territorios palestinos podría resultarlo más aún. Siguiendo las hipótesis de Ramos 
(2018), un factor fundamental por el que no se podría considerar la situación en la Palestina histó-
rica como un conflicto al uso, a parte de los diferentes y desequilibrados usos de la violencia, es 
precisamente por el proyecto colonial de asentamiento que dio comienzo en las últimas décadas 
del siglo XIX en esta región.

Fue entonces cuando surgió el movimiento sionista, un nacionalismo judío creado por 
una minoría de personas judías europeas asquenazíes en un contexto de efervescencia 
nacionalista e imperialista en Europa. Su raison d’être era que la única solución a lo que 
consideraban el “problema judío”, es decir, la falta de asimilación y persecución de algu-
nas comunidades (sobre todo en Europa centro-oriental), era la creación de una patria 
exclusiva o mayoritariamente judía. Aunque se trataba de un movimiento europeo influido 
por otros nacionalismos de la época, el sionismo era un “nacionalismo sin territorio” (En-
cel, 2015), por lo que acabó predominando la vía del colonialismo de asentamiento.

 ” 
 

Ramos, 2018: 277-278

La Nakba. Una lucha contra la desmemoria

Ellos se burlan de que otros hayan perdido sus casas. Ellos no cuidan de otros niños que 
como ellos han crecido en un campamento de refugiados. Ellos se ponen el nombre de 
otros hombres que fueron asesinados. Ellos se preocupan solamente de la manera en la 
que pueden liberarse de su doloroso pasado. Hoy, 15 de mayo, es el día de la indepen-
dencia de Israel y el día de la catástrofe Nakba para los palestinos.

 ” Echlas Alazza, 
Campo de refugiados de Al-Azza, Belén (Cisjordania)

Resulta sorprendente cómo los mismos sucesos pueden generar relatos completamente antagó-
nicos. Mayo de 1948 en la Palestina histórica es uno de esos momentos. Mientras que la mayoría 
de la sociedad israelí judía celebra cada 15 de mayo la creación del Estado de Israel (conme-
morando lo que denominan la Guerra de la Independencia de 1948), la población palestina (de 
los territorios del 48, de Jerusalén Este, de Gaza y de Cisjordania) rememora con un día de luto 
nacional lo que ellos denominan Nakba. Esta palabra árabe significa la catástrofe por la creación 
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del Estado de Israel y por la expulsión masiva de población palestina que ésta hecho conllevó. 
Entre 1947 y 1949 se había sometido a más de 800.000 personas, de un total de 1,4 millones, a 
una migración forzada hacia Cisjordania, la Franja de Gaza y los países árabes contiguos. Esto 
supone que más del 60% de la población palestina fue expulsada o tuvo que huir por la fuerza, a 
punta de fusil, de sus hogares y aún no han podido regresar.

Con la Nakba la mayoría de los palestinos fueron expulsados. De los que nos quedamos, 
la mayoría vivimos en el norte, en la zona del “triángulo” y en el desierto del Naqab. La ma-
yoría de los asentamientos judíos fueron construidos por el centro cerca de la costa donde 
estaban muchos de los pueblos palestinos que fueron arrasados. ” Kayan, Haifa

Pappé (2008) emplea el término de limpieza étnica de Palestina para referirse a estos sucesos y 
lo considera “el mejor término posible para describir la expulsión de los palestinos en 1948”:

El término Nakba no conlleva ninguna referencia directa de quién está detrás de la ca-
tástrofe —cualquier cosa puede causar la destrucción de Palestina, incluso los propios 
palestinos—. No así cuando se usa el término limpieza étnica. Implica una acusación di-
recta y una referencia a los culpables, no solo en el pasado sino también en el presente. Y 
lo que es mucho más importante, conecta políticas, como las que destruyeron Palestina 
en 1948, con una ideología. Y cuando esta ideología es todavía la base de las políticas de 
Israel hacia los palestinos estén donde estén, la Nakba continúa, o lo que es más preciso 
y convincente, la limpieza étnica sigue adelante. ” Pappé, 2006

La limpieza étnica sugiere un borrado, insinúa la eliminación de la población otra y de sus restos, 
ya que interferían en el proyecto colonial sionista de la construcción del Estado judío de Israel. 
Durante la Nakba, las tropas israelíes hicieron un uso premeditado y despiadado de la violencia 
y el terror con el objetivo de desarraigar a la población palestina nativa que vivía en los territorios 
del 48: cometieron más de 70 masacres de civiles en las que asesinaron a más de 15.000 perso-
nas, como la perpetrada en Deir Yassin, donde las organizaciones paramilitares sionistas Irgun y 
Lehi asesinaron a más de cien civiles; realizaron diversos ataques como atentados a los hogares, 
saqueos, destrucción de propiedades, y más de 600 localidades palestinas fueron destruidas, 
obligando a casi un millón de personas a abandonar sus tierras, sus bienes y sus hogares, con-
virtiéndolas en eternas refugiadas.

Deir Yassin era una aldea cuyos habitantes tenían un pacto de no agresión con la Hagana, 
pero fue atacada por una fuerza conjunta Irgun-Lehi que, según estimaciones conserva-
dores, asesinaron alrededor de 115 hombres, mujeres y niños y llenaron los pozos con sus 
cuerpos (Smith 2004: 194). La publicidad acerca de la masacre a través de las unidades 
de altavoces móviles del Irgun y la Hagana en ciudades como Jaffa y Haifa y a través de la 
radio crearon enorme temor. ” 

Abu-Lughod, 2017: 160

En mi primera visita al campo de refugiados de Aida, en Belén, me sorprendió ver que muchas 
de las calles del campo tenían en sus paredes dibujos de mapas que evocaban a diferentes pue-
blos. Cuando pregunté por el significado me explicaron con mucho orgullo que en las paredes 
del campo estaban dibujados los pueblos originarios de la Palestina del 48, pueblos arrasados y 
destruidos durante la Nakba a los que pertenecían los antepasados de las familias refugiadas de 
Aida Camp. Me conmovió cuando preguntaba a alguna niña o niño del campo de dónde era y me 
respondía con el nombre de la aldea originaria familiar. Me explicaban incluso el cultivo que era 
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típico de esa zona, o el plato de comida más popular, o el ganado que pastoreaban sus abuelos y 
bisabuelos. Aunque todos esos lugares ya no existen en la Palestina del 48 (en el actual Estado 
de Israel), pareciera que sí lo hacen en las paredes y muros de Aida Camp, y en el recuerdo de 
las personas refugiadas que lo habitan. Lo mismo me pasó en el Campamento de Dheisheh, al 
suroeste de Belén. La identificación con sus lugares originarios era casi inmediata, algunos de 
ellos situados a escasos kilómetros del campo. Las paredes de los campos y las tertulias al calor 
de un café árabe se habían convertido en los lienzos donde trazar la memoria colectiva de los 
refugiados y refugiadas palestinas, el legado de un pueblo que no olvida y que lucha día a día 
contra la desmemoria. 

La ocupación y colonización de los territorios palestinos

Desde que en junio de 1967 comenzara la ocupación militar de los territorios palestinos de Cis-
jordania, la Franja de Gaza y Jerusalén Este, las políticas implacables del Estado de Israel en 
materia de confiscación de tierras, asentamientos ilegales y desposesión, sumadas a la discrimi-
nación y humillación generalizada, han infligido un sufrimiento inmenso a la población palestina 
despojándola de sus derechos fundamentales (Amnistía Internacional, 2017). Esta ocupación 
militar altera la vida diaria de las personas palestinas que viven en estos territorios: cómo y cuán-
do pueden —y si pueden— desplazarse al trabajo o a la escuela, viajar al extranjero, visitar a 
familiares, ganarse la vida, asistir a un acto de protesta y acceder a sus tierras de cultivo o incluso 
al suministro de electricidad o de agua potable.

Como veis la ocupación produce opresión, políticas y estrategias contra nuestro pueblo, 
comenzando por los asesinatos y las ejecuciones de personas en el acto, el muro del 
apartheid que está visible y claro en todos los lugares, el aislamiento de ciudades y pue-
blos, el bloqueo contra Gaza, los miles de activistas y militantes que están en la cárcel, 
las miles de personas que son heridas después de los castigos de las autoridades de la 
ocupación… Así que la situación es una lucha real contra la ocupación para la libertad, y 
contra un sistema colonial real el cual es apoyado por los gobiernos occidentales liderados 
por EE.UU. contra nuestro pueblo. Esta es la situación en general. ” Khitam Saafin, 
UPWC, (Ramallah)

Cisjordania, Jerusalén Este y los Altos del Golán se encuentran invadidos por asentamientos 
ilegales que dificultan e interfieren en la vida cotidiana de los miles de palestinas y palestinos (y 
sirios en el caso del Golán) que habitan estas tierras. Estas colonias se han ido estableciendo 
desde finales de los 60 y actúan hoy en día como municipios donde habitan civiles israelíes con 
nacionalidad israelí (los colonos y las colonas). Según los datos de la organización israelí B’Tse-
lem – The Israeli Information Center for Human Rights in the Occupied Territories (2017), desde 
1967 hasta finales de 2017 se establecieron más de 200 asentamientos en Cisjordania donde 
residen actualmente más de 620.000 israelíes. De estos, aproximadamente 209.270 viven en las 
partes de Cisjordania que Israel anexó a la jurisdicción municipal de Jerusalén (según las cifras 
del Instituto de Investigación de Políticas de Jerusalén de finales de 2016), y 413.400 viven en el 
resto de Cisjordania (según las cifras de la Oficina Central de estadísticas de finales de 2017). 
Esta última cifra supone que aproximadamente el 14% de la población que habita en Cisjordania 
(sin incluir Jerusalén este) corresponde a colonos y colonas que viven en los asentamientos, que 
violan el derecho internacional según la resolución 2334 del Consejo de Seguridad de Naciones 
Unidas. Actualmente, esta colonización ilegal del territorio palestino supone uno de los mayores 



88

obstáculos para la vida cotidiana de la población palestina, una infracción de dicha resolución y, 
sin duda, una de las mayores dificultades para el diálogo entre ambas partes.

MARCO TEÓRICO

Construyendo e invisibilizando a las «otras». El concepto de otredad como 
tecnología de poder colonial

Occidente, que ha secuestrado el verbo y el sujeto para su exclusividad única, nos impone 
un monólogo racista, militar, sexista, patriarcal, genocida y epistemicida enmascarado en 
falsas dialécticas desarrollistas, democratizantes, liberatorias, emancipatorias y coope-
rativistas. No existimos cognitivamente en la concepción occidental del ser, del mundo. 
Cuando Occidente nos representa y habla por nosotros a través del poder que le da el 
habernos colonizado física y materialmente tras haberse erigido en “centro del mundo”, 
en ese mismo acto morimos; dejamos de existir. “No existimos y no somos” puesto que 
sólo se puede ser cuando se tiene la capacidad de “hablar” y auto-representarse (lo cual 
implica una ubicación, un lugar de enunciación). Estamos pues, bajo el yugo del monólogo 
occidental. ” Adlbi Sibai, 2017: 85

Con estas palabras la teórica y pensadora musulmana decolonial Adlbi Sibai sitúa en el centro 
del debate la colonialidad de los discursos feministas blancos y eurocentrados y cómo estos son 
constructores de otredad. Las mujeres situadas en esas otras realidades, «las otras», no pueden, 
en términos de Spivak (2009), representarse a sí mismas, no de la manera en la que ellas desean 
y consideran. Necesitarán de una persona denominada mediadora (Belasteguigoitia, 2001) que 
(re)interprete sus discursos y sus luchas, sus maneras de vivir y de resistir, alterando sus relatos, 
eventos o narraciones con tal de que puedan ser oídos en Occidente, pese a que estos mismos 
puedan terminar siendo no reconocibles para la población o sujetos representados. 

La violencia epistémica del discurso feminista colonial occidental por lo tanto, ha utilizado diferen-
tes estrategias desde las que destruir/construir a esas otras mujeres: en primer lugar, ha borrado, 
omitido e ignorado la pluralidad de discursos teóricos, de prácticas, de luchas y de resistencias 
de las mujeres otras; y, tras haber alcanzado el poder de la enunciación discursiva en Occidente, 
ha utilizado este para representarlas y caracterizarlas, creando el ya famoso y colonial concepto 
de Mujeres del Tercer Mundo.

Del mismo modo en que los feminismos occidentales homogeneizaron el concepto mujeres para 
tratar de construir un sujeto universal del feminismo, con las mismas opresiones y luchas, el 
término Mujeres del Tercer Mundo se construye también como un paraguas que engloba a las 
mujeres de diferentes clases sociales, pensamientos, identidades, culturas, religiones, naciona-
lidades, condiciones coloniales…, por el mero hecho de vivir en el colonialmente denominado 
Tercer Mundo. Lo que une a esos millones de mujeres solo existe en el pensamiento eurocén-
trico occidental, esto es, su condición de no-ser, su doble condición de otredad, como mujeres 
(no-hombres) no-blancas, pobres, colonizadas o no.

Como apunta Mohanty (2008 [1984]) en su crítica a la mirada de Occidente, la violencia colonial 
no se ejerce sólo de unos países a otros, sino que se reproducen elementos coloniales en los dis-



FEMINISMOS POPULARES DESDE EL SUR GLOBAL
Una recopilación de diferentes perspectivas frente al feminismo hegemónico occidental

89

cursos feministas de blancas sobre negras, de ricas sobre pobres… La colonización ha supuesto, 
y supone, una relación de dominación estructural y una supresión, con frecuencia violenta, de 
la heterogeneidad de/los sujeto/s en cuestión (Mohanty, 2008). Las mujeres pobres del Tercer 
Mundo se construyen y definen en función de lo que no-son las mujeres occidentales:

Esta mujer media del Tercer Mundo lleva una vida en esencia truncada, a causa de su 
género femenino (léase: constreñido sexualmente) y de su ser del “Tercer Mundo” (léase: 
ignorante, pobre, inculta, atada a la tradición, doméstica, centrada en la familia, victimi-
zada, etc.). Esta imagen, sugiero, se produce en contraste con la autorrepresentación 
(implícita) de las mujeres occidentales como cultas, modernas, con control sobre sus 
propios cuerpos y sexualidades y con libertad para tomar sus propias decisiones. ” 
Mohanty, 2008: 75

La víctima por antonomasia: la mujer musulmana con hiyab50

La cuestión de las mujeres en el Islam ha sido producida y tratada históricamente desde una 
intrínseca relación con el poder y la colonización. La construcción del objeto colonial que 
denomino la mujer musulmana con hiyab será el eje estructural transversal a través del cual 
se lleva a cabo toda la colonización y dominación del Islam. ” Adlbi Sibai, 2017: 113

Con la llegada del nuevo siglo, de los atentados del 11 de septiembre y de los nuevos intereses 
del bloque occidental imperialista (traducidos en la «guerra contra el terrorismo») reaparece con 
fuerza un viejo discurso que siempre estuvo presente en Occidente, lo que Said denominó orien-
talismo, y lo que hoy podríamos definir como neoorientalismo (Bolado, 2003; Kerboua, 2016) o 
islamofobia. “Oriente” se convierte en el nuevo enemigo de “Occidente”: los “orientales” dejan 
de ser considerados inferiores y salvajes para convertirse en peligrosos fanáticos religiosos y 
violentos terroristas (Grosfoguel, 2009).

El neoorientalismo del siglo XXI es un cuerpo de conocimiento, noticias, análisis y co-
mentarios de actualidad, creados y propagados por una coalición flexible de intelec-
tuales, expertos, creadores de opinión y, en menor medida, figuras políticas de la vida 
occidental que disfrutan de una relación especial y afectiva con Israel y la causa sionista. 
En este sentido, está motivado ideológicamente. ” Kerboua, 2016: 22

Desde esta definición, el discurso neoorientalista produce una serie de representaciones en las 
que se combina islam con actividades relacionadas con el terrorismo, musulmanes con terroris-
tas, y la “guerra contra el terrorismo” con el conflicto entre el estado de Israel y Palestina. 

Para el término específico “islamofobia”, existe un gran debate abierto sobre su definición 
y uso en el espacio público. Fourest y Venner (2003) y Bruckner (2003) incluso intentan 
desacreditar el término y declaran que sus diseñadores y usuarios son “islamistas” cuya 
agenda es luchar contra el secularismo en las sociedades europeas. El primer ministro 
francés, Manuel Valls, sostiene la misma idea y sostiene que la palabra “islamofobia” es 

50 	 Tomo prestado este concepto de Adlbi Sibai (2017), la cual plantea desde el pensamiento decolonial un análisis muy 
sugerente sobre la islamofobia, entendida como uno de los discursos creados e influenciados por el orientalismo, el 
feminismo, el desarrollismo y el terrorismo.
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un “caballo de Troya” utilizado por los salafistas para socavar la sociedad francesa secu-
lar y su “pacto republicano”. En los Estados Unidos, el término es rechazado por figuras 
neoconservadoras y proisraelíes como Pipes (2005) y otros colaboradores del Foro de 
Medio Oriente y FrontpageMagazine.com. Un gran número de artículos impresos y en 
línea publicados por estos círculos neoconservadores alegan que la islamofobia es de 
hecho un mito. ” Kerboua, 2016: 23

Que la islamofobia existe, pese a las dudas que generan algunos círculos prosionistas, nortea-
mericanos y/o europeos, es palpable en la cotidianidad de casi cualquier Estado que no sea 
de mayoría árabe y/o musulmana. La islamofobia del siglo XXI no es únicamente un problema 
derivado del rechazo al islam como religión y cultura (a pesar del racismo epistémico existente en 
Occidente). Se trata de un fenómeno que contiene raíces racistas, xenófobas y discriminatorias, 
y que se sirve de elementos construidos desde el neoorientalismo, como la identidad y el miedo 
ontológico para impulsar la islamofobia (Mohammed, 2014 y Kerboua, 2016). 

Retomando el sintagma que da título a este subapartado, me centraré a continuación en cómo 
este discurso colonial ha construido el objeto mujer musulmana con hiyab como máxima expre-
sión de subordinación, sumisión, victimización y otredad.

La islamofobia de género se entiende entonces como el conjunto de estereotipos orientalistas y 
representaciones de las mujeres musulmanas (con hiyab) como sumisas y oprimidas, que buscan 
desesperadamente la liberación por parte de Occidente mediante sus intervenciones imperialis-
tas (Rygiel y Hunt, 2008). Se las reconoce como víctimas de una opresión culturalmente especí-
fica y esencializada que las sitúa en el papel de seres pasivos, necesitadas de esa salvación del 
hombre musulmán (terrorista) por parte de los hombres y mujeres blancos.

A diferencia de diversas autoras que hablan de islamofobia de género (Rygiel y Hunt, 2008; Mijares 
y Ramírez, 2008; Goikolea, 2012; Rivera de la Fuente, 2016; Vasallo, 2016; Aatar, 2018), Adlbi Sibai 
(2017) se prefiere presentar el discurso de la islamofobia como triplemente generizado en sí mismo, 
sin necesidad de hacer esa diferencia terminológica: en el sentido de quién lo produce (el siste-
ma-mundo moderno/colonial, intrínsecamente patriarcal y sexista), en qué modo lo hace (a través de 
mecanismos sistémicos de producción de este aparato de poder mediante un constructo sexuado y 
feminizado: la mujer musulmana con hiyab como mujer prototípica del Tercer Mundo), y a quién afecta 
con más incidencia (a las mujeres musulmanas). Al construir y asentar en los imaginarios occidentales 
esta representación islamófoba de las mujeres musulmanas con hiyab, se genera, en contraposición, 
la imagen de las feministas occidentales blancas como mujeres libres, liberadas y empoderadas.

A través de esta categoría colonial homogeneizante (mujer musulmana con hiyab), que 
será transversal a todos los discursos sobre lo “árabe” y lo “musulmán”, se silencian, se 
invisibilizan, se reducen, reestructuran, dominan, y se manipulan todas las realidades 
arabo-musulmanas, pero también las que no lo son, con las subsiguientes consecuen-
cias teóricas, epistemológicas, políticas y prácticas de dominación y subalternización. 
Se trata, pues, de la otrificación y subalternización (o silenciamiento e invisibilización) del 
Islam y las musulmanas mediante la invención de un algo denominado “mujer musulma-
na”, establecido como el modelo de lo que sería la Otra por antonomasia, incluso entre 
las otras mujeres tercermundistas; de modo que, en el espacio de la otredad, del No ser, 
se reproduce también la multiplicación de los esquemas de jerarquización intrínsecos al 
sistema-mundo. ” Adlbi Sibai, 2017: 128-129
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Herramientas coloniales que perpetúan el enunciado mujeres musulmanas 
con hiyab: los binomios tradición/modernidad y religión/secularismo

Al igual que otras antinomias que han modelado las maneras hegemónicas de entendimiento del 
mundo y las culturas (bárbaros/civilizados, rituales/racionalidad, mito/historia, atraso/progreso…) 
(Dube, 2007), la tradición se ha construido en oposición a la modernidad. El sistema-mundo mo-
derno/colonial se ha establecido como modelo único y universal, invisibilizando a muchos otros 
y otras que ocupan lugares de alteridad. Esta no-existencia fuera de la modernidad ha adoptado 
varias designaciones en los últimos dos siglos: desde lo primitivo o salvaje, a lo tradicional o 
premoderno, lo simple, lo obsoleto o lo subdesarrollado (de Sousa Santos, 2009). Todos estos 
términos han contribuido en la construcción de un imaginario claramente peyorativo y ofensivo 
sobre los y las otras.

Pero este dispositivo conceptual colonial (tradición/modernidad) sumamente complejo, funciona 
multidireccionalmente. Por un lado, y siguiendo a Adlbi Sibai (2017), se constituye la Modernidad 
como un ente objetivo y universal que invisibiliza su localización contextual y sitúa a la episte-
mología occidental en la cumbre de una escala jerárquica global que solo fue posible desde la 
ubicación de Europa como centro del mundo a partir de la invasión de América y del saqueo 
y genocidio de los pueblos autóctonos. El resto de las epistemologías serán menospreciadas, 
inferiorizadas o suprimidas, de lo que se derivará el epistemicidio de los otros saberes locales.

Al igual que sucede con la antinomia anterior, el secularismo, entendido como la convicción o 
creencia de que la religión no debería estar involucrada en las actividades ordinarias sociales y 
políticas de un país, es presentado por la modernidad eurocéntrica como la alternativa válida, legí-
tima y pretendidamente universal, en contraposición a la religión y al seguimiento fiel de la misma. 

El Islam se ubica en un estadio de atraso, en tanto que, como “religión”, cualquier tipo de 
relación con la política, la sociedad, el conocimiento o el espacio, […] ha sido superada 
y resuelta por Occidente en el proceso de secularización (que también es ser y deber 
ser universal), condición axiomática para acceder a la Modernidad (occidentalocéntrica, 
pretendidamente universal). ” Adlbi Sibai, 2017: 98

La modernidad y el secularismo se convierten por lo tanto en aspectos fundamentales desde los 
que caracterizar al sistema-mundo occidental. Las culturas y religiones que no se inserten en es-
tas lógicas eurocéntricas serán las denominadas como tradicionales, no-modernas, inferiores o 
atrasadas; como es el caso del islam, religión inferiorizada y demonizada por antonomasia, hasta 
el punto de ser criminalizada en y por Occidente.

Pese a que estas herramientas sexistas-coloniales podrían aplicarse a diversas religiones, no encon-
tramos con tanta frecuencia investigaciones y análisis preocupados sobre la situación de opresión 
de las mujeres cristianas o judías (Abu-Lughod, 2002; Ali, 2012). Son las mujeres musulmanas las 
designadas por su religión y por la influencia fundamental que tiene sobre sus condiciones de vida:

En general, se designa con el vocablo “mundo musulmán” a un conjunto de países, de 
lenguas y de culturas muy diferentes, que se extienden a varios continentes. Ignorando la 
diversidad y la complejidad de las sociedades mayoritariamente musulmanas, y también 
factores socioeconómicos e históricos, muchos consideran que el islam sería la causa 
fundamental del “subdesarrollo” y “arcaísmo” del “mundo musulmán”. La prueba más 
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evidente sería la desigual “condición” de la mujer musulmana -en singular desde luego, 
porque todas las musulmanas se parecen entre sí-, testimonio del oscurantismo reinante 
en esas sociedades. ” Ali, 2012

La utilización del concepto mujeres musulmanas con hiyab como imagen de víctimas absolutas 
del subdesarrollo y de la represión a los que la religión islámica las tiene sometidas, ha servido a 
Occidente, y lo sigue haciendo, para construir el imaginario de su nuevo enemigo desde un marco 
profundamente racista e islamófobo:

El Islam, como religión, cultura, civilización y poblaciones, fue convertido en un bloque 
homogéneo, sinónimo del sistema patriarcal y los valores antidemocráticos, y el hiyab, fue 
convertido en símbolo universal indiscutible de la sujeción islámica de la mujer al hombre 
musulmán (verdugo barbado fundamentalista y opresor universal de las mujeres). Es a tra-
vés de esta imagen que se simplificará la realidad de más de 1.600 millones de personas de 
confesión musulmana en el mundo, pertenecientes a todo tipo de culturas, razas, etnias, 
lenguas y clases. ” Adlbi Sibai, 2017: 134

METODOLOGÍA

Gráfico 1. Posicionamiento metodológico.
Fuente: elaboración propia.

Como apuntaba Levins (2004) la vida de muchas mujeres (habitualmente las “otras” del Sur 
Global) es extirpada y procesada para poder ser comercializada más tarde, sin atender a los 
principios de justicia epistémica representativa. Desde hace décadas existe esta especie de co-
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mercialización del conocimiento, es decir, un conocimiento que se ha puesto al servicio de las di-
námicas productivistas, competitivas y elitistas del neoliberalismo académico tan presente en las 
universidades occidentales y occidentalizadas, tanto en el Norte como en el Sur. La producción 
de conocimiento que se lleva a cabo en la academia (de las mujeres otras, de los movimientos 
sociales, de las luchas del Sur…) muchas veces no llega a los propios movimientos sociales, 
ubicándose en revistas especializadas y de muy poca difusión.

Debido a estas reflexiones, esta investigación ha nacido en el seno del activismo feminista, del 
colectivo Brigada Feminista per Palestina que ha tratado en todo momento de construir un marco 
metodológico basado en la Investigadora activista feminista (IAF) y en la Solidaridad Feminista 
Internacionalista (SFI).

Hacia una investigación activista feminista

La manera de coproducir conocimiento crítico por la que aboga la investigación militante gene-
rará cuerpos rebeldes y el pensamiento sobre las prácticas de rebeldía dará valor y potencia a 
esas mismas prácticas, siendo las formas de pensamiento e investigación colectivas las que den 
lugar a una práctica común (Malo, 2004). La investigación militante pretende ser una metodología 
respetuosa y consciente del propio proceso de investigación, de la conexión entre experiencia y 
pensamiento, entre análisis y práctica de transformación.

A lo largo del siglo XX podemos encontrar diferentes experiencias de investigación militante o 
activista ampliamente inspiradoras, como la encuesta y la coinvestigación obreras, los grupos de 
autoconciencia de mujeres y la epistemología feminista, el análisis institucional y la Investigación 
Acción Participante o IAP (Malo, 2004).

Los conocimientos situados

La propuesta feminista de los conocimientos situados que presenta Haraway (1995) se aleja del 
objetivismo que plantea la existencia de verdades universales y de la falsa visión de la trascen-
dencia de todos los límites y responsabilidades, así como de las visiones relativistas, apelando 
más bien a un nuevo tipo de objetividad, una objetividad fuerte (Harding, 1986) que explicite el 
lugar de la mirada y que sea producto de las conexiones parciales y de conocimientos encarna-
dos, limitados y comprometidos. Esta forma de objetividad está estrechamente conectada con 
una política de localización que implica un reconocimiento explícito de la posición particular que 
se ocupa al producir conocimiento. 

Los conocimientos situados, parciales y críticos son entonces presentados como la estrategia al-
ternativa a esta dicotomía del universalismo/relativismo y admitirán la “posibilidad de conexiones 
llamadas solidaridad en lo político y conversaciones compartidas en la epistemología” (Haraway, 
1995: 329). La práctica y doctrina de objetividad por la que luchan, tanto Haraway como otras 
feministas, deberá entonces favorecer la contestación, la deconstrucción, la construcción apasio-
nada, las conexiones entrelazadas y debe tratar de transformar los sistemas del conocimiento y 
las maneras de mirar: “La objetividad feminista trata de la localización limitada y del conocimiento 
situado, no de la trascendencia y el desdoblamiento del sujeto y el objeto. En caso de lograrlo, 
podremos responder de lo que aprendemos y de cómo miramos” (Haraway, 1995: 327).
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La solidaridad feminista internacionalista (SFI)

El posicionamiento ético y político de la solidaridad feminista internacionalista requiere de una postu-
ra crítica y autoconsciente de horizontalidad con las otras, de humildad decolonial, y éstas solo pue-
den lograrse desde el reconocimiento en la diferencia colonial. Abdli Sibai (2017) nos recordaba que:

Únicamente desde la consciencia, el reconocimiento, la aceptación y el respeto de las 
diferencias, las particularidades, los encuentros y desencuentros, especialmente en lo 
concerniente a un necesario ejercicio de autocuestionamiento y redefinición de sus dis-
cursos y de las fórmulas de solidaridad paternalista y colonial por parte de las feministas 
occidentales, así como el reconocimiento de su papel de complicidad en la empresa co-
lonial occidental respecto al resto del mundo, podría plantearse la posibilidad de cons-
truir alianzas y luchas conjuntas que desde luego, han de partir de una reforma estruc-
tural y revolucionaria de las fórmulas de interacción e interrelación entre los diferentes 
grupos transnacionales. Solo puede darse el verdadero encuentro a partir de solucionar 
el desencuentro colonial. ” Abdli Sibai, 2017: 167

En el esfuerzo por conseguir atajar tal desencuentro colonial Mohanty (2008b) sugiere los estu-
dios feministas comparativos o de solidaridad feminista como la estrategia metodológica más útil 
y productiva para el trabajo feminista en un contexto de diversidad cultural. Esta estrategia se 
basa en la premisa de que lo local y lo global no se definen en términos de geografía física ni de 
territorio, sino que existen simultáneamente y se constituyen mutuamente. 

Existen diferencias y puntos en común, tanto en relación como en tensión mutuas en todos los 
contextos, pero “el foco no se sitúa solamente en las interacciones de raza, clase, género, nación 
y sexualidad entre mujeres, sino en las de mutualidad y co-implicación/solidaridad, lo cual sugiere 
un estudio atento de las tramas entretejidas de las historias de estas comunidades. Además, el 
enfoque se hace simultáneamente sobre experiencias individuales y colectivas de opresión y ex-
plotación, de lucha y resistencia” (Mohanty, 2008b: 439). Se deja atrás una postura de “feminista 
turista” o la perspectiva relativista de “separadas pero iguales” y se opta por la solidaridad.

Este modelo, además de estar centrado en aspectos de mutualidad y de intereses comunes, exige 
que nos preguntemos sobre las conexiones y las desconexiones entre los movimientos activistas 
de las mujeres en todo el mundo. Más allá de los feminismos teóricos será crucial potenciar el ca-
rácter militante o activista de las personas que conformamos los movimientos de solidaridad femi-
nista, ya que estos son lugares decisivos para construir conocimientos, comunidades e identidades:

Una práctica feminista transnacional depende de construir solidaridades feministas ca-
paces de cruzar las divisiones de lugar, identidad, clase, trabajo, creencias, y así sucesi-
vamente. En estos tiempos tan fragmentados resulta muy difícil construir tales alianzas, 
pero al mismo tiempo poder construirlas es más importante que nunca. El capitalismo 
global destruye posibilidades y también ofrece otras nuevas. ” Mohanty, 2008b: 453

ANÁLISIS Y DISCUSIÓN DE LOS RESULTADOS

Adlbi Sibai (2017) nos explicaba en el marco teórico cómo los discursos coloniales y orientalistas 
hegemónicos han construido una víctima por antonomasia, la máxima expresión de subordi-
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nación, sumisión y otredad, la mujer musulmana con hiyab. Entre las herramientas discursivas 
coloniales que refuerzan esta perpetuación destacamos: tradición/modernidad y religión/secula-
rismo. Veamos a continuación cómo operan estas herramientas y cómo las mujeres palestinas 
activistas y organizadas nos ayudan a deconstruir los estereotipos coloniales islamófobos sobre 
las mujeres musulmanas con hiyab.

“La mujer palestina es muy fuerte”

La mujer palestina es muy fuerte. Siempre está con ganas de luchar y salir adelante. ” 
Balata Women Center, Campo de refugiados de Balata, Nablus (Cisjordania)

Las palabras de las compañeras de Balata se repitieron como un mantra prácticamente en todas 
las entrevistas. Refutando uno de los estereotipos que podíamos tener desde Occidente sobre 
las mujeres palestinas (víctimas de la violencia patriarcal palestina y de la ocupación israelí), 
nos encontrábamos con mujeres fuertes, seguras de sí mismas y con una estructura que daba 
forma al movimiento de mujeres, ya fuera como organizaciones no-gubernamentales, colectivos, 
comités o a través de partidos políticos. Nosotras nos presentábamos como activistas feministas 
y ellas nos recibían como activistas también, abiertas a debatir sobre este segundo concepto con 
el que nos identificábamos.

Nuestros estereotipos, pero también nuestros miedos a parecer unas mujeres blancas occidentales 
que poco o nada tenían que ver con aquellas mujeres del otro lado del Mediterráneo, comenzaban 
a diluirse. En seguida empezamos a sentir que nuestras preguntas y comentarios no estaban fuera 
de lugar, que las mujeres del otro lado del Mediterráneo también estaban hartas del patriarcado y 
que necesitaban organizarse para hacerle frente. Ahí fue cuando nos dimos cuenta de que nuestro 
viaje cobraba sentido y que no sería tan difícil encontrar esa manera horizontal desde la que rela-
cionarnos. Advertimos que teníamos en común mucho más de lo que habíamos esperado.

En 2009 nos dimos cuenta de que también era importante trabajar con mujeres, no solo 
con niñas y niños. Las mujeres sufren soledad y aislamiento por razones culturales, para 
ser honesta, y también por razones políticas y de seguridad. Cuando creamos el grupo 
en 2009 vinieron 5 mujeres, a la semana siguiente 7, 8… Ahora somos como 100 mujeres 
y hacemos diferentes actividades: bordados, yoga, joyería, deportes, clases de idiomas, 
toma de conciencia en temas legales, de mujeres, de infancia… Yo soy la coordinadora 
del grupo de mujeres, de hecho. Las mujeres palestinas son mujeres muy fuertes. Ellas 
están sacando adelante a las familias. Cuando sus maridos están en la cárcel y tienen que 
trabajar 10 horas al día fuera de casa para sacar dinero, o cuando vienen los israelíes para 
demoler su casa. Son ellas las que tienen que lidiar con los israelíes para frenar las demo-
liciones mientras que cuidan también a sus hijos. Hemos descubierto a mujeres increíbles 
y ahora Madaa (el centro de mujeres de Silwan) es su segunda casa. ” Sahar, Madaa 
Center, Silwan, Jerusalén Este

Mujeres diversas: laicas, musulmanas y cristianas

Mohanty (2008a [1984]) nos explicaba cómo el universalismo metodológico favorecía la homoge-
neización de las mujeres del Tercer Mundo. Estamos acostumbradas a leer en informes, artículos, 
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estudios e investigaciones feministas conceptos como «mujeres africanas», «mujeres árabes», 
«mujeres indias», “como si estos grupos de mujeres tuvieran algún tipo de coherencia cultural evi-
dente, diferente de la de los hombres” (Mohanty, 2008a: 95). Las «mujeres árabes» y las «mujeres 
musulmanas» se han convertido en etiquetas monolíticas que, lejos de facilitar el conocimiento 
sobre dichas mujeres, generan una visión reduccionista y simplista. Asumir que todas las «mujeres 
árabes» son musulmanas o que todas las «mujeres musulmanas» son árabes resulta tremenda-
mente erróneo, por supuesto, además de que contribuye a una visión colonial e islamófoba. Frente 
a este universalismo colonial que trata de construir un sujeto único, las mujeres palestinas que 
entrevistamos nos explican y muestran su diversidad y su respeto ante las diferencias.

Tenemos el reto de trabajar dentro de la comunidad, porque vivimos en estas comunida-
des patriarcales y conservadoras. Porque no somos una sola comunidad, y esto es algo en 
lo que quiero hacer énfasis. Los y las palestinas del 48 no somos un tipo de comunidad, 
somos comunidades. Tenemos diferentes backgrounds, algunas personas son más reli-
giosas que otras, algunas son más conservadoras, las personas que vivimos en la ciudad 
tenemos diferentes realidades que la gente que vive en el Negev o en las zonas rurales. 
No somos una sola comunidad, somos comunidades diferentes con nuestras dinámicas 
propias. ” Hanan Wakeem, Aswat, Palestinian Feminist Center for Gender and 
Sexual Freedoms’ (Haifa, Palestina del 48)

Hanan hace referencia a las mujeres palestinas del 48 pero quizá pueda esto extrapolarse a 
los diferentes territorios de la Palestina histórica y de la diáspora, aunque no son todas igua-
les, evidentemente, como tampoco lo somos las mujeres del Estado español. Si recordamos la 
diversidad de factores identitarios que la ocupación y la colonización israelíes han construido, 
entenderemos que la situación política y social de las mujeres de Gaza es muy diferente a la de 
las mujeres palestinas de la diáspora. 

Lejos de la teofobia omnipresente en los movimientos feministas de nuestra sociedad, las mu-
jeres palestinas organizadas en un movimiento de y para ellas entienden y respetan sin mucho 
problema las decisiones individuales y libres que toman sus homólogas (otras mujeres palesti-
nas) en cuanto a la vida espiritual que seguir. Aquí considero importante hacer dos apreciaciones. 
Por un lado, hablo de teofobia y no de islamofobia porque creo que la no-religión o su rechazo se 
ha establecido en Occidente como la opción válida y más progresista, concretamente en ciertos 
círculos librepensadores y políticos de izquierda. Pareciera que no se puede ser feminista y ca-
tólica, judía, musulmana o hinduista. Desde mi ateísmo con antecedentes católicos observaba el 
respeto religioso en Palestina con mucha admiración.

Respecto a la otra apreciación, considero importante señalar siempre el concepto de «libertad» 
cuando hablamos de las decisiones que tomamos las mujeres del mundo y que podría entender-
se desde diferentes posturas, incluso leerse como posibles opresiones. Con esta reflexión de 
admiración acerca de la libertad de culto que he observado en la sociedad palestina no quiero 
dar a entender que cualquier postura o doctrina por el hecho de ser religiosa es aceptable. ¡Ni 
mucho menos! La radicalización y el fuerte fundamentalismo que están viviendo las principales 
religiones monoteístas podría suponer muchas veces un riesgo y un retroceso en materia de 
derechos humanos.

La influencia religiosa cada vez es más fuerte. Cuando llegué aquí, hace 30 años, no había 
prácticamente nada. Sin embargo, ahora las tres religiones monoteístas se han vuelto ultra 
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fundamentalistas, así que tenemos problemas en todos los ámbitos y de todos los colores. 
Entonces hemos retrasado muchos años todo el trabajo que habíamos adelantado. ” 
Juani Rishmawi, HWC, Qalquilya (Cisjordania)

Deconstruyendo a las mujeres musulmanas con hiyab

Asumir que las mujeres musulmanas que usan el velo están universalmente oprimidas 
por el hecho de llevar a cabo esta práctica, no solo es analíticamente reduccionista, sino 
que, además, resulta bastante inútil en lo que se refiere a la elaboración de una estrategia 
política de oposición. ” Mohanty, 2008a

Las mujeres blancas salvadoras han estado y están muy preocupadas por las mujeres musulma-
nas con hiyab. Goikolea (2012) nos advertía en el marco teórico sobre un aspecto crucial de los 
discursos coloniales occidentales: construir una imagen de las mujeres musulmanas con hiyab 
como víctimas, sumisas y oprimidas nos devolverá otra imagen de las mujeres occidentales como 
libres, liberadas y liberales. Así, las mujeres blancas nos atreveremos a juzgar, opinar y valorar 
las opresiones de las mujeres otras, en este caso, musulmanas con hiyab.

Muchas veces vienen aquí feministas y dicen “No, la mujer tiene que…” Ellas tienen otro 
modo. Las maneras que tienen desde Occidente de venir con un caballo blanco y una 
armadura diciendo que son las libertadoras, no va con ellas. Ellas van de otra manera, 
un camino un poco más torcido, como por los que vinimos para llegar a Qalquilya dando 
vueltas, pero al final llegan a lo mismo. Poco a poco van consiguiendo sus derechos, a 
su manera y a su modo. ” Juani Rishmawi, HWC, Qalquilya (Cisjordania)

Ante las reflexiones de muchas de ellas, quería pensar que no todas las mujeres blancas que lle-
gábamos a Palestina o a cualquier otro territorio no-occidental adoptábamos este rol colonial de 
redentoras. Soraida arrojaba un poco de luz al respecto. Teníamos que ver nuestro viaje, nuestra 
experiencia como una oportunidad para deshacernos de nuestros prejuicios.

La idea de cuando uno va a un lugar, cuando vienen ustedes aquí, con la perspectiva 
colonizadora, yo creo que es una oportunidad para doblechequear [comprobar] las ideas 
que se infiltran [los estereotipos] en una sin darse cuenta. Porque la radio, la televisión, 
los libros, los amigos, las universidades, todo eso tienen ideas que se infiltran y a veces 
nos hacen ver a otros de una forma que no es… De pronto cada una de ustedes veía a 
la gente diferente. Cuando uno llega a un lugar como este puede que sea una oportuni-
dad para el doblechequeo [comprobación]. ¿Cuánto del colonialismo tengo y cuánto no? 
Porque hay gente a la que se le nota; se les nota que ellas son más libres, que tienen 
una mentalidad más abierta. Eso es libertad para mí. Es ser libre de todas esas infiltra-
ciones [estereotipos, prejuicios] que nos mandan. Se les nota cuando hablan, cuando 
tratamos, cuando hay un problema cómo se resuelve. Hay otras que lamentablemente 
están llenísimas de eso [prejuicios y estereotipos]. Nos miran de una forma mal, sobre 
todo si esa mujer es muy feminista en el sitio de donde viene, pero cuando llega aquí, si 
trabaja con una organización internacional donante y vamos a hacer un proyecto juntas, 
se le nota cómo habla, cómo pide las cosas, cómo analiza… Entonces para mí, personal-
mente, lo tengo bastante claro que siempre hay que poner la perspectiva palestina bajo 
ocupación, todo lo que yo hablé, yo lo pongo adelante. Pero sí hay muchas mujeres que 
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lamentablemente tienen la perspectiva de norte y sur, donde sur es no desarrollado, y 
norte es desarrollado, es que no han leído lo suficiente. ” Soraida Hussein, WATC, 
Ramallah (Cisjordania)

Frente a los intentos maternalistas de las mujeres blancas occidentales de salvar a las mujeres 
musulmanas con hiyab de los hombres musulmanes opresores y tiranos, las mujeres musulmanas 
de muchas partes del mundo se revelan y se identifican en su cultura como símbolo de rechazo 
a la colonialidad de estos discursos.

Yo tengo íntimas amigas aquí, musulmanas, que nunca han llevado el pañuelo y ahora 
se lo ponen y son mujeres mayores ya, y son mujeres doctoras, enfermeras… Y yo les 
he preguntado, porque tengo esa confianza porque son mis amigas: “¿Tú te lo pones 
porque quieres o te lo ha dicho la familia?” Y dicen: “No, me lo pongo porque quiero”. 
Pero sabes por qué es, rebelión. Rebelión de identidad. No es cuestión de religión. Es 
decir, “¿estos capullos de aquí me están diciendo que soy terrorista? Ahora lo voy a ser 
y voy a hacer lo contrario a todo lo que me dicen”. Eso lo sé yo porque las conozco y sé 
cómo piensan y siguen pensando como yo y siguen siendo feministas y siguen luchando 
por las mujeres y por sus derechos, pero ellas dicen: “¿No están en contra nuestra? Pues 
ahora yo me identifico porque me han metido el dedo en el ojo”. ” Juani Rishmawi, 
HWC, Qalquilya (Cisjordania)

Las palabras de Juani fueron, una vez más, una fuente de claridad y aprendizaje. Las muje-
res musulmanas con hiyab conocían perfectamente el estigma colonial-islamófobo que existe 
en Occidente respecto al uso del hiyab. Yo no podía parar de preguntarme a mí misma: “¿Cómo 
podemos tener tan claro en Occidente lo que simboliza ese hiyab si apenas conocemos la cultura 
islámica ni el islam?”

Y este es también un mensaje que nos gustaría enviar: como mujeres musulmanas, noso-
tras nos ponemos el pañuelo en la cabeza, no en nuestra mente. Solo cubrimos nuestra 
cabeza, pero no nuestra mente, no hacemos un lavado de nuestra mente. Tenemos men-
te y podemos liderar, y también podemos liderar a los hombres, no solo a las mujeres. 
Somos muy fuertes. ” Fátima, Beit al Karama, Nablus (Cisjordania)

A medida que avanzaba el viaje, las reflexiones decoloniales no paraban de agitar nuestras men-
tes feministas blancas. Yo, personalmente, sentía el peso de siglos de colonialidad sobre mi 
espalda. Pero ellas nada de lo que nos decían era con enfado. Entendían la triple colonialidad de 
dónde procedíamos y sólo trataban de que entendiéramos que nuestras luchas como mujeres no 
eran tan diferentes.

Espero que vuestra visita a Palestina cambie las visiones negativas que podáis tener 
sobre las mujeres palestinas y árabes. Porque hay una idea en Europa, en América, que 
creen que los palestinos son agresivos contra las mujeres. Creo que la violencia contra 
las mujeres es una cosa global, no una cosa intrínseca al mundo árabe o a Palestina, sino 
que en todas partes las mujeres sufren violencia. Lo que es diferente de vuestras co-
munidades a mi comunidad es que vosotras tenéis una clara legislación, tenéis políticas 
nacionales que protegen a las mujeres. Aquí, en mi comunidad, hasta ahora no tenemos 
este tipo de legislación y estamos luchando para encontrarlas. ” Khawla Qaraque, 
PSCCW, Belén, (Cisjordania)
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Quizá las palabras de Nidaa (Baladna) fueron las que más me impactaron. ¿Podría alguna de-
cisión ser tomada libremente sin condicionantes patriarcales o estaban todas embebidas de pa-
triarcado?

Quiero deciros que estoy en contra de algunas de las cosas que habéis escuchado o 
que escucharéis de nosotros como sociedad árabe, que somos los que no tienen valores 
democráticos. Creo que en todas las partes del mundo las mujeres sufren discriminación 
y no solo en nuestra parte del mundo, pero esto se refleja de diferentes maneras. Dicen 
que en las sociedades árabes o en las musulmanas se refleja en cómo las mujeres van 
vestidas, a pesar de que es su derecho elegir cómo vas vestidas. Yo puedo elegir si quie-
ro llevar bikini o me quiero poner el pañuelo, esta es mi elección. Nuestro argumento es: 
“¿Es realmente esta tu elección o es la única elección a la que estás expuesta y no tienes 
otra opción?” No estamos en contra de lo que lleves, si es esto o lo otro. No es una cues-
tión de llevar una u otra ropa. Es una tontería pensar que una ropa significa unas cosas y 
otra ropa otras, como si tuviera algo que ver esto con el feminismo. Es una cuestión de 
elección, de elección libre. ” Nidaa Nassar, Baladna (Haifa, Palestina del 48)

¿Están todas las mujeres musulmanas obligadas a llevar el hiyab? Conocemos de sobra la res-
puesta: no. Respecto a las mujeres musulmanas que lo llevan “libremente”, ¿acaso no existen 
aspectos patriarcales y/o culturales que pueden interferir en tales decisiones libres? Estas re-
flexiones me llevaron a pensar lo que ya apuntaba Mahmood (2008): ¿acaso somos nosotras, 
mujeres blancas occidentales libérrimas, libres de elegir los cánones de belleza establecidos por 
el patriarcado? Estamos cansadas de ver a nuestro alrededor niñas con trastornos alimenticios y 
depresión porque no encajan en la norma, un aumento desmedido de las operaciones de estética 
en las que las mujeres deciden modificar partes de su cuerpo para acercarse a esta norma, de-
pilaciones mensuales, cremas anti-edad… Y todas estas atrocidades se justifican bajo el mismo 
lema: “lo hago porque quiero”.

En lo que quiero hacer énfasis es que nosotras realmente no consideramos nuestra parte 
del mundo como la parte que oprime a las mujeres y que la libertad está en los EE.UU. y 
en Europa, porque esto no es cierto, yo no creo que esto sea cierto. De hecho, creo que 
las mujeres que son utilizadas para publicidad, muy guapas y con esta ropa moderna, 
también son oprimidas, porque sus cuerpos son utilizados como objetos. Por otro lado, 
en la sociedad árabe y en los países musulmanes hay otras formas de controlar a las mu-
jeres. Así que podríamos hablar de maneras diferentes de controlar a las mujeres, pero 
unos parecen buenos y modernos, y otros parecen malos y de la Edad Media. Pero es lo 
mismo, no hay diferencia entre unos y otros. Esto es en lo que yo creo. Y creo que esto 
es parte de nuestro feminismo. Nuestro feminismo ha de estar liderado por valores y no 
por los intentos de ser otros y otras, tratando de ser como son los hombres o como son 
otras sociedades. Esto no es feminismo real. Y no estoy diciendo lo que es real y lo que 
no, pero esta es mi perspectiva, que lo que debería liderarnos y guiarnos son nuestros 
valores, tanto si crees en esto como si no. Que la gente tenga las opciones para elegir lo 
que ellas/os quieren, y cómo quieren que sean sus vidas. ” Nidaa Nassar, Baladna 
(Haifa, Palestina del 48)

Nidaa acababa de explicar mejor que ningún artículo o manual lo que era descolonizar el feminismo. 
Occidente se había abanderado de la libertad y del feminismo sin darse cuenta (o quizá precisamente 
haciéndolo) de que sus culturas libres y liberadas oprimían desde otros lugares y con otras estra-
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tegias a las mujeres y a los hombres que habitaban en sus sociedades. La colonialidad del saber 
permite precisamente que esto suceda, que un patriarcado pueda presentarse ante el mundo como 
revisado, teñido de nuevas masculinidades y de bondades mientras que en el otro lado se encuentra 
el patriarcado otro, el de los hombres terroristas y malvados que someten a las mujeres. Pero Nidaa 
apunta también a otro aspecto crucial: “nuestro feminismo ha de estar liderado por valores y no por 
los intentos de ser otros y otras, tratando de ser como son los hombres o como son otras sociedades”. 
Acababa de dar en el clavo con su sutil crítica al feminismo neoliberal que trata de hacernos creer que 
ser libres y estar empoderadas es ser como el estereotipo que el patriarcado tiene de los hombres: 
fuertes, con poder, competitivos, resolutivos, sin mostrar emociones ni debilidades. El feminismo 
neoliberal, en definitiva, está intentando que las mujeres occidentales asumamos el rol masculino 
construido por el patriarcado occidental que tanto criticamos y contra el que tanto luchamos.

Los principales temas que afrontamos, lo primero de todo es que, como en otras so-
ciedades, las chicas se supone que no pueden amenazar a los hombres, en todos los 
sentidos. Él siempre es mejor que ella, nada de lo que ella haga puede amenazarle. Tú 
puedes tener éxito, pero siempre hasta un límite, porque él es mejor que tú. Él es el jefe, 
el que hace todo mejor. Tú puedes estar y existir en todos los ámbitos de la vida, pero 
siempre serás inferior, y eso es algo que padecemos en todos los lugares. Puedes hacer 
tu vida, pero siempre y cuando no se vea amenazado él y no se toquen las relaciones 
asimétricas de poder. Estoy hablando generalmente. Está claro que en algunas familias 
y áreas esto es diferente, y que puede cambiar de un lugar a otro, pero esta es la idea 
principal. ” Nidaa Nassar, Baladna (Haifa, Palestina del 48)

Se trata una vez más de invalidar nuestra construcción de género, la femenina, poniendo por el 
contrario en valor la masculina, la válida por antonomasia.

No hablo de un manual que diga lo que hay que hacer para ser libre, porque a veces en 
nuestra lucha por la libertad estamos siendo esclavas y esclavos. Porque no estamos 
guiadas realmente por estos valores y por ser nosotras mismas. Estamos lideradas y 
guiadas por querer ser otras. Y las tácticas, las maneras y las cosas que intentamos ser, 
son las cosas que nos convierten en otro tipo de esclavas. A veces miro a las chicas en 
los clubes… Si estás ahí tienes que vestirte de una manera, tener un corte de pelo deter-
minado, tener un tipo determinado de maquillaje… Y a veces lo hacemos para ser libres, 
para sentirnos libres, pero eso no es ser libre, eso es estar bajo control, pero de otra 
manera. Se ven a sí mismas como libres porque visten como otras mujeres sin pañuelo, 
y creen que las mujeres que visten de manera conservadora son las que están oprimidas, 
pero si lo miras desde una perspectiva más amplia y ves el conjunto más amplio enton-
ces tú realmente entiendes que las cosas no son como supuestamente deberían ser. ” 
Nidaa Nassar, Baladna (Haifa, Palestina del 48)

Al final, es el patriarcado el que no nos deja ser libres, siempre lo fue. Con hiyab, sin hiyab, con 
maquillaje, sin él, con tacones, con deportivas… Existen muchas formas de patriarcado y muchas 
estrategias, y algunas las veremos claramente y otras no. El trabajo, sin duda, ha de ser colecti-
vo, comunitario, entre todas las mujeres. Lo que nos divide es sentirnos unas más libres que las 
otras, menos oprimidas, menos sumisas, más activistas, más feministas.

Porque ellas, las otras, son conscientes de su patriarcado y de sus opresiones, y entienden 
perfectamente la relación que puede tener la religión con estos. “No podemos aceptar la Sharía 
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como ley. Las mujeres son iguales a los hombres en el Corán”, alertaba Jihad Abu Zneid (Shu’fat 
Camp, Jerusalén Este). Pero también ven lo nuestro, nuestro patriarcado y nuestras opresiones.

Cuando critico la cultura me refiero a “la cultura de los hombres” (men culture) que 
intenta menospreciar a las mujeres. Si comparamos a las mujeres palestinas con otras 
mujeres de países árabes, nosotras somos muy fuertes, sabemos cuáles son nuestros 
derechos y cómo luchar por ellos. A pesar de ello, vivimos en una cultura de hombres. 
No solo las mujeres debemos luchar por nuestros derechos, los hombres también deben 
luchar en otras partes del mundo. No se trata tanto de ser mujer u hombre, sino de luchar 
como personas por nuestros derechos. Hay gente que vive como víctima, y tú eres la úni-
ca que puede salir de ese papel de víctima. ” Echlas Alazza, Campo de refugiados 
de Al- Azza, Belén

En cambio, ellas no cuestionan nuestra capacidad de agencia para hacer frente a tales opre-
siones, o ¿acaso vienen las feministas de otros lugares del mundo (no-occidental) a analizar el 
discurso feminista blanco? Adlbi Sibai (2017) abogaba por solucionar el desencuentro colonial 
para poder encontrarnos todas juntas y aprender las unas de las otras, desde la solidaridad, el 
feminismo y el internacionalismo.

Yo estoy aquí bajo ocupación y tengo toda esta vida que les conté, pero muchas ve-
ces me siento libre, soy libre. Porque muchas veces el soldado está aquí, dentro de la 
mente, o están por aquí los soldaditos. Yo creo que todo el mundo tiene soldaditos, los 
norteamericanos, los franceses… Cada uno tiene su soldadito. Entonces hay que ver el 
soldadito de cada uno y cómo liberarse de él. Por eso muchas veces yo digo sobre los 
feminismos que si una mujer de cada país nos sentamos tres días en una habitación, 
sin hombres, y hablamos descalzas sentadas en el suelo, y hablamos de lo que quere-
mos, salimos con 99% de causas en común y el resto, el 1%, son leyes que han puesto 
los hombres para proteger, son las leyes, son una cultura que se hizo durante años en 
los que por desgracia muchas de esas culturas se hicieron sobre la sangre de otros, 
se hicieron sobre los dolores de otros, entonces no somos libres al final. Yo creo que 
tendríamos en común ese 99%, y entre esas mujeres tiene que haber mujeres con pa-
ñoletas [hiyabs], mujeres que van todos los domingos a la iglesia y mujeres que hacen el 
rezo 4 o 5 veces al día. Pero mujeres. Entonces todas esas infiltraciones [prejuicios] no 
pueden estar, eso es algo que tenemos que chequear. ” Soraida Hussein, WATC, 
Ramallah (Cisjordania)

Conclusiones
A continuación, presentaré brevemente las conclusiones de este artículo de investigación. Para 
ello volveré al objetivo principal que se ha planteado en la introducción con el fin de entender cómo 
y en qué grado ha sido resuelto: explorar las imágenes y representaciones construidas sobre las 
mujeres musulmanas con hiyab en general, y sobre las mujeres palestinas en particular, así como 
comprender si responden estas imágenes a ciertos estereotipos eurocéntricos e islamófobos. 

Hemos podido evidenciar que, efectivamente, existen ciertos estereotipos eurocéntricos e islamó-
fobos desde los que se ha construido una imagen de mujer musulmana con hiyab, pero también 
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de mujer palestina. A través de sus relatos y de sus experiencias se han presentado algunas evi-
dencias que desmontan precisamente dichos estereotipos. Como se abordaba en el marco teóri-
co, etiquetas como «mujeres árabes» y «mujeres musulmanas» se han convertido en estructuras 
monolíticas que, lejos de facilitar el conocimiento de aspectos relevantes sobre dichas mujeres, 
generan una visión reduccionista y simplista. Precisamente, las mujeres palestinas organizadas 
en un movimiento de y para las mujeres entienden y respetan las decisiones individuales y libres 
que toman sus homólogas (otras mujeres palestinas) en cuanto a la vida espiritual que seguir. 
Nos explican lo diversa y tolerante que es su lucha, pero también los retos que existen a la hora 
de trabajar por un movimiento de mujeres plural y laico.

La representación eurocéntrica que se ha construido sobre las mujeres musulmanas con hiyab 
como víctimas, sumisas y oprimidas nos devolverá, como sostiene Goikolea (2012), otra imagen 
de las mujeres occidentales como libres, liberadas y liberales. Solo así, las mujeres blancas nos 
atreveremos a juzgar, opinar y valorar las opresiones de las mujeres otras, en este caso, musul-
manas con hiyab, sin cuestionarnos las opresiones que sufrimos nosotras mismas. Desde esta 
lógica, y recuperando las palabras de Spivak (2009), se ha creado un discurso redentor en el 
que las mujeres blancas occidentales tratarán de salvar a las mujeres musulmanas con hiyab de 
los hombres musulmanes opresores y tiranos. Frente a esta posición, las mujeres musulmanas 
de muchas partes del mundo se revelan y se identifican en su cultura como símbolo de rechazo 
a la colonialidad de estos discursos. Además, las compañeras palestinas nos invitan a reflexio-
nar sobre el doble rasero de la libertad, esto es, el hecho de que consideremos libres nuestras 
decisiones sobre nuestra manera de ser mujeres y de estar como tales en el mundo, pero no las 
de las mujeres otras. De nuevo, la colonialidad del saber se abre paso permitiendo precisamente 
que esto suceda, que un patriarcado pueda presentarse ante el mundo como revisado, teñido de 
nuevas masculinidades y de bondades mientras que en el otro lado se encuentra el patriarcado 
otro, el de los hombres terroristas y malvados que someten a las mujeres. Porque ellas, las 
mujeres otras, son perfectamente conscientes de su patriarcado y sus opresiones, y entienden 
perfectamente la relación que puede tener con la religión, la colonialidad y la ocupación. Invisi-
bilizar esta agencia reforzaría precisamente las representaciones coloniales e islamófobas que 
señalamos antes.

Pero también extraemos otro gran aprendizaje, y es que muchas de ellas no se sienten precisa-
mente incluidas en este término con pretensiones globales, como es el feminismo, porque quie-
ren luchar por un movimiento de mujeres “liderado por valores y no por los intentos de ser otros y 
otras, tratando de ser como son los hombres o como son otras sociedades”. Existe, por un lado, 
una crítica a la colonialidad del feminismo que trata de universalizar el sujeto del feminismo, la 
“mujer”, y, por otro, a las pretensiones del feminismo neoliberal que trata de hacernos creer que 
ser libres y estar empoderadas es ser como el estereotipo creado para el hombre: fuertes, con 
poder, competitivos, resolutivos, sin mostrar emociones ni debilidades.

El trabajo ha de ser colectivo, comunitario, entre todas las mujeres. Tenemos que luchar colec-
tivamente contra este sistema de opresión mundial llamado patriarcado que utiliza al capitalis-
mo y al colonialismo para hacerse fuerte. Será desde la solidaridad feminista internacionalista 
desde donde podremos encontrar y construir espacios para esta lucha colectiva y para todas 
nuestras luchas. 
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Mujeres. https://mezquitademujeres.org/2016/01/07/islamofobia/  

Rygiel, Kim y Hunt, Krista (2008). (En)Gendering the War on Terror. War Stories and Camouflaged Politics. 
Routledge. https://doi.org/10.4324/9781315564371  

Said, Edward (2008). Orientalismo. Debolsillo 

Spivak, Gayatri Chakravorty (2008). Estudios de la Subalternidad. Deconstruyendo la Historiografía. En Sandro 
Mezzadra et al. Estudios Postcoloniales. Ensayos fundamentales (pp. 33-67). Traficantes de sueños. 

Spivak, Gayatri Chakravorty (2009). ¿Pueden hablar los subalternos? MACBA. 

Tohidi, Nayereh (2008). “Feminismo islámico”: negociando el patriarcado y la modernidad en Irán. Liliana Suárez 
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