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Féminismes autochtones d’Amérique latine : différents visages d’une même lutte de résistance 
aux structures coloniales. 
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Université du Québec en Outaouais 
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Introduction 
 
Parler du féminisme autochtone1 n’est pas simple, particulièrement en Amérique latine. D’abord, parce 

qu’à l’intérieur même du mouvement autochtone, on remet souvent en question l’existence d’un tel féminisme. 
Ensuite, parce que plusieurs courants le traversent et, sans s’opposer totalement, divergent du fait de leurs 
stratégies de lutte. Les féminismes autochtones, souvent niés par les féministes occidentales parce qu’ils ne 
sont pas le produit des milieux universitaires, le sont aussi par plusieurs femmes autochtones qui considèrent 
qu’il s’agit d’un concept importé du discours des femmes blanches et ne représente pas la cosmovision des 
peuples autochtones d’Amérique latine. Pour comprendre les féminismes autochtones latino-américains, il faut 
prendre en considération qu’ils interpellent moins le patriarcat que l’ensemble des oppressions imposées par la 
colonisation, lesquelles sont toujours en place bien que de façon différente selon les contextes. Le féminisme 
autochtone, en tant que mouvement social et politique, émerge dans le contexte d’un projet de résistance, de 
décolonisation et d’opposition à la domination blanche amorcée en 1492. Rappelons que la conquête cherchait 
à imposer un système social basé sur la hiérarchie raciale et sexuelle où les autochtones et les femmes étaient 
au bas de l’échelle et, par la suite, au temps des indépendances, un modernisme eurocentriste qui méprisait 
leurs cosmovisions. Plus de cinq siècles plus tard, le féminisme autochtone poursuit ses luttes pour se 
démarquer du « féminisme eurocentrique », problématisant la relation néolibéralisme-colonialisme-identité 
autochtone et réagissant au racisme et au sexisme introduits par la conquête, de même qu’aux oppressions 
imposées par la colonisation dont le patriarcat, la « colonialité » (la persistance des structures coloniales après 
l’avènement des indépendances nationales) et les concepts occidentaux de « genre » et de « sexe ». 

 
Se basant sur une recension de recherches, d’études et d’articles produits par des intellectuelles reconnues 

dans le domaine du féminisme latino-américain et plus précisément, des féminismes autochtones et des luttes 
pour les droits des femmes autochtones, notre article vise à présenter une introduction aux féminismes 
autochtones. De ce fait, nous présentons un portrait des principales caractéristiques et des controverses qui 
traversent ces féminismes. Les féminismes autochtones cherchant à se démarquer des féminismes occidentaux 
comme une manière de décoloniser le concept, nous mettons l’emphase sur ces différences telles que soulignées 
par des chercheures féministes autochtones. 

 
Nous avons divisé notre article en trois parties : dans la première, nous réfléchirons sur les principales 

différences entre les féminismes autochtones et les féminismes occidentaux en mettant en relief les structures 
héritées du colonialisme; dans la deuxième partie, nous aborderons quelques féminismes autochtones 
d’Amérique latine et, dans la troisième, nous conclurons avec une réflexion sur la diversité des féminismes et 
sur les féministes autochtones d’Amérique latine. 

 

 
1 En Amérique latine on fait référence aux « feminismos indígenas » étant donné que les Peuples originaires d’Amérique 
latine s’identifient eux-mêmes comme « Pueblos y naciones indígenas » (Peuples et Nations autochtones) signifiant par là 
les populations qui habitaient le territoire avant la conquête. Cette expression ne comporte aucune connotation méprisante 
comme c’est le cas en langue française. 
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Féminismes autochtones d’Amérique latine : au-delà du patriarcat 
 
En Amérique latine, les oppressions patriarcales peuvent être perçues comme un résultat de la 

colonisation. Lors de la présentation de son livre « Feminismos desde Abya Yala »2, Francesca Gargallo (2012) 
soulignait que le féminisme autochtone interprète les efforts des femmes pour le « mieux-vivre » (el Buen Vivir) 
en harmonie avec soi-même et en dialogue avec les autres femmes de sa communauté, tout en visant 
l’amélioration des conditions de vie des femmes et des filles de leurs peuples. L’auteure faisait référence 
également aux « théories du féminisme autochtone », mettant ainsi en relief l’existence de différentes tendances 
et nuances (Gargallo 2012 : 7). Les chercheures Forciniti et Palumbo (2012), comme d’autres auteures avant 
elles (Scott 1993; Braidotti 2000; Butler 2004), soulignent également l’impossibilité de catégoriser « la femme 
autochtone » comme portrait d’une femme unique, en raison des multiples croisements du sexe et du genre 
avec d’autres variables comme la race, la classe, l’ethnie et le territoire, entre autres. Forciniti et Palumbo 
(2012) soulignent les quatre dimensions selon lesquelles les femmes autochtones d’Amérique latine sont 
décrites : en tant que femmes, en tant que latino-américaines, en tant qu’autochtones et en tant que pauvres. La 
position « latino-américaine » dénote la subordination du sous-continent aux pays du Nord. Rappeler ces 
multiples manières d’être subordonnées nous semble important car le « féminisme occidental » ou 
hégémonique, a souvent été centré sur les luttes d’égalité de genre contre le patriarcat méconnaissant ainsi 
d’autres oppressions comme le racisme, l’hétérosexisme, le capitalisme, le colonialisme et les luttes pour la 
terre (Chirix 2007; Gargallo 2012; Gomez 2011; Lugones 2008). De ce fait, ce féminisme aura ignoré la 
cosmovision autochtone de la dualité et la vision holistique de la relation de l’être humain avec la nature. 

 
Les féminismes autochtones latino-américains partagent certaines caractéristiques importantes qui les 

distinguent du « féminisme occidental ». Nous en présentons quatre qui nous semblent fondamentales : dualité 
équilibrée plutôt que binarisme hiérarchique3 ; fronts de lutte unique pour le territoire et contre les structures 
coloniales, le patriarcat et le capitalisme; sujet collectif et dual; et finalement, ancrage communautaire et 
territorial. 

 
Dualité équilibrée plutôt que binarisme hiérarchique 
 
En majeure partie, les féminismes autochtones latino-américains partagent l'idée qui a été bien 

documentée, par exemple, au sein de la cosmovision andine selon laquelle le binarisme hiérarchique entre le 
féminin et le masculin n'existe pas. Néanmoins, certaines études montrent les tensions entre genre, sexe et 
systèmes culturels. C’est le cas des femmes Nahuas (Puebla, Mexique) qui se sont organisées pour exiger le 
respect de leurs droits, non seulement de la part de l’État mais aussi des hommes de leur communauté, 
questionnant des hiérarchies de genre qui limitaient leurs possibilités en tant qu’entrepreneures (Mejia 2008). 
Citons également le cas des femmes Wayuu, en Colombie qui problématisent les enseignements de la culture 
autochtone où les droits collectifs prennent toute la place, laissant de côté d’importants droits individuels tels 
les luttes contre la violence domestique (Boscán 2007). Il s’agit de deux exemples mais ces tensions ont été 
abordées par plusieurs études qui questionnent la dualité non binaire des cosmovisions autochtones (Benhabib 
2002; Mohanty 2003; Pequeño 2009; Sieder 2009). Cependant, tel que souligné, pour la majorité des 
féminismes autochtones, les deux pôles existent mais ils sont, soit complémentaires, soit en dualité équilibrée, 
avec des nuances (Estermann 1998; Marcos 2010). Le concept de « genre » est lié au fait colonial et non à la 

 
2 Dans la langue du peuple Kuna habitant aujourd’hui le Panama, Abya Yala est le nom du continent américain et cela 
depuis les temps préhispaniques. Abya Yala signifie : « terre en pleine maturité ». Plusieurs peuples autochtones du 
continent américain, au nord et au sud, ont décidé d’adopter ce nom en 1992 afin de revendiquer leur identité et leur 
appartenance aux terres ancestrales (Villegas et Courtois 2016). 
3 Ces dernières années, le mouvement féministe occidental a vu l’émergence du courant du « féminisme non-binaire » 
ainsi que des discussions concernant l’inclusion dans le mouvement féministe de toutes les personnes subissant des 
oppressions patriarcales, notamment les personnes s’auto-identifiant comme « genre-fluide » ou des personnes 
transgenres. Le phénomène étant relativement récent et moins présent en Amérique latine, il n’en est pas fait référence 
dans les études « classiques » concernant les féminismes autochtones d’Amérique latine (Gargallo 2011; Paredes 2017; 
Lugones 2008). Ces féminismes existent et ils s’opposent aussi à la hiérarchie binaire des sexes, rejoignant, d’une certaine 
façon, le « dualisme » de la vision autochtone. Le manque d’études les concernant limite leur inclusion dans cet article. 



      Cahiers du CIÉRA 20 
 

 

63 

cosmovision de ces peuples (Lugones 2008; Gargallo 2012). Quant à l’hétérosexisme et au patriarcat, ils 
accompagnent le concept de genre. 

 
Par ailleurs, certains peuples reconnaissaient l’homosexualité et des pratiques transsexuelles comme les 

mushes ou transgenres zapotèques au Mexique (Gargallo 2012). L’existence de l’homosexualité chez les 
peuples autochtones est de nos jours parfois niée de l’intérieur même des communautés, ce qui force des 
femmes autochtones lesbiennes à quitter leurs communautés rurales et à adhérer à des féminismes urbains 
lesquels, en règle générale, sont plus radicaux et moins fermés à leur orientation sexuelle (Gargallo 2011, 2012). 
En relation à cette différence, il y a lieu aussi d’indiquer que le binarisme hiérarchique introduit par la 
colonisation est souvent adopté par des hommes autochtones qui profitent de cette hiérarchie pour accéder à 
des positions de pouvoir politique ou économique (Segato 2011). Cela ne réfute pas le fait qu’il préexistait, 
d’après certaines auteures, un « patriarcat de basse intensité » dans la cosmovision andine, par exemple (Rivera 
Cusicansqui 1993; Segato 2011). Pour certaines chercheures dont la féministe aymara Julieta Paredes (2017), 
les sociétés précolombiennes avaient déjà, avant la conquête, un système de castes et de hiérarchie entre les 
sexes dont celui mis en place par l’empire Inca. 

 
Certaines études réalisées par des féministes soulignent que la complémentarité de la cosmovision andine 

fut transformée en une « obligation unidirectionnelle » de service de la femme envers l’homme, le tout masqué 
par un discours de justification s’appuyant sur certains us et coutumes ancestraux (Gargallo 2011, 2012; Segato 
2011; Lugones 2008). Pour Lugones (2008), il s’agit d’une complicité entre l’homme colonisé et le colonisateur 
afin d’accéder aux structures de pouvoir coloniales. Si le fait de se ranger du côté du colonisateur par rapport à 
la structure genrée de la nouvelle société favorisait le positionnement des hommes autochtones, on peut aussi 
imaginer qu’en plus de l’existence d’une certaine complicité, des hommes autochtones mobilisaient une 
stratégie de survie dans la nouvelle hiérarchie sociétale. 

 
Fronts de lutte unique pour le territoire et contre les structures coloniales, le patriarcat et le 

capitalisme 
 
Une deuxième grande spécificité des féminismes autochtones latino-américains réside dans la conjonction 

entre la lutte contre le patriarcat et celle contre les structures coloniales qui perdurent créant ce que certains 
auteurs désignent comme étant le « colonialisme interne ». Il s’agit de l’oppression exercée par l’État qui 
maintient ces structures discriminatoires qui institutionnalisent la négation des droits à l’égard des Peuples 
Originaires comme l’exigence de parler l’espagnol pour accéder à certains postes au gouvernement ou le sous-
financement des écoles bilingues (espagnol-langue autochtone) (Patzi 2000; Gonzalez Casanova 1965). C’est 
ce que d’autres auteurs nomment « colonialité du pouvoir » (Quijano 2000; Mignolo 2001). La lutte contre le 
patriarcat et la colonisation y est menée de front. La décolonisation ne concerne pas uniquement les 
communautés autochtones et l’État-nation mais également les relations intra-communautaires. D’une part, cette 
lutte est vue comme collective, celle des hommes et des femmes qui composent une communauté (Forcini et 
Palumbo 2012). En ce sens, les féminismes autochtones vont se battre contre un système de pouvoir qui 
comprend la modernité occidentale, la colonialité du pouvoir et le patriarcat. D’autre part, la lutte porte en 
priorité sur les droits collectifs, avec une emphase sur les droits territoriaux où s’inscrit leur communauté. Ces 
droits collectifs priment sur les droits individuels, contrairement à ce qui a cours dans les féminismes 
occidentaux. Ceci n’implique pas que ces féminismes ne luttent pas pour certains droits individuels tel le droit 
de choisir le nombre d’enfants ou contre la violence domestique. Cependant, tel qu’indiqué et de l’avis de 
femmes autochtones elles-mêmes, les luttes concernant les droits collectifs sont prioritaires (Gilas et Murillo 
2017; Valladares de la Cruz 2008; Radcliffe 2014). 
 

Sujet collectif et dual 
 

Découlant des différences précédentes, une autre grande différence des féminismes autochtones latino-
américains par rapport au féminisme occidental viendrait du fait que le sujet de la lutte est un sujet collectif qui 
comprend la femme et l’homme. Les féminismes autochtones, en général, ne conçoivent pas une lutte contre 
les hommes mais une lutte conjointe ayant pour but de rétablir ce qu’on appelle en langue quechua l’« ayllu », 
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la communauté (Arnaud 2013), reposant sur la dualité complémentaire et équitable. Cette lutte s’inscrit dans 
leur cosmovision autochtone précolombienne où la femme est « femme » et « homme » du fait de son 
appartenance à une communauté où la complémentarité est essentielle. L’un n’existe pas sans l’autre (Paredes 
2008; Estermann 1998; Marcos 2010). 

 
Pour ces féminismes autochtones, l’ayllu est le lieu de vie de tous, hommes et femmes en harmonie avec 
la nature. Dès lors, la coopération des hommes dans leurs combats est fondamentale car leur exclusion 
signifierait la fin de la communauté de base, qui est par définition, dualiste. Tous les éléments de la 
nature, y compris l’être humain, comprennent deux pôles complémentaires et non hiérarchiques, dont 
le féminin et le masculin. La structure territoriale est basée sur cette conception duale de l’ayllu. 
(Estermann 1993) 

 
Ancrage communautaire et territorial 
 
Les féminismes autochtones latino-américains s’opposent à la vision universaliste du concept d’« équité 

de genre », notion centrale de presque tout le féminisme occidental, revendiquant des féminismes situés, 
enracinés dans leur identité culturelle et dans la spécificité de leur cosmovision. La plupart des féminismes 
autochtones voient dans la catégorie d’analyse de la théorie du genre une théorie de l’égalité des sexes, au 
caractère universaliste, ne prenant pas en considération des éléments croisés tels la race, l’ethnie, la classe, 
l’orientation sexuelle ou l’appartenance au territoire. En ce sens, on considère que ce concept fait partie d’un 
féminisme hégémonique, classiste, blanc-métis et ethnocentriste contre lequel plusieurs féministes autochtones 
se sont élevées (Gargallo 2010; Paredes 2008; Amoros 2000; Rivera Carretas 1994; Anzalua 1990). On postule 
la nécessité de créer de nouvelles théories féministes, hors de ce courant mainstream qui obéit surtout à la 
logique d’homogénéisation du monde. Cette logique est mise de l’avant notamment par les agences des 
Nations-Unies qui financent des projets de développement axés sur l’égalité de genre mais également de 
manière dominante dans les milieux intellectuels et universitaires occidentaux. En lieu et place, les féminismes 
autochtones revendiquent un « féminisme situé » dont l’identité est rattachée au territoire et à l’histoire dont il 
provient, comme le souligne Márgara Millán, militante féministe mexicaine : 

 
Je vais à la ressource de la "voix propre" non comme une essence pure, épargnée par le temps et les 
hybridations culturelles. Au contraire, je considère que cette appropriation que font les femmes 
autochtones en différents contextes de discours féministe […] y compris discours sur leurs propres 
traditions et différences culturelles, sont leur propre fusion pour « être » dans le monde et construire un 
lieu qui leur soit propre, rattaché à leur territoire et leur culture. L'agence des femmes autochtones est 
une agence située et en dialogue avec des discours multiples [Les caractères gras et la traduction sont 
de nous]. (Millán 2006 : 37) 

 
La tension entre le « féminisme de l’égalité » prôné par la théorie du genre et le « féminisme situé », le 

premier perçu comme un féminisme libéral, homogénéisant les luttes de toutes femmes autour du patriarcat et 
des droits consacrés dans la loi (Gargallo 2012; Paredes 2017; Lugones 2008, par exemple) et le deuxième 
reconnaissant la différence culturelle et territoriale, des oppressions différentes et donc, le besoin de stratégies 
de lutte diversifiées, constitue un point de convergence avec les luttes des femmes autochtones d’autres parties 
du globe. Tel est le cas, par exemple, du Mouvement des femmes autochtones du Canada qui ont lutté contre 
la Loi sur les Indiens (1876) qui retirait leur statut aux femmes ayant épousé des hommes non-autochtones 
(Arnaud 2014) ou des Algériennes autochtones musulmanes qui, confrontées à une ontologie politique 
enfermée dans l’islam, se sont battues pour obtenir des droits politiques (Gadant 1995).  

 
Ces quatre différences permettent de visualiser qu’aux différences non hiérarchisées entre les sexes, la 

conquête a imposé des rapports raciaux et hiérarchiques entre les sexes mais, également, des différences avec 
le féminisme occidental (blanc, onusien, universitaire, dépendamment de son lieu d’énonciation). Celui-ci a été 
longtemps un féminisme à tendance eurocentrique véhiculant l’idée que toutes les femmes font face aux mêmes 
problématiques et devraient donc, unies dans la « théorie de genre », emprunter le chemin d’une même lutte 
contre le patriarcat. Celui-ci constitue pour plusieurs courants « l’ennemi principal », discours pour lequel 
Christine Delphy fait figure de référence (Delphy 1998). Ceci étant dit, il est important de souligner que même 
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le féminisme blanc occidental est parcouru par plusieurs courants, y compris du fait d’influences d’autres 
féminismes. Le « féminisme intersectionnel », repris par des féministes blanches mais issu du « Black 
Feminism » par exemple, reconnaît les multiples oppressions dont sont victimes les femmes dépassant la 
violence patriarcale. En effet, ce dernier a donné naissance au concept d’intersectionnalité qui est au cœur de 
la période désignée comme la troisième vague du féminisme. Le livre d’Angela Davis, Women, Race and Class 
(1981) est un des textes fondateurs de ce féminisme, lequel s’éloignant du féminisme institutionnel et 
hégémonique, met en relief les différentes oppressions vécues par les femmes noires. En cela, les féminismes 
autochtones se rapprochent de ce féminisme qui s’oppose aussi au « féminisme occidental » vu comme un 
féminisme de « l’égalité », notamment une égalité de forme qui n’existe pas dans le monde occidental mais qui 
existait dans les contrées prétendument moins civilisées sous la forme de la complémentarité et/ou de la dualité 
avant la colonisation. Ainsi, il est possible de reconnaître les contributions de féministes blanches, tout en 
faisant de la place aux parcours de recherche et aux politiques propres à d’autres contextes et luttes féministes. 
C’est, par exemple, ce que proposait en 1989 la chercheuse et militante Trinh T. Min-ha dans son livre Women, 
Native, Other: Writing Postcoloniality and Feminism ou plus récemment, Linda Tuhiwai Smith (2013) dans 
son ouvrage Decolonizing Methodologies et ce, même si la fin recherchée est souvent la même : le traitement 
équitable des hommes et des femmes. 

 
Tous les féminismes, paradoxalement, interpellent le même système de domination capitaliste et patriarcal 

mais en orientant leurs revendications selon un axe spécifique : le féminisme occidental s’attaque au patriarcat 
et au sexisme; les féminismes autochtones et le « Black Feminism » souhaitent l’éradication du racisme et du 
colonialisme. De ci et de là, les différents féminismes parlent de domination et d’oppression mais ils interrogent 
rarement les structures idéologiques héritées du colonialisme tel le racisme, la religion monothéiste ou 
l’hétérosexisme. Ces structures comportent des caractéristiques particulières quand elles affectent les peuples 
autochtones car les expériences de discrimination mettent en relation plusieurs variables : ethnie / race, 
sexe / genre, classes sociales, culture et territoire. Tel que véhiculé par le concept d’intersectionnalité, il ne 
s’agit pas d’additionner les oppressions car elles se fusionnent et sont interdépendantes. Dans ce sens, loin de 
cloisonner les différentes oppressions dans une multiplicité d’axes de différenciation sociale, 
l’intersectionnalité postule une approche intégrée et interactive d’articulation des dispositifs de discrimination 
(Bilge 2009). 

 
Le féminisme autochtone présente divers visages, notamment communautaire, urbain, lesbien ou ancré 

dans un territoire précis, selon la diversité des problèmes auxquels font face les femmes autochtones et les luttes 
qu’elles jugent prioritaires. Dans l’impossibilité de traiter tous ces visages dans le contexte d’un article 
d’introduction au sujet, nous en avons retenu quelques-uns que nous présentons plus loin. Les revendications 
relèvent généralement des droits collectifs, des droits territoriaux ou de la reconnaissance des cultures; le 
respect des cosmovisions est au cœur des multiples luttes créatives des femmes autochtones. Tel qu’indiqué, 
dans la section suivante, nous allons présenter quatre de ces courants du féminisme autochtone : d’abord le 
féminisme communautaire et les féminismes urbains et ensuite, deux féminismes territoriaux : le féminisme 
andin et le féminisme zapatiste. Cette courte sélection ne nie pas l’existence d’autres féminismes autochtones 
tels les féminismes « territoriaux » mapuche (Chili) ou chicana (Mexique / États-Unis) pour ne nommer que 
ceux-là mais permet d’illustrer certains aspects de la diversité des féminismes autochtones latino-américains. 
 

 
Quelques courants du féminisme autochtone d’Amérique latine 
 
Féminisme communautaire et féminismes autochtones urbains 
 
En Amérique latine, les élites « criollas » marginalisent les peuples autochtones et davantage les femmes 

autochtones et leurs mouvements identitaires, un phénomène baptisé « colonialisme interne », mentionné plus 
haut. Le rejet des premières nations (peuples originaires) par les « criollos » fait des autochtones des 
« minorités » ou « ethnies », des « étrangers » sur leur territoire ancestral. Ce colonialisme interne impose de 
surcroît une division des genres binaires entre masculin et féminin où le premier domine le second. 
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Le féminisme communautaire s’oppose à ces deux oppressions. D’une part, il affirme son identité par 
rapport à son territoire et à sa communauté, refusant de faire des peuples autochtones des « autres » sur leurs 
propres terres. D’autre part, il adhère à la vision de la dualité tel que celle présente dans la cosmogonie andine. 
Pour Julieta Paredes, une des fondatrices de ce courant et féministe aymara, cette dualité signifie altérité sans 
hiérarchie, différence dans l’égalité pour vivre en communauté (Paredes 2008). Il s’agit d’un « féminisme 
communautaire » qui ne s’auto-définit pas comme « féminisme autochtone ». Il est issu de la réflexion des 
femmes aymaras et xinkas qui identifient leur corps à la terre et qui cherchent à construire un « mieux-vivre » 
(el Buen Vivir) pour toutes les femmes dans leurs « territoires de vie », ce qui devient selon cette approche, une 
identité politique. Pour les femmes quechuas de la région andine, la commune est l’« ayllu » ou le jatun ayullu, 
lieu d’organisation nucléaire andine. Leurs luttes visent le bien-être de la communauté, qui est synonyme de 
terre, de territoire, de matrice de vie et de culture (Martin 2009). La femme s’identifie à la Pachamama, source 
de vie, d’identité et de vie harmonieuse. 

 
Parmi des adhérentes au féminisme communautaire, certaines femmes ont adopté la perspective binaire 

du monde occidental, tandis que d’autres gardent la vision de la dualité sans hiérarchie. D’autres femmes encore 
se sont converties à la vision catholique traditionnelle de la relation entre les sexes, acceptant de subir la 
discrimination des hommes qui ne les reconnaissent pas comme des égaux dans les plus hauts lieux politiques, 
à l’instar de la hiérarchie de l’Église catholique. C’est le cas de certaines zapotèques d’Oaxaca au Mexique, du 
Chaco paraguayen et bolivien et de la région d’Ayacucho au Pérou (Gargallo 2012). Cette perspective 
s’éloignant du principe du féminisme communautaire de l’altérité sans hiérarchie, ces femmes sont considérées, 
par plusieurs, comme dissidentes de ce féminisme. Cependant, pour certaines de ses tenantes, le féminisme 
communautaire consiste à faire « communauté de femmes » à partir de la collectivité et celle-ci peut revêtir 
différentes formes. En fait, ce glissement pourrait aider à réinventer des communautés pour améliorer la 
condition des femmes (Cruz Hernandez 2020). 

 
De plus, il existe un féminisme communautaire qui assume la dualité comme une totalité et non comme 

une complémentarité (dualité primordiale) (Gargallo 2013). Pour les tenantes de ce courant, la dualité 
complémentaire conduit à l’infériorisation des femmes à partir de la complémentarité avec les hommes qui est, 
en fait, une complémentarité hiérarchique homme-femme (chacha-warmi, en langue quechua). Ces divers 
positionnements nous permettent de parler de différentes tendances du féminisme communautaire, les nuances 
étant même suffisamment importantes, parfois, pour conduire à des courants presque opposés mais qui se 
rejoignent sur l’importance de la communauté et du territoire matrice de vie et de culture. 

 
À l’autre bout du spectre, par rapport à ce féminisme communautaire, on trouve les féminismes urbains 

aussi divisés que le féminisme communautaire. Ces féminismes urbains, en général blancs ou métis, ont été 
rejoints par quelques femmes autochtones lesquelles, influencées par les théories du genre, adoptent des 
revendications de droits individuels tandis que d’autres plaident pour de meilleures conditions de vie pour les 
femmes en se référant aux « droits humains des femmes autochtones » (Paredes 2008; Gargallo 2012). En règle 
générale, les féministes autochtones vivant dans des milieux urbains et militant pour des droits égaux subissent 
plusieurs violences, notamment de la part des hommes autochtones, du personnel des forces de l’ordre ou 
d’employés d’entreprises transnationales. En milieu urbain, des violences sont souvent dirigées vers les 
autochtones lesbiennes, tant de la part d’autres femmes autochtones que par des hommes, considérant qu’elles 
trahissent la morale et les valeurs propres aux peuples autochtones. Cependant, quand on sait que l’obligation 
de l’hétérosexualité fut imposée au temps de la conquête et que, selon plusieurs études, en Mésoamérique et 
aux Andes précolombiennes, le genre était fluide, on peut se questionner sur le sens de cette critique (Allard 
2013; Díaz 2018; Ardren 2008). Néanmoins, le « féminisme autochtone lesbien » existe et représente un des 
courants du féminisme dit « autonome ». Ce dernier se définit, non pas en lien avec le milieu rural ou urbain 
mais par sa rupture avec d’autres féminismes rattachés à différentes institutions, notamment le milieu 
universitaire, l’ONU et les partis politiques (Gargallo 2012). Cependant, il est particulièrement présent dans les 
villes. 

 
Les femmes autochtones qui ont migré vers les villes sont confrontées à d’importantes discriminations et 

sont souvent exclues des politiques publiques. Elles ne s’identifient pas toutes au féminisme urbain présent 
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dans les villes, incarné surtout par des femmes blanches ou métisses, bien que quelques-unes l’aient tout de 
même rejoint.4 En effet, le vécu des femmes autochtones vivant dans les villes est très différent de celles vivant 
dans des communautés rurales. En arrivant en ville, elles doivent se refaire une identité, tant individuelle que 
collective. Le machisme des hommes autochtones est souligné par plusieurs de ces femmes, dont des Lencas 
du Honduras, des Aymaras du Pérou et des femmes autochtones de Querétaro, au Mexique (Gargallo 2013, 
2014). Le plus souvent, les femmes travaillent contre la discrimination que subissent les femmes autochtones 
sans s’identifier comme féministes : elles se reconnaissent comme des activistes pour les droits des femmes ou 
comme appartenant au mouvement des femmes autochtones. Souvent, ces femmes naviguent dans les eaux 
instables du mouvement autochtone et du féminisme autochtone, devant faire des compromis entre les deux. 
Alors, bien que leurs revendications soient indéniablement féministes, souvent elles préfèrent situer leurs luttes 
dans le cadre revendicatif de l’identité ethnique. De plus, elles doivent composer avec le peu d’appui du 
mouvement féministe non autochtone et avec la résistance de certains dirigeants autochtones (Picq et Sofio 
2013). 

 
Chaque féminisme autochtone est différent et répond à une historicité propre à sa culture et à son territoire. 

Dans la vaste majorité des cas étudiés, les femmes autochtones féministes, par le fait de se reconnaitre comme 
telles, affrontent de manière accrue le racisme et le colonialisme en plus de la misogynie et de la violence 
sexiste, indépendamment du fait qu’elles défendent conjointement des droits collectifs comme les territoires ou 
des droits individuels. Le patriarcat latino-américain est comme une trame où se croisent le patriarcat du 
colonisateur, celui d’avant la colonisation et le « nouveau » patriarcat issu du « colonialisme interne », imposé 
par les « criollos ». Ainsi, le néolibéralisme perpétue l’oppression du capitalisme en étant, tout comme lui, 
consubstantiel au sexisme et au racisme érigés comme système lors de la conquête. À cela s’ajoute le classisme, 
s’appropriant les corps et le travail des femmes autochtones qui travaillent souvent dans des manufactures dans 
des conditions de grande précarité ou dans le service domestique. La violence inouïe contre les femmes 
autochtones et le nombre de féminicides au Mexique, en Colombie, au Guatemala ou au Honduras ont été 
dénoncés par plusieurs études. La violence spécifique faite aux femmes qui travaillent pour les droits de la 
personne (évitant de se dire féministes pour ne pas froisser leurs communautés) a notamment été soulignée 
dans une étude de la Comision Interamericana de Derechos Humanos (2017), dont le paragraphe 74 indique : 

 
L'État a un plus grand devoir de protéger les femmes autochtones défenseures des droits humains 
puisqu'elles sont victimes de multiples formes de discrimination en raison de leur race et de leur origine 
ethnique; par le fait d'être des femmes et en raison des conditions dangereuses dans lesquelles elles 
effectuent leur travail de promotion des droits de l'homme [Notre traduction]. (CIDH 2017 : § 74) 

 
La dénonciation du patriarcat autochtone est d’ailleurs plus évidente dans les féminismes autochtones 

urbains, le féminisme communautaire ne faisant pas de l’oppression patriarcale un enjeu de lutte séparé. 
 
Féminismes « territoriaux » : le « féminisme andin » et le « féminisme zapatiste » 
 
En Amérique latine, il y a au moins deux féminismes dont l’identité tient au territoire d’émergence : le 

« féminisme andin » et le « féminisme zapatiste ». Bien qu’ils épousent d’autres tendances du féminisme 
autochtone, ils ne sont pas présents dans l’ensemble du sous-continent latino-américain. Le féminisme andin 
se veut un féminisme communautaire enraciné dans la cosmogonie andine. On le retrouve dans toute la région 
andine d’Amérique du Sud, débordant ainsi des frontières nationales. Le féminisme zapatiste, de son côté, est 
surtout présent dans la région du Chiapas, au Mexique. Résumons les principales caractéristiques de ces 
féminismes. 

 
Le féminisme andin est porté surtout par les femmes quechuas des Andes. Il émerge dans le contexte de 

la cosmovision andine, laquelle s’articule autour du concept de « Abya Yala », expression quechua qui, 
rappelons-le, signifie « Tierra madura » (terre mûre) (Gargallo 2012; Pacari Vacacela 2002). La cosmovision 

 
4 C’est notamment le cas de certaines femmes mapuches au Chili et de certaines femmes autochtones du Guatemala 
(Gargallo 2011, 2012). 
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andine préconise une perspective dialectique et dualiste du monde : la terre et le ciel, la pluie et la sécheresse, 
l’homme et la femme, ce qui est dur, ce qui est mou, etc. L’être humain est partie prenante de la nature, enfant 
de la terre, la Pachamama. L’espace géographique des Andes est au cœur de la cosmovision car la nature y est 
tenue pour sacrée. Les femmes quechuas travaillent pour le « Buen Vivir » (mieux vivre) dans l’unité des 
femmes et des hommes. Cette unité s’appuie sur la complémentarité et la réciprocité, d’où leur rejet du concept 
d’« égalité de genre » qui vient, selon leur vision, rompre l’équilibre dans les relations entre les femmes et les 
hommes en favorisant un antagonisme plutôt qu’une dualité. Plusieurs femmes quechuas voient dans ce 
principe du féminisme occidental une théorie néocoloniale, bourgeoise, individualiste et porteuse de division 
(Paredes 2008; Gargallo 2011, 2012). Raquel Rodas (2002), qui est associée au Mouvement des Femmes de 
l’Équateur, critique les politiques d’équité de genre élaborées par le gouvernement, en soulignant que ces 
politiques n’ont aucun sens pour les femmes autochtones qui n’ont pas besoin d’être égales à d’autres 
personnes, qu’il s’agisse des hommes ou des femmes : Égales à qui ? Égales pourquoi ? Les femmes quechuas 
travaillent pour le Buen Vivir des femmes et des hommes, en équilibre complémentaire et dans leur 
communauté. 

 
D’après la féministe quechua équatorienne Blanca Chancoso, le féminisme andin est un « féminisme de 

la différence » : « Nous affirmons qu’il y a une particularité autochtone […] notre vision ainsi que notre façon 
d’aborder les sujets sont différentes » [Notre traduction]5 (Chancoso 1999 : 19). Bien que cela puisse sembler 
être une vision « essentialiste » de l’identité, elle ne fait pas référence, comme l’énonce Luce Irigaray (1977), 
à la différence sexuelle mais à l’articulation du féminisme andin avec la communauté (la llacta ou jatun ayllu), 
c’est-à-dire à l’appartenance des femmes au territoire. Pour les femmes andines, la lutte pour l’identité ne peut 
pas se dissocier de la lutte pour la terre et leur propre culture. Elles reconnaissent que leur expérience du monde 
vient d’un corps sexué, donc différent de celui des hommes mais pas inégal. Dans leur vision, quand les hommes 
travaillent la terre ou fécondent la femme, ils ont une relation d’« interdépendance » envers la Pachamama ou 
les femmes mais cette relation n’en est pas une de domination, les deux parties jouant un rôle dans la relation. 
Pour ces féministes, la relation femme-homme est une relation politique où chacun a un rôle mais non pas une 
relation de genre hiérarchique (Gargallo 2012). 

 
Enfin, dans ce féminisme, il existe des « espaces pour femmes seulement » où les femmes échangent sur 

des thèmes relatifs à leur sexualité ou pratiquent l’« affidamento », qui est une forme de médiation entre femmes 
(Paredes 2008). De ce fait, il s’agit bien d’un féminisme de la différence mais de la différence dans la dualité 
sans hiérarchie, dans l’appartenance au territoire, ce qui le distingue du féminisme de la différence occidentale 
qui est un féminisme mettant en relief la différence de la « féminité » des femmes (Gargallo 2012). La vision 
anthropomorphique de la terre intégrée au féminisme andin place les femmes autochtones dans une perspective 
épistémologique très différente de celle de la science académique occidentale. Les femmes quechuas, sujet 
politique du féminisme andin, déploient un féminisme communautaire, luttant d’abord pour les droits collectifs 
liés au territoire et, en second lieu, pour leurs droits individuels (Cucuri 2007). 

 
Au cœur du féminisme zapatiste, les femmes autochtones du Chiapas ont commencé à faire entendre leurs 

revendications de manière ouverte, en plus de celles de leurs communautés, en 1994, lors de l’apparition de 
l’Armée zapatiste de libération nationale, EZLN. Ces revendications sont un phénomène récent, les luttes des 
femmes mexicaines ayant débuté à l’époque coloniale. Il s’agit d’une histoire peu connue, transmise oralement 
et qui relève d’une « […] autre histoire, celle du temps long et cyclique des 500 ans de résistance » (Masson 
2008). Les femmes du Chiapas ont toujours participé aux soulèvements des peuples autochtones. Au XVIIIe 
siècle, elles ont appuyé une révolte contre l’impôt colonial et dans les années 1860, elles se sont mobilisées 
contre les lois libérales concernant la tenure de la terre. Bien qu’elles vivent sous l’oppression des rapports de 
race, de classe ou de colonialité et que les rapports sociaux de sexe furent ignorés, ces Autochtones ont fait 
partie des rébellions. Dès la colonisation, les femmes chiapanecas (du Chiapas) ont eu à subir différentes 
oppressions. D’abord, sous le modèle colonial de « l’encomienda », l’administration religieuse contrôlait leur 
sexualité et leur imposait l’organisation patrilinéaire. Plus tard, au cours du XVIIIe siècle, pendant le régime 

 
5 « Nosotras sostenemos que hay una particularidad indígena […] nuestra visión como las formas de tratar los temas, son 
diferentes » (Chancoso 1999 : 19). 
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d’exploitation agraire des « fincas » ou haciendas, les femmes ont été soumises au « servage » et au « sexage » 
(Guillaumin 1992), travaillant pour le patron et devant de plus accepter des pratiques comme le « droit de 
cuissage ». Avec la fin du régime des haciendas, les femmes sont entrées comme employées dans le service 
domestique. Là, elles étaient assujetties à « des traits du rapport féodal de l’hacienda » (Masson 2008). 

 
En 1974, bien que des femmes aient participé activement au mouvement autochtone, leur contribution se 

situait surtout au niveau de la logistique, questionnant, aux côtés des hommes, le discours national qui affirmait 
que le Mexique est une nation métisse et homogène. Ce discours métissophile et assimilationniste, qui niait 
l’existence des populations autochtones, servait la mission modernisatrice de l’État et convertissait la femme 
autochtone en « réceptacle de la semence de l’homme blanc ». Il s’agissait d’un « blanchissement » de la race, 
pour le bien de la nation (Lankin Nascimento 2003, cité dans Masson 2008). 

 
Lors du Congrès autochtone de 1974, les femmes du Chiapas ont participé aux réflexions et aux 

discussions sur leur culture et sur la question agraire. Au cours de ces années, des changements importants dans 
l’économie nationale, affectée par l’émigration des hommes partis occuper des emplois créés dans le sillage du 
boom pétrolier, ont obligé les femmes à travailler dans le secteur informel. Cela a favorisé les échanges entre 
les femmes ainsi que leur regroupement en coopératives et dans des espaces de formation ouverts par des 
religieuses du diocèse de San Cristobal, initiatives inspirées de la théologie de la libération. Cependant, la 
revendication des droits spécifiques des femmes a été renforcée par l’Armée zapatiste de libération nationale, 
en 1994. Le 1er janvier 1994, le mouvement zapatiste fait connaître aux niveaux national et international la Loi 
révolutionnaire des femmes, qui décline les revendications des femmes autochtones en dix points, allant des 
conditions salariales au droit de décider du nombre d’enfants qu’elles veulent et au droit à une vie sans violence 
(Masson 2008). Cette loi est devenue un symbole d’égalité entre les hommes et les femmes et a ouvert la 
possibilité de lutter contre des traditions oppressives. En effet, avant l’énonciation de cette loi, les femmes 
autochtones du Chiapas (Mexique) avaient souffert de discriminations spécifiques en raison du sexe, de la race 
et de l’ethnie contre lesquelles elles ont lutté, de même qu’à côté des hommes contre les oppressions racistes. 

 
Des efforts de rencontre ont été déployés entre les femmes zapatistes et le mouvement autochtone urbain 

mais ont été anéantis par une brèche entre les visions des femmes urbaines, le plus souvent métisses, et celles 
des femmes autochtones du Chiapas ou du Mexique profond, les deux groupes de femmes ayant construit leur 
identité à travers des luttes différentes. La tendance des femmes urbaines à imposer leurs vues de manière 
hégémonique a eu comme conséquence, lors du premier congrès national des femmes autochtones en 1997, 
d’empêcher les femmes autochtones vivant dans des centres urbains de participer autrement qu’à titre 
d’observatrices (Hernandez Castillo 2002). Le fossé culturel qui les sépare est devenu évident à travers leur 
opposition à un article interdisant l’infidélité dans la « Seconde loi révolutionnaire des femmes ». Là où les 
femmes urbaines voient l’influence du discours conservateur de l’Église, les femmes autochtones veulent se 
protéger contre l’infidélité et la bigamie que les hommes justifient au nom des « traditions ». Le même genre 
de controverse a entouré la loi contre la violence domestique (référence de la loi). Alors que les femmes 
urbaines exigeaient des peines d’emprisonnement sévères, les femmes autochtones souhaitaient plutôt des 
peines plus souples car l’absence de leur mari risque de les priver de soutien économique (Masson 2008). 

 
De fait, comme le souligne Chandra T. Mohanty (1991), la violence des hommes doit être interprétée au 

sein de contextes spécifiques, afin de trouver des mesures de lutte appropriées. Les identités ethniques, de classe 
et de genre des femmes chiapanecas sont substantiellement différentes de celles des féministes urbaines. Les 
premières voient les deuxièmes comme participant d’une idéologie individualiste héritée du féminisme libéral 
occidental. Ainsi, l’agenda des femmes autochtones du Chiapas ne converge pas toujours avec les luttes du 
féminisme mexicain urbain. Les femmes autochtones du mouvement zapatiste cherchent à se démarquer des 
féminismes métis et occidentaux, en s’appuyant sur les cosmovisions des peuples autochtones fondées sur la 
dualité, la complémentarité et la réciprocité homme-femme (Sanchez 2005, cité dans Masson 2008). 
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Réflexions sur la diversité des féminismes et sur les « féminismes autochtones » d’Amérique 
latine — remarques conclusives 

 
Quand on se penche sur la situation des femmes autochtones d’Amérique latine impliquées dans la défense 

des droits de leur communauté et des droits des femmes, on observe qu’elles entretiennent un rapport conflictuel 
avec le féminisme occidental, qu’elles considèrent comme une idéologie hégémonique et homogénéisante. 
Cette opposition est encore plus prononcée à l’endroit du courant féministe qui soutient « l’égalité de genre ». 
En effet, bien que les féministes autochtones aient adopté quelques concepts véhiculés par les théories du genre 
tels l’équité, les droits des femmes ou la violence intrafamiliale, elles affirment leur attachement au principe de 
la dualité et mènent une lutte conjointe contre la colonialité du pouvoir, le racisme, la mainmise sur leurs 
territoires et le patriarcat. Elles s’opposent à l’universalité de la notion de « femmes » et construisent un 
féminisme décolonisé et situé dans une conception dynamique d’antagonismes croisés. La diversité est une des 
caractéristiques des femmes autochtones : certaines se considèrent et se reconnaissent féministes, d’autres 
déploient une action féministe s’appuyant surtout sur leur identité ethnique. Il y aussi des femmes autochtones 
qui rejettent le féminisme en bloc et ne se soucient que des droits collectifs de leur communauté. Au-delà de 
ces différences, ces courants de féminisme autochtone latino-américain ont assez en commun pour tisser des 
alliances dans la lutte commune contre la mondialisation néolibérale et la dépossession des terres par les 
sociétés transnationales qui oppriment tant les femmes que les hommes partout au monde. 

 
D’après Francesca Gargallo (2012), on peut identifier quatre tendances parmi les femmes autochtones : 

1) des femmes qui travaillent pour le « mieux vivre » (Buen vivir) des femmes de leurs communautés en tenant 
compte du contexte culturel, en revendiquant la dualité homme-femme et ne s’identifiant pas comme 
féministes ; 2) des femmes qui travaillent pour les droits des femmes de leur communauté en collaboration avec 
les féministes blanches et métisses, en se percevant comme leurs « égales » ; 3) des femmes autochtones qui se 
réclament d’un féminisme autochtone autonome en dialogue mais aussi dans un rapport critique avec les autres 
féminismes ; 4) des femmes qui rejettent le féminisme parce qu’elles y voient là une pensée occidentale et 
urbaine. Le féminisme autochtone latino-américain est ainsi fait de plusieurs courants en devenir, traversés par 
des tendances diverses, dont l’écoféminisme ou le féminisme autochtone lesbien, entre autres. 

 
Dans l’article « Under Western Eyes: Revisited: Feminist Solidarity through Anticapitalist Struggles », 

Mohanty (2003) plaide pour un « féminisme transnational », apte à lutter contre le capitalisme responsable du 
racisme et du sexisme et au service de l’accumulation du capital transnational. Cette accumulation, tout comme 
au moment de la conquête, dépossède les peuples autochtones de leurs territoires, impose une culture et une 
épistémologie méconnaissant leur cosmovision, fait des femmes autochtones des subalternes parmi les 
subalternes. De ce point de vue, « décoloniser » ne signifie pas simplement d’adopter une autre manière de 
penser mais de s’ouvrir à une pluralité de savoirs, de registres et de manières de vivre ne se limitant pas à ceux 
issus du monde occidental. Comme le montre la diversité des féminismes autochtones, il est possible d’être 
féministe avec une approche territoriale ou communautaire loin des visions et pratiques individualisantes, 
luttant également contre des oppressions spécifiques aux femmes dans leurs contextes de vie. Comme nous 
l’avons vu, certaines féministes autochtones concentrent leurs luttes contre les violences corporelles menant de 
façon croissante à des féminicides, comme les féministes autochtones de différentes régions du Mexique; 
d’autres, comme celles des Andes, mènent leurs luttes pour la défense de leurs territoires dont les communautés 
sont dépossédées au profit des entreprises minières. C’est au nom de ces spécificités qu’elles considèrent 
prioritaires, qu’elles s’opposent au féminisme occidental, surtout celui qui épouse l’égalité de genre car il 
concentre ses luttes autour du patriarcat. 

 
Plaider pour l’unité des luttes du mouvement féministe ne suppose aucunement que les femmes soient un 

groupe homogène. Cette homogénéité n’existe ni dans les féminismes occidentaux ni dans les féminismes 
autochtones d’Amérique latine. En somme, bien qu’il y ait des oppressions communes et des inégalités qui 
affectent toutes les femmes, il y a lieu de ne pas minimiser les inégalités ou les disparités de traitement dont 
jouissent ou que subissent certaines femmes, au nom d’une condition commune, qu’elle soit biologique ou 
construite. Les femmes autochtones plaident pour leurs propres luttes, revendiquant leurs différences. 
Toutefois, à l’intérieur de leurs mouvements, il y a aussi des controverses et des différences. Comme nous 
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l’avons vu, les différents courants féministes interpellent non seulement le système de domination capitaliste 
et patriarcal, qui affecte le mouvement autochtone et les relations entre les sexes, mais également les 
interrelations sur divers plans, notamment économiques, sociaux et culturels. Les structures patriarcales 
héritées du colonialisme s’ajoutent aux discriminations sexistes présentes avant la conquête et les renforcent, 
les doublant d’oppressions ethniques et raciales. Ces différentes formes d’oppression affectent surtout les 
femmes autochtones. 

 
Les alliances et constructions conjointes entre les femmes travaillant pour les droits des femmes, qu’elles 

soient occidentales ou autochtones, ne se feront pas sans l’acceptation des différences de contextes et de luttes 
mais aussi sans la reconnaissance de situations de pouvoir et de domination entre les femmes elles-mêmes. 
Travail difficile, certes, mais seul chemin possible pour faire face au système d’oppression que subissent les 
femmes dans leur diversité, d’une part et, d’autre part, pour construire une unité de luttes capable de subvertir 
la matrice du pouvoir et l’exclusion dont sont victimes les femmes autochtones d’Amérique latine. Pour faire 
un changement dans ces luttes, il y a lieu de sortir des préjugés entre les différents féminismes et leurs 
ontologies, qu’elles soient autochtones, blanches, universitaires, urbaines ou autres. Il serait ainsi possible de 
renouveler la pensée et l’action politique vers l’émancipation de toutes les femmes dans un dialogue situé et 
sans naturalisation essentialiste ou positionnements épistémiques hiérarchiques. 
 
Références 
 
ALLARD, Olivier, 2013, « Pueblos indígenas e identidades de género: el dualismo sexual sometido a 

discusión », Revista Sexología y Sociedad, 19(1) : 64-73. 
 
ARDREN, Traci, 2008, « Studies of gender in the prehispanic Americas », Journal of Archaeological 

Research, 16(1) : 1-35. 
 
AMORÓS, Celia, 2000, Feminismo y filosofía, Madrid : Síntesis. 
 
ANZALDÚA, Gloria, 1990, Making faces, making soul. Haciendo caras: Creative and critical perspectives of 

feminists of color, San Francisco : Aunt Lute Books. 
 
ARNAUD, Aurélie, 2014, « Féminisme autochtone militant: quel féminisme pour quelle militance ? », 

Nouvelles pratiques sociales, 27(1) : 211-222. 
 
BENHABIB, Seyla, 2002, The claims of culture: Equality and diversity in the global era, Princeton : Princeton 

University Press. 
 
BILGE, Sirma, 2009, « Théorisations féministes de l'intersectionnalité », Diogène, (1) : 70-88. 
 
BOSCÁN, Karmen Ramírez, 2007, Desde el Desierto: Notas sobre Paramilitares y Violencia en Territorio 

Wayuu de la Media Guajira, Colección Wounmainka, No. 1. 
 
BRAIDOTTI, Rosi, 2000, Sujetos nomades, Barcelona : Ediciones Paidós. 
 
BUTLER, Judith, 2004, Deshacer el género, Barcelona : Ediciones Paidós. 
CHANCOSO, Blanca, 2005, « Yo me quedo en el ministerio de la resistencia », Etnias & Política, 1 : 115-123. 
 
CHIRIX GARCÍA, Ofelia Nohemí, 2007, Desenmascarando experiencias de racismo y sexismo en la vida 

cotidiana de las mujeres Mayas Q’eqchi’es de Cahabón, Alta Verapaz. Guatemala [Thèse de doctorat], 
Santiago : Universidad de Chile. 

 
CIDH — Comisión Interamericana de Derechos Humanos, 2017, Las mujeres indígenas y sus derechos 

humanos en las Américas, OEA, Doc. 44/17, 17 abril 2017. Original: Español. 



      Cahiers du CIÉRA 20 
 

 

72 

 
CUCURI CRISTINA, 2007. Agenda de equidad de género de las mujeres kichwas de Chimborazo. Riobamba : 

Centro de Desarrollo Difusión e Investigación Social, CEDIS. 
 
DAVIS, Angela, 1982, Women, race and class: “An activist perspective. Women's Studies Quarterly”, The 

Feminist Press of the City. University of New York, 10(4) : 5. 
 
DELPHY, Christine, 1998, L’Ennemi principal. Économie politique du patriarcat (tome1), Paris : Éditions 

Syllepse. 
 
DÍAZ COTACACHI, Ñusta Madeleine, 2018, Kariwarmi: recreación de conceptos homosexuales a partir de 

símbolos andinos [Mémoire de baccalauréat], Universidad San Francisco de Quito. 
 
ESTERMANN, Josef, 1998, Filosofia andina. Estudio intercultural de la sabiduría autóctona andina, Quito : 

Ediciones Abya Yala. 
 
______, 1993, « Filosofía andina. Elementos para la reivindicación del pensamiento colonizado », Stromata, 

49(1/2) : 203-220. 
 
FELL, Eve-Marie, 1973, Les Indiens, sociétés et idéologies en Amérique Hispanique, Paris : Armand Colin. 
 
FORCINITI, Martín et Mercedes PALUMBO, 2012, Discursos y prácticas de resistencia del feminismo 

indígena: desafíos para el feminismo académico y aportes para un diálogo intercultural. 
 
GADANT, Monique, 1995, « La situation des femmes et des féministes dans la guerre civile algérienne », 

Nouvelles Questions Féministes, 16(4): 23-50. 
 
GARGALLO, Francesca, 2013, Feminismos desde Abya Yala: ideas y proposiciones de las mujeres de 607 

pueblos en nuestra América. América Libre. 
 
______, 2014, Los feminismos de las mujeres indígenas: acciones autónomas y desafío epistémico. Espinosa 

M., Y.; Gómez C., D.; Ochoa M., K.(Ed.) Tejiendo de otro modo: Feminismo, epistemología y apuestas 
descoloniales en Abya Yala. Popayán: Universidad del Cauca, pp.371-382. 

 
______, 2012, Feminismos desde Abya Yala. Ideas y proposiciones de las mujeres de 607 pueblos en nuestra 

América, Bogota : Ediciones desde Abajo. 
 
______, 2011, “El feminismo autónomo de las mujeres de los pueblos de Abya Yala”, Feminismos desde Abya 

Yala. Ideas y proposiciones de las mujeres de 607 pueblos en nuestra América, México : Editorial Corte 
y Confección. 

 
______, 2010, « Una metodología para detectar lo que de hegemónico ha recogido el feminismo académico 

latinoamericano y caribeño » dans Norma Blazquez, Fátima Flores et Maribel Ríos (dirs.), Investigación 
feminista: epistemología, metodología y representaciones sociales, San Cristóbal de La Laguna : 
Universidad de La Laguna, pp. 155-175. 

 
______, 2004, Ideas feministas latinoamericanas, México : Universidad de la Ciudad de México. 
 
GILAS, K., & MURILLO, A. V. (2017). Violencia política contra las mujeres indígenas Algunos apuntes 

desde la perspectiva jurídica y multicultural. Cuando hacer política te cuesta la vida. Estrategias contra 
la violencia política hacia las mujeres en América Latina, México, Instituto de Investigaciones Jurídicas, 
unam y tecdmx, pp.249-261. 

 



      Cahiers du CIÉRA 20 
 

 

73 

GÓMEZ, Diana, 2011, « Feminismo y modernidad/colonialidad: entre retos de mundos posibles y otras 
palabras. A propósito de efemérides y nuevos encuentros », Revista en Otras Palabras, 19 : 43-67. 

 
GONZÁLEZ CASANOVA, Pablo, 1969, Sociología de la explotación, Buenos Aires : Clacso. 
 
______, 1965, « Internal Colonialism and National Development », Studies in Comparative International 

Development, 1(4) : 27–37. 
 
GUILLEMIN, Colette, 1992, Sexe, Race et Pratique du pouvoir. L’idée de Nature, Paris : Côté-femmes. 
 
HERNANDEZ CASTILLO, Rosalva Aida, 2002, « Différentes façons d’être femme : la construction d’un 

nouveau féminisme autochtone? », dans Christine Verschuur (dir.), Cahiers genre et développement, No. 
7 : 313-321, Paris : L’Harmattan. 

 
IRIGARAY, Luce, 1977, Ce sexe qui n’en est pas un, Paris : Éditions de Minuit. 
 
LARKIN NSCIMENT, Elisa, 2003, Sortilégio da cor: identidade, raça e gênero no Brasil, São Paulo : Selo 

Negro. 
 
LUGONES, María, 2008, « Colonialidad y género », Revista Tabula Rasa, (9) : 73-101. 
 
MARCOS, Sylvia, 2010, Cruzando fronteras. Mujeres indígenas y feminismos abajo y a la izquierda, 

México: CIDECI/Universidad de la Tierra. 
 
MASSON, Sabine, 2008, « Histoire, rapports sociaux et mouvement des femmes indiennes au Chiapas 

(Mexique) ». Cahiers du Genre, (44): 185-203 
 
MEJÍA FLORES, Susana, 2010, Resistencia y Acción Colectiva de las mujeres nahuas de Cuetzalan: 

¿ Construcción de un Feminismo indígena ? [Thèse de doctorat], México : Universidad Autónoma 
Metropolitana. 

 
MIGNOLO, Walter D. et Michael ENNIS, 2001, « Coloniality at large: The western hemisphere in the colonial 

horizon of modernity », CR: The New Centennial Review, 1(2) : 19-54. 
 
MINH-HA, Trinh T., 2009, Woman, native, other: Writing postcoloniality and feminism. Bloomington : 

Indiana University Press. 
 
MOHANTY, Chandra Talpade, 2003a, « “Under western eyes” revisited: Feminist solidarity through 

anticapitalist struggles. », Signs: Journal of Women in culture and Society, 28(2) : 499-535. 
 
______, 2003b, Feminism without borders: Decolonizing theory, practicing solidarity. Durham : Duke 

University Press. 
 
MOHANTY, Chandra Talpade, Ann RUSSO et Lourdes TORRES, 1991, Third world women and the politics 

of feminism, Bloomington : Indiana University Press. 
 
PACARI VACACELA, Sisa, 2002, « Una reflexión del pensamiento andino desde Heidegger », Boletin 

ICCI/ARI Rimay, 4(38), En ligne : http://icci.nativeweb.org/boletin/38/pacari.html. 
 
PAREDES, Julieta, 2017, « El feminismo comunitario: la creación de un pensamiento propio ». Corpus. 

Archivos virtuales de la alteridad americana. 
 



      Cahiers du CIÉRA 20 
 

 

74 

______, 2008, Hilando fino desde el feminismo comunitario. Comunidad mujeres creando comunidad, La Paz : 
Comunidad Mujeres Creando Comunidad. 

 
PATZI PACO, Félix, 2006, Etnofagia estatal: Modernas formas de violencia simbólica: Análisis de la reforma 

educativa en Bolivia, La Paz : Ministerio de Educación y Cultura. 
 
PEQUEÑO, Andrea, 2009, Participación y políticas de mujeres indígenas en América Latina, Quito : 

FLACSO. 
 
PICQ, Manuela Lavinas et Séverine SOFIO, 2013, « Porter le genre dans la culture: femmes et interlégalité en 

Équateur », Cahiers du genre, (1) : 205-226. 
 
QUIJANO, Anibal, 2000, « Coloniality of power and Eurocentrism in Latin America », International 

Sociology, 15(2) : 215-232. 
 
RIVERA GARRETAS, María Milagros, 1994, Nombrar el mundo en femenino: pensamiento de las mujeres y 

teoría feminista. Barcelona : ICARIA.  
 
RIVERA CUSICANQUI, Silvia, 1993, « Mestizaje colonial andino: una hipótesis de trabajo » dans Silvia 

Rivera Cusicanqui et Raúl Barrios (dirs.), En Violencias encubiertas en Bolivia, Cultura y Política, La 
Paz : CIPCA-Aruwiyiri, pp. 55-90. 

 
RODAS MORALES, Raquel, 2002, Muchas voces, demasiados silencios. Los discursos de las lideresas del 

movimiento de mujeres del Ecuador, Documento de Trabajo No. 4, Quito : Fondo para la Igualdad de 
Género de ACDI. 

 
SÁNCHEZ NÉSTOR, Martha, 2005, La doble mirada. Voces e historias de mujeres indígenas 

latinoamericanas, México : UNIFEM / Instituto de Liderazgo Simone de Beauvoir. 
 
SCOTT, Joan, 1993, « El género: una categoría útil para el análisis histórico », dans Lamas Marta (dir.), El 

género: la construcción cultural de la diferencia sexual, México : PUEG, pp. 265-302. 
 
SEGATO, Rita, 2011, « Los cauces profundos de la raza latinoamericana: una relectura del mestizaje », Critica 

y Emancipación. Revista Latinoamericana de Ciencias Sociales, (3) : 11-44. 
 
SIEDER RACHEL, Macleod Morna, 2009, « Género, derecho y cosmovisión maya en Guatemala », Revista 

De Ciencias Sociales, (31) : 51–72. 
 
SMITH, Linda Tuhiwai, 2013, Decolonizing methodologies: Research and indigenous peoples, Londres : Zed 

Books Ltd. 
 
THIBAULT, Martin et Amélie GIRARD, 2009, « Le territoire, « matrice » de culture : Analyse des mémoires 

déposés à la commission Coulombe par les premières nations du Québec. », Recherches autochtones au 
Québec, 39(1-2) : 61-70. 

 
VILLEGAS, Luisa Fernanda A. et Jean-Patrice COURTOIS, 2016, « Des nations. », Po&sie, 2 : 30-41. 
 
VALLADARES DE LA CRUZ, Laura R. (2008).« Los derechos humanos de las mujeres indígenas: De la 

aldea local a los foros internacionales. », Alteridades, 18(35) : 47-65. 
 
RADCLIFFE, Sarah. A. (2014).« El género y la etnicidad como barreras para el desarrollo: Mujeres indígenas, 

acceso a recursos en Ecuador en perspectiva latinoamericana », Eutopía: Revista de Desarrollo 
Económico Territorial, (5) :11-34. 


