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Resumen. “Mujeres Creando” es un movimiento social
feminista boliviano que, desde los anos 9o, es protago-
nista de un cambio social y politico dirigido a desestruc-
turar los modelos hegemonicos patriarcales y
coloniales, y superar las desigualdades sociales, étnicas,
culturales, politicas. En 2002 se produce una fractura en
el movimiento y nace la propuesta de un “feminismo
comunitario” elaborado por Mujeres Creando Comuni-
dad y por Julieta Paredes, activista, tedrica y escritora.
En este trabajo, mediante el andlisis de sus aportes
tedricos y poéticos, se intentara destacar las perspecti-
vas epistémicas a través de las que se concreta un
feminismo auténomo, enraizado en el horizonte socio-
cultural aymara.
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A partir de la década de los 90, las acciones politicas callejeras y
los grafitis firmados por el movimiento social feminista Mujeres
Creando, irrumpen en las calles de la ciudad de La Paz. En 2002,
después de la escision de Mujeres Creando en dos fracciones,
Julieta Paredes y la Asamblea Feminista de mujeres aymara y
quechua, recogiendo el caracter creativo y provocador que habia
caracterizado el grupo desde sus comienzos, elaboran un femi-
nismo comunitario autonomo bajo el nombre de Mujeres
Creando Comunidad. Su propuesta se inserta en un marco te6-
rico orientado a desestructurar las relaciones de poder genera-
das por el colonialismo y atin existentes en la sociedad boliviana
neoliberal.

La categoria de “colonialidad”, elaborada por Anibal Quijano en
los 90 (1992), asi como la de “colonialismo interno” formulada
por Gonzalez Casanova (1969) y retomada por la soci6loga Silvia
Rivera Cusicanqui (2002), son empleadas por el movimiento
como conceptos permutables para indicar las jerarquias econo-
micas, epistémicas, raciales, étnicas, de género y sexualidad, que
siguen perpetuandose bajo formas diferentes y cambiantes, atin
después delaformacion delos Estados-nacion.

Elfin del colonialismo no ha determinado la anulacion dela colo-
nialidad de poder y de sus reflejos en la esfera de los “imagina-
rios”; es decir, de los conocimientos y del ser (Mignolo, 2010:12).
«La nefasta herencia de la invasion colonial» escribe Paredes
(2011:2), «que comprende, entre otras lacras, exclusion, despre-
cio, machismo y racismo hacia los y las indigenas, ha tenido por
resultado la creacion de un colonialismo interno que no necesita
al blanco invasor como virrey, sino que se ejecuta a través de sus
herederos blancos, los neocolonizadores nacidos o no nacidos
pero siamamantados en estas tierras bolivianas» .
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Ademas, en linea con los estudios decoloniales, Paredes (2011:3)
destaca las herencias coloniales que subyacen ala modernidad y
a sus pretensiones de universalidad, afirmando lo siguiente:
«Coincidimos con los intelectuales de la decolonialidad o desco-
lonizacién que la modernidad nace con la invasiéon y dominio
colonial sobre los territorios de Abya Yala, la naturaleza y quie-
nes la habitan». Por tanto, la modernidad, arraigada en la inva-
siény conquista de los territorios americanos, contribuye a cons-
truir la imagen de Europa como centro autorizado de propaga-
ci6n del saber (Dussel, 1995:65). Como afirma Dussel «la moder-
nidad es un fen6meno europeo, si, aunque constituido en una
relacion dialéctica con una alteridad no europea que contiene en
sus mas remotos confines» (Ibidem). La colonialidad del conoci-
miento es funcional a subalternizar otras epistemologias, otras
ontologias, encasilladas como “premodernas” o “precientificas”.

Desde esta perspectiva, el feminismo comunitario critica la
hybris, definida por Santiago Castro-Goémez (2005), desde que
se erige el marco epistémico colonial. En primer lugar, el pre-
sente estudio se propone destacar como la teorizacion feminista
comunitaria realiza un viraje epistémico a través de la reivindica-
cion dela “corporeidad” del conocimiento y de su lugar de enun-
ciacion. En segundo lugar, pretende profundizar como, fuera de
los contextos académicos e institucionales, el movimiento con-
creta una ruptura con el feminismo de corte occidental mediante
una resignificacion de los conceptos mismos de “feminismo”y de
“género” através de categorias de pensamiento aymara.

Aunque el feminismo comunitario por un lado comparte con los
teoricos decoloniales laidea de que la modernidad aparece con el
colonialismo, por el otro destaca como en dichas teorias falta, en
realidad, una especificacion de las metodologias y modos a tra-
vés de los cuales la colonialidad atn sigue imponiéndose. Segiun

PLURALIDADES. Vol. 5-6 / Julio 2017 | 67



Paredes, las formas de colonizacion de los conocimientos y de las
subjetividades se impusieron a través de una logica patriarcal
que represent6 el minimo comiin denominador tanto de la socie-
dad colonial como de la incaica. En el libro Hilando Fino, en el
que se trazan los ejes teoricos del movimiento, la yuxtaposicion
entre los sistemas patriarcales prehispanicos y coloniales se
define como “entronque patriarcal” (Paredes, 2008:6). Dicha
propuesta no solo se aleja de cualquier forma de rescate nostal-
gico de la época precolonial, sino también pretende erosionar las
estructuras patriarcales que permean la sociedad actual neolibe-
ral (Monasterios, 2006:157). El concepto de género se reseman-
tiza ya que ha sido depurado de su funcién politica no s6lo por el
sistema econ6mico neoliberal, sino también por las ONGs (Pare-
des, 2011:77). De este modo, la colonialidad de género, que ya
existia en las sociedades y culturas precoloniales, atin perdura en
las relaciones politicas internacionales neoliberales (Paredes,
2008:7). Al “descolonizar” y “desneoliberalizar” el concepto de
género, afirma Paredes, se recupera su fuerza de reivindicaciéon
imprescindible para subvertir las 16gicas patriarcales que prece-
den y al mismo tiempo suceden la época colonial (Ibidem). En
este proposito, es importante citar la definicion de patriarcado
elaborada por el feminismo comunitario:

El sistema de todas las opresiones, todas las explotaciones, todas

las violencias, y discriminaciones que vive toda la humanidad

(hombres, mujeres, personas intersexuales) y la naturaleza, his-

toricamente construido sobre el cuerpo de las mujeres, es decir,

un sistema de muerte (Paredes, 2012:101).

La superacion de las 16gicas patriarcales se obtiene a través de la
disolucion de los ejes dicotomicos sobre los que se construye
cierto sistema epistémico occidental como son, por ejemplo, los
quejerarquizany separan el ser humano de la naturaleza, el alma
del cuerpo. Dicho planteamiento cuestiona uno de los ejes de la
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filosofia occidental que decreta que la 'verdadera' episteme debe-
ria basarse en un Ambito incorporeo, ya que los sentidos serian
meros obstaculos para el pensamiento. En la entrevista realizada
por Diego Falconi el 8 de enero de 2011, Paredes afirma lo
siguiente:
Una de las primeras estrategias que tiene el sistema para escin-
dirnos como personas [...] es el dividir el alma del cuerpo, es
decir, dividir el ser del existir. El cuerpo es parte de la naturaleza.
Mi cuerpo forma parte de los otros cuerpos que conforman de la
Pachamama. [...] La piel se vuelve frontera debido a un sistema
patriarcal e individualista que ha hecho del cuerpo un Estado, ha
hecho del cuerpo una Iglesia, ha hecho del cuerpo una religion,
hahecho del cuerpo una propiedad privada (Falconi, 2012:182).

Este enfoque tedrico convierte el feminismo en un medio de des-
colonizacion del «concepto y del sentimiento del cuerpo»,
recuerda Paredes (2008:8), reubicandolo en una visiéon ontol6-
gica de simetria con la naturaleza. Tal y como afirma Monaste-
rios (2006:155), «el reclamo por la tierra, entonces, resulta indi-
sociable del reclamo por el cuerpo». La descolonizacion episté-
mica reivindica, ademas, una corporeidad teorica que conduce a
invalidar las jerarquias étnicas, raciales, asi como las de géneroy
sexualidad, impuestas por siglos de dominaciéon colonial. «Si
bien es cierto que la experiencia de la lucha pasa por el cuerpo de
cadaunaindividualmente» hace notar Paredes (2012:101), «tam-
bién es cierto que palpamos un sentir, un vivir y un construir his-
torico colectivo llamado cuerpo sexuado como movimiento
social». El feminismo comunitario enfoca su perspectiva desde
una “interseccionalidad de raza/clase/sexualidad/género”,
como la definiria Lugones (2008:76) para afirmar una heteroge-
neidad sexual que desborda los cauces de la heterosexualidad y,
al mismo tiempo, destruye los modelos mediante los cuales se
subalternizan los cuerpos de las mujeres quechua y aymara. «El
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colonialismo interno ha generado, ademés, un imaginario esté-
tico racista, prejuicioso y discriminado, que ha lastimado coti-
dianamente los cuerpos especialmente de las mujeres indigenas
odeorigenindigena», destaca Paredes (2008:2).

Asi como la corporeidad se convierte en una categoria politica
para desestabilizar las desigualdades socio-culturales, el femi-
nismo se vuelve acto de reivindicacion indispensable para la
recomposicion del ser individual y comunitario. «El feminismo»
dice Paredes (2011:62), «le dio a mi vida y a mi pensamiento alas
de condor y cimas de montaiia, elementos desde donde miro y
entiendo mi tiempo, mi pueblo, mi historia». La teoria feminista
no deberia considerarse como un instrumento para transmitir
los mitos de “desarrollo” y de “progreso”, sino un medio para
recuperar memorias, historias, concepciones hasta ahora silen-
ciadas. Si a este proceso de reivindicacion se le llama en caste-
llano 'feminismo', en aymara, explica Paredes, se indicaria como
g'amasa ajayu: «le diria g'amasa, que es la fuerza, la energia de
las mujeres, pero también podria ser el ajayu. El ajayu no es el
espiritu, no en el sentido de alma sino ajayu es la energia» (Pare-
des en Gargallo, 2014:173).

La propuesta llevada adelante por las mujeres aymara y quechua
afirma, antes de todo, la simultaneidad y coexistencia de multi-
ples formas de feminismos en tiempos y espacios diferentes. Su
“feminismo andino comunitario” se arraiga en las luchas de las
mujeres que desde la época precolonial se oponen a las logicas
patriarcales o en los movimientos anarquicos de los 20 organiza-
dos en sindicatos auténomos. El “feminismo de la igualdad”
tanto como el “feminismo de la diferencia”, ambos de matriz occi-
dental, asi como los define Paredes (2008:27), afirman la indivi-
dualidad femenina frente a la individualidad masculina. El femi-
nismo comunitario en cambio, pretende resignificar la organiza-
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cién socio-politica comunitaria andina basada en la estructura
social dela comunidad o ayllu. «No queremos pensarnos frente a
los hombres, sino pensarnos mujeres y hombres en relacién a la
comunidad» recuerda Paredes (2008:8). La comunidad se con-
cibe como un entramado social en el que las partes masculinas y
femeninas se relacionan entre si no en modo jerarquico, sino
complementario. La comunidad o ayllu resulta constituida «por
mujeres y hombres como dos mitades imprescindibles, comuni-
tarias, no jerarquicas, reciprocas y autonomas una de la otra»
(2008:31). Dicha organizacion socio-politica no propone una
idealizacion de una supuesta dualidad originaria prehispanica
que normalmente se define con el concepto de chacha-warmi
(en aymara chacha significa literalmente 'varén' y warmi 'mu-
jer') y con el que se intenta legitimar la subalternizacion de las
mujeres quechua y aymara. Segin Paredes, este concepto con-
lleva una complementariedad jerarquica funcional al naturalizar
las discriminaciones y al conceptualizar la heterosexualidad
como tnica forma parala constitucion de la pareja (2008:29). Se
apunta, entonces, a una inversion de los términos del binomio
hombre-mujer para subvertir las estructuras sociales. De
acuerdo con Raquel Alfaro (2010:20), «Paredes afirma la necesi-
dad deinducir un giro del chacha-warmi al warmi-chacha».

Segtin Arnold y Yapita, en sus estudios de campo en las comuni-
dades andinas de Qaqgachaka, la recuperacion de la linea feme-
nina es indispensable para recrear una sociedad concebida como
una trama formada por la unién de la linea masculina vertical y
de la linea femenina horizontal. El linaje femenino, explican los
estudiosos, «se transmite por la sangre y seidentifica idiomaética-
mente en términos de tejer como una senda roja (wila sinta). [...]
A menudo, la gente habla acerca de la “telarana” (simpa) o “ma-
triz de sangre” (wila ch'ank"a: literalmente “hebra de sangre”)
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de tales vinculos femeninos, y reconocen que su sociedad no fun-
cionariasin ellos» (Arnold y Yapita, 1998:83).

Asicomo sugiere el titulo del libro Hilando fino, las mujeres que-
chua y aymara vuelven a hilar el tejido social desde categorias
ontologicas andinas segun las cuales la complementariedad no
jerarquica puede considerarse como un principio social y filos6-
fico. Desde esta perspectiva, el feminismo comunitario propone
como alternativa al estado social una “comunidad de comunida-
des” en grado de garantizar la coexistencia de multiples diferen-
cias culturales sin la necesidad de cefiirse a conceptos de pureza
identitaria indigena. «La pureza es un sentimiento egocéntricoy
prepotente» dice Paredes, «en este sentido todos somos mezcla-
dos. Ligar la palabra “pureza” a la palabra “originario”, como lo
hacen algunas personas quechua y aymara en la zona de los
Andes, es el triunfo del opresor, de la colonia [...] Dicho esto, hay
que ver desde donde se habla de una identidad, que no es sin6-
nimo de pureza, sino que es posicionamiento politico ante los
poderes instituidos que tratan de violentar e incluso aniquilar a
ciertas personasy culturas» (Falconi, 2012:188).

El feminismo comunitario se convierte en una practica descolo-
nizadora que, al superar los confines enmarcados por el género,
sitdan las subjetividades en un pacha comunitario. Este con-
cepto abarca a la vez una multiplicidad de significados que
supera la desagregacion entre el espacio y el tiempo. Desde el
punto de vista espacial, Paredes (2008:13-14) reivindica una
dimension espacial y temporal que engloba al ser humano, la
naturaleza, el cosmos. Segun el eje horizontal, el espacio se con-
cibe como la tierra, el territorio donde se enraiza la comunidad,
mientras que el eje vertical incluye el Arriba (Alax Pacha), el
Aqui (Aka Pacha) y el Abajo (Mangha Pacha). Mediante una
resemantizacion de estos conceptos, Paredes (2008:14) describe
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el Alax Pacha como el espacio aéreo «que esta por encima de la
comunidad», el Aka Pacha como el espacio donde se percibe la
corporeidad y se construyen y teorizan los movimientos sociales
y, en fin, el Manqha Pacha como el lugar «donde descansan las
antepasadas, las semillas, las raices, los recursos naturales».

El concepto de pacha se interrelaciona con una movilidad tem-
poral que subvierte la sucesion de pasado-presente-futuro y, al
mismo tiempo, va mas alla de la oposicion entre lo ciclico y lo
lineal. Esta vision cosmolodgica disuelve la subdivision cristiana
del espacio en Infierno y Paraiso y la consecuente oposiciéon de
Bien y Mal. Segtin Bouysse-Cassagne y Harris (1988:248), «el
manqgha pacha ...] no es una esfera separada de nuestro mundo,
como es el infierno cristiano, sino lo clandestino y lo secreto de
nuestro mundo». Los antepasados intervienen en el cay pacha,
en el tiempo y en el espacio presente. La memoria colectiva se
reactiva para reconstruir historias y subjetividades subalter-
nizadas y silenciadas por la hegemonia de la “historia oficial”. En
palabras de Paredes (2008:10):
Remitirnos a nuestra memoria propia, ontogenética, y a la
memorialarga filogenérica, enlaza rebeldias, enlaza nuestras pri-
meras y auténticas rebeldias de wawas cuando resistiamos y
luchabamos contra las normas machistas e injustas de la socie-
dad, las enlaza con las rebeldias de nuestras tatarabuelas que
resistieron al patriarcado colonial y precolonial.

En conclusion, el proyecto de Mujeres Creando Comunidad
afirma un pensar descolonizador que se opone al sabotaje de los
tiempos y de los espacios, presentes y pasados, impuesto por la
modernidad. Los versos escritos por Paredes, recogidos en la
coleccion titulada Con un montén de palabas, 1o explican en este
modo:

PLURALIDADES. Vol. 5-6 / Julio 2017 | 73



74

«Esuntiempo saboteado

el que metoca vivir

la superficie del suelo que transito
esta habilmente perforada

sus agujeros resumen

pestilente vahos de mentiras
cinismoymediocridad»
(Paredes,2000).

Mujeres Creando Comunidad afirma el derecho de un femi-

nismo que, arraigado en la memoria anti-patriarcal, se inserta en

la contemporaneidad y plantea un cambio socio-politico. Su femi-
nismo comunitario reivindica la autoridad y la historicidad de

categorias sociales y politicas propias como son las de género y

de feminismo. La critica al paradigma moderno eurocentrado

sin embargo, no conduce a una post-colonialidad, sino a una pro-

puesta descolonizadora que guia hacia una modernidad critica.
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