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Abstract
Feminist anthropology has a broad trajectory into the 
discipline. Therefore, in this article I try to answer  
the following questions: what are some of the thinking 
practices of current feminist anthropology in Mexico? 
And what are the peculiarities that some of the new 
generations of anthropologists’ works have in relation 
to contemporary ethnography? Through a documentary  
review, without the intention of being exhaustive, I re­
cover some feminist ethnographies in Mexico related to 
the defense of life and the earth, as well as ethnogra­
phies that have contributed to transfeminist thought, 
as a way to imagine other possible anthropologies, 
worlds, and tentacular forms.
Key words: feminist anthropologies, body­territory, ter­
rified, extractivism, autoethnography, transfeminisms, 
heteronormativity

Resumen
La antropología feminista cuenta con una amplia tra­
yectoria. Por eso, en este artículo se intenta responder 
a las siguientes preguntas: ¿cuáles son algunas de las 
prácticas de pensamiento de la antropología feminista 
actual en México? y ¿qué particularidades y críticas tie ­ 
nen los trabajos de algunas antropólogas de las nuevas  
generaciones con relación a la etnografía contempo­
ránea? A través de una revisión documental, que no 
pretende ser exhaustiva, se recuperan algunas etno­
grafías feministas relacionadas con la defensa de la 
vida y de la tierra, así como etnografías que han hecho 
aportes al pensamiento transfeminista, como una for­
ma de imaginar otras antropologías, mundos y formas 
tentaculares posibles
Palabras clave: antropologías feministas, cuerpo­terri­
torio, terricidio, extractivismo, autoetnografía, transfe­
minismos, heteronormatividad

Figuras de cuerdas conductoras

Las antropologías feministas en México han bordado y desbordado distintos anudados (Berrio et al., 2020), 
han cultivado una gran capacidad de respuesta ante las urgencias y, como estambres, han sido prácticas  

del pensar y del hacer. Las antropologías feministas son plurales, se cruzan, se alargan, se enrrollan, se  
despliegan, se multiplican, se separan, a veces se vuelven a articular, no tanto autopoiéticas, como unidades 
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autónomas autoproducidas, sino más bien simpoiéiti­
cas porque se producen de manera colectiva: “hacer- 
producir juntxs”.1

Por eso, mis preguntas aquí son: ¿cuáles son algu-
nas de las prácticas de pensamiento de la antropología 
feminista actual en México? y ¿qué particularidades y 
críticas tienen los trabajos de algunas antropólogas de 
las nuevas generaciones en relación con la etnografía 
contemporánea? Existen diversas figuras de cuerdas 
que hoy en día nos ayudan a pensar en modos de  
hacer­producir juntxs, diferentes a las que usan las fuer - 
zas dominantes antropocentradas y (hetero)patriarca-
les de la antropología. En este artículo, sin la intención 
de ser exhaustiva, recupero tan sólo dos de esas figuras: 
la primera se articula en las epistemologías y los mo­
vimientos por la defensa de la vida y de la tierra, como 
fuerzas que ayudan a deshacer algunos de los nudos 
que se han creado. Por otro lado, la segunda figura 
a la que me referiré se relaciona con el pensamiento 
transfeminista en antropología, así como sus aportes 
para crear otras formas tentaculares posibles. La idea 
es no darnos por vencidas tan rápido y poder fabular 
otros mundos, cuerpos, territorios, sexualidades, ex-
periencias, antropologías y devenires posibles, a través 
de algunos de los métodos de rastreo, ensamblaje y 
transformación que ya conocemos, desde otras formas 
de estar y de sentir. 

Seguir con las antropologías feministas

En México, a partir del levantamiento zapatista en 
1994 y de la promulgación de la Ley Zapatista de las  
Mujeres, se generaron mayores interpelaciones a  
las herencias coloniales de la antropología por parte 
de quienes históricamente habían sido consideradxs 
“otrxs”. Como “sujetos de investigación” y de conoci-
miento pluridiversos, etnógrafas feministas (indígenas, 
tsotsiles, tseltales, ch’ol, muxes, afrodescendientes, fe - 
ministas comunitarias, lesbianas, lesbo-trans*, entre 
otras) forman parte actualmente de la disciplina. Con 
sus múltiples hilos y enredos en distintas tramas  
(antirracistas, anticoloniales, decoloniales, chicanas, 
indígenas, pluridiversas, queer, cuir, transfeminis - 
tas, ciencia ficción [sf], feminismos especulativos, et-
cétera) han desarrollado trabajos de investigación con 

perspectivas feministas para descolonizar, des(hete - 
ro)patriarcalizar y desantropocentrizar la disciplina, así 
como para contribuir a erradicar los efectos adver sos de 
la devastación de la vida y de la tierra. Las etnógra fas 
feministas nos han enseñado a tejer de otros modos 
(Castañeda Salgado, 2015).2 

Las antropologías feministas tratan principalmente 
de un modo particular de pensar y de hacer antro-
pología, de analizar y de transformar estructuras, 
grupos sociales, cuerpos, subjetividades, experiencias 
y relaciones con especies compañeras.3 Con base en 
la perspectiva de las epistemólogas del punto de vista 
feminista, las antropologías feministas introducen, 
desde su modo situado, cuestionamientos sobre cómo 
operan los sistemas de opresión (el capitalismo, el 
sexismo, el etnocentrismo, el racismo, el regimen ci-
sheterosexual, el extractivismo, el antropocentrismo, 
el capacitismo, entre otros), que producen devastación 
y muerte. Estos modos diferentes de hacer represen-
tan grandes barreras y obstáculos porque inciden en 
aspectos que los grupos dominantes no quieren reco - 
nocer, pues hacerlo implicaría, para los que se bene-
fician de los sistemas de acumulación, renunciar a 
sus propios privilegios, los cuales perpetúan el man-
tenimiento de dichos sistemas. 

Etnografía feminista: 
método conocido de rastreo, 
ensamblaje y transformación 

La etnografía feminista es un método para analizar, 
comprender y transformar las desigualdades y las di-
námicas de poder, un método de rastreo, ensamblaje y 
transformación para cultivar la capacidad de respuesta 
ante las urgencias (Haraway, 2019). 

Respecto a quiénes son los sujetos de la etnografía 
feminista, Patricia Castañeda (2010) considera que “se 
requiere establecer relaciones con más de un sujeto, 
a la vez que obliga a quien investiga a desempeñar un  
constante reposicionamiento en relación con cada 
uno de sus sujetos” (2010: 224). Aunque las etnó-
grafas feministas han privilegiado a las mujeres como  
sujetos en sus investigaciones, algunos trabajos se han  
preguntado también por la particularidad de la ex-
periencia de distintos sujetos, la relación y la orien-

1 Retomo la propuesta de Donna Haraway (2019) para “seguir con el problema” de vivir y morir juntos, debido a que sus tra - 
bajos antropológicos multiespecies complementan las teorizaciones e interpretaciones que las mujeres indígenas y afro-
descendientes han producido en la larga duración en América Latina y el Caribe sobre la importancia de los objetos, los ani - 
males, el agua, el aire, las montañas, así como sobre la colonización del género, el cuerpo y los territorios.

2 Para mayor referencia, puede revisarse el trabajo de Patricia Castañeda sobre etnógrafas feministas en la antropología 
mexicana (2015).

3 Traducción del concepto companion species, de Donna Haraway (2019).
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tación de entidades no-humanas (como los ríos, 
las montañas, el agua, el aire, el fuego, las piedras  
y la tierra), la situación de otras especies compañeras, 
los sujetos no-heteronormativos, tal como veremos a 
continuación.

Antropologías feministas 
frente al terricidio 

Terricidio es un concepto que proviene del Movimien-
to de Mujeres Indígenas por el Buen Vivir. Terrici - 
dio es el ataque contundente de una crisis civilizatoria  
que perfora y coloniza los procesos de la tierra, “el 
mundo tangible y el mundo perceptible, el mundo bajo 
nuestros pies y también el de arriba, y el que está al-
rededor nuestro” (Millán, 2019: 1). El terricidio ha sido 
producido por Estados-nación y empresas, mediante 
el extractivismo, los megaproyectos, el aumento de 
gases de efecto invernadero, las migraciones forzadas 
y los desplazamientos internos bajo el modelo de la 
economía desarrollista (Calla, 2019). Este sistema glo-
bal capitalista extractivista se ha entrecruzado con la 
represión feminicida, la violencia sexual o de género, 
y otras fuerzas que matan (Calla, 2019).

A partir de los años noventa del siglo xx, el trabajo 
etnográfico sobre el terricidio, realizado sobre todo 
por antropólogas indígenas, afrodescendientes y femi-
nistas comunitarias, produjo un giro decolonizador y 
antirracista en las reflexiones antropológicas. Muchas 
de estas etnógrafas feministas, como parte de las co-
munidades junto con las que trabajan, rechazaron la 
idea de ser posicionadas como el “objeto” de la mirada 
científica androcéntrica y etnocéntrica, y privilegiaron 
que fueran ellas (como investigadoras) quienes rea-
lizaran registros rigurosos de las prácticas culturales 
de sus propias comunidades y de las formas de vida 
indígenas, afrodescendientes, migrantes, activistas y 
locales, que de otro modo se perderían para la poste-
ridad. Así, pusieron el foco de atención en quienes 
viven en los territorios y, al mismo tiempo, cuestio-
naron el esencialismo étnico y el etnocentrismo de los 
feminismos (Hernández Castillo, 2001), al ser ellas  
las participantes directas en los procesos políticos, 
desde las organizaciones comunitarias y los movi-
mientos sociales más amplios; esto ha dado lugar a 
visiones científico-sociales más complejas, a perspec-
tivas menos homogeneizantes sobre las comunidades, 
así como menos victimistas de las mujeres. Además, 
han desarrollado marcos teóricos alternativos a los  
nor/estadounidense/eurocentrados y se han incli-
nado más a la reflexividad teórica colectiva desde los 
cuerpos que habitan los territorios.

Por eso, las mujeres en defensa de la vida y de los 
territorios se han movilizado en redes nacionales, la-
tinoamericanas y globales y han construido alianzas  
en contra de la instalación de mineras y otros mega-
proyectos. En “Hijas de la Madre Tierra” (2019), un 
encuentro norte-sur entre mujeres indígenas, afro-
descendientes y feministas de Guatemala, Honduras, 
México, Bolivia, Ecuador y Standing Rock, se inter-
cambiaron estrategias contra las fuerzas globales y 
sistemáticas de las agendas megaextractivistas, que 
empujan a las conexiones entre distintas luchas en 
todo el mundo. Los efectos de estas fuerzas impactan 
en los cuerpos de las mujeres, a través de una multi-
plicidad de violencias, tal como lo explicó Lisa Brunner 
de la nación Ponca de Oklahoma: “tratan a la Madre 
Tierra como tratan a las mujeres. Piensan que pue - 
den poseernos, comprarnos, vendernos, intercambiar-
nos, alquilarnos, envenenarnos, violarnos, destruirnos, 
usarnos como entretenimiento y matarnos. Lo que le 
pasa a la Madre Tierra nos pasa a nosotras” (Brunner, 
en Calla, 2019). La crueldad contra los territorios se 
percibe como una agresión al cuerpo de las mujeres 
indígenas. 

Este modo particular de pensar y hacer antropolo gía 
feminista frente al terricidio se caracteriza por rechazar 
simbólicamente las normas patriarcales, así como por 
escuchar y acompañar las luchas comunales en las 
que las mujeres indígenas y afrodescendientes están 
en primera línea de resistencia.

La etnografía del cuerpo­territorio

El cuerpo, no en abstracto, sino en su diversidad (gé-
nero, clase, raza, etnicidad, etcétera), ha sido una de 
las disputas emblemáticas a lo largo de cuatro décadas 
de luchas feministas en América Latina y el Caribe. La 
noción de cuerpo­territorio ha retado las formas canóni-
cas de entender cuerpo, no sólo desde la biología y  
la carne, sino más bien desde el territorio. Para Lore - 
na Cabnal, feminista maya xinca, el cuerpo se entiende  
como primer espacio de disputa para el poder patriar-
cal, desde el cual se lucha contra múltiples violencias, 
en especial aquellas que arremeten contra la tierra, 
como el lugar histórico y de significado donde se recrea 
la vida (Cabnal, 2019). Además, desde estas perspec-
tivas feministas comunitarias, es necesario pensar el 
cuerpo en su relación con los miedos, las angustias 
y los dolores que producen las violencias, y que se 
marcan y se encarnan, conectando con los territorios 
(Ruiz-Trejo y García Dauder, 2019).

En México, a partir de los años noventa (s. xx), la 
etnografía del “cuerpo­territorio” ha caracterizado los  
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trabajos antropológicos feministas decoloniales,  
antirracistas y antiextractivistas, en los que las et-
nógrafas feministas han sido “tejedoras de mundos” 
(Berrio Palomo, 2016) y han acompañado los procesos 
comunitarios, de los que forman parte o son cercanas, 
así como los procesos organizativos de las mujeres  
y de sus experiencias corporales, vinculadas a las vio - 
lencias producidas por los extractivismos en distintos 
territorios, de manera señalada en Oaxaca, donde se 
ha registrado el mayor número de conflictos graves 
por la minería (Herrera Martínez, 2011; Berrio Palomo, 
2013; Arteaga Bohrt, 2013; Ochoa, 2017; Mora, 2018; 
García González, 2019). La etnografía del cuerpo- 
territorio ha servido no sólo para conocer la relación 
histórica profunda entre el cuerpo-territorio, sino tam - 
bién para transformarla.

En particular, el trabajo de Lina Rosa Berrio Palo-
mo (2013), joven antropóloga feminista negra, quien 
ha realizado investigaciones en la Montaña, la Costa 
Chica y la zona centro de Guerrero, una región llena 
de luchas y de historias de procesos organizativos 
(Coordinadora Regional de Autoridades Comunitarias, 
crac; Unión de Pueblos y Organizaciones del Estado 
de Guerrero, upoeg, y Casas de la Mujer Indígena, 
Cami), ha documentado cómo las mujeres ñuu savi,  
me´phaa, ñomndaá, y las afromexicanas, en articula-
ción con sus comunidades, han sido parte fundamen tal 
de las resistencias territoriales y rebeldías antipatriar-
cales. Las parteras tradicionales de Tlapa, profesoras 
e integrantes de Cami, en conversación con Lina Rosa 
Berrio (2019), nos revelan cómo, desde los feminis ­ 
mos comunitarios, las mujeres hacen frente a los pro -
yectos de destrucción de la tierra, y cómo cuidan los 
cerros, el agua y las piedras, no como “cosas” u “ob - 
jetos”, sino como personas o seres a quienes es ne-
cesario rezar o dar ofrendas para que las protejan y 
no lleguen las malas lluvias. Para ellas, la tierra, la 
grava o la madera no deben verse sólo como objetos 
para vender, sino como elementos que dan alimento 
y vida (Tranquilina Morales, en Berrio, 2019). 

Así, en las etnografías del cuerpo-territorio, las 
guardianas de las montañas proyectan sus críticas ra - 
dicales al antropocentrismo, transformando la pro-
ducción antropológica y registrando las voces de los  
territorios y de otras especies, voces telúricas y espi-
rituales que han sido inaudibles para la antropología 
colonial-patriarcal-antropocentrada, que ha conside-

rado escandaloso reconocer ciertas ontologías y espi-
ritualidades en la producción epistémica. Estos me- 
dios concretos de la vida cotidiana son los espacios 
desde donde los pueblos indígenas han construido  
sus “sistemas de interpretación política” y sus “estrate-
gias de análisis y conocimientos ambivalentes y tam-
bién contradictorios, pero que han asediado al poder” 
(Tzul Tzul, 2014: 12).

Las etnografías del cuerpo-territorio remapean las 
formas de inteligencia colectiva y los procesos para 
recuperar la dignidad de los pueblos, la memoria y el 
conocimiento de sus ancestras. Para Berrio Palomo 
(2013), la partería constituye una apuesta política 
dentro de la academia, que coloca en el espacio de 
disputa política los temas de salud, y cómo se juega 
con la vida de ciertas poblaciones invisibilizadas en  
los datos oficiales, en los registros de población y sa-
lud. Este borramiento de los saberes locales es parte  
de las políticas racistas que todavía perduran y que 
ocultan las herencias coloniales en México.4

El registro riguroso del extractivismo

Las antropólogas indígenas, afrodescendientes y  
feministas pluridiversas contra el extractivismo y los  
megaproyectos han logrado generar vínculos impor-
tantes y múltiples estrategias de resistencias contra 
el genocidio, la violencia sexual, las agendas extracti-
vistas capitalistas y el sistema colonialista racista, 
sexista y clasista. En medio de esta guerra contra las 
mujeres (Leyva Solano, 2019), en la cual los latifun-
distas y proyectos extractivistas saquean y despojan 
sus cuerpos-territorios, Madai García González, jo-
ven antropóloga feminista pluridiversa descendiente  
de origen zapoteco, ha documentado, desde el punto de 
vista de las mujeres zapotecas, la defensa de su territo-
rio contra la minera Plata Real, filial de la canadiense 
Linear Gold Corporation. Como es común en este tipo 
de conflictos, la minera obtuvo una concesión sin el  
permiso de la comunidad y esto generó afectaciones 
por la explotación de los recursos como: la contami-
nación de un río, destrucción del cerro, tala de árboles 
y apertura de caminos, muerte de animales, división 
social entre habitantes, daños a la salud de las perso - 
nas, destrucción del territorio, entre otros agravios (Gar - 
cía González, 2019). En ese sentido, las mujeres za-

4 La partería se refiere a prácticas por la defensa de la vida colectiva de los pueblos y, para la misma autora, la prohibición 
de la partería es otra forma de expropiación de saberes. Por eso, los intentos de preservación de los saberes son parte de las  
luchas por el territorio y la existencia de los pueblos, por lo que no es casual que en medio de la pandemia del coronavirus,  
en este 2020, el gobierno del presidente Andrés Manuel López Obrador haya anunciado recortes de 75 por ciento al pre-
supuesto del Instituto Nacional de Pueblos Indígenas (inpi), del que dependen los recursos de la Red Nacional de Casas de 
la Mujer Indígena (Cami) para sostener proyectos que salvan y cuidan vidas. Véase Aída Hernández (2020).
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potecas se organizaron a través de asambleas, a pesar  
del rechazo de la estructura patriarcal, y no sólo 
cuestionaron el actuar de la minera, sino también el 
de ciertas autoridades comunales que permitieron la 
presencia de esa empresa. Algunas mujeres tienen 
una perspectiva y práctica distinta de la de los varones 
respecto del uso del poder, por su sentido de perte-
nencia al territorio, desde su cosmovisión vinculada 
a la madre-tierra, como proveedoras de alimentos, re-
colectoras de agua, encargadas de los cuidados de las  
y los niños y de reencaminar las luchas para buscar la 
autonomía de los territorios (García González, 2019). 

Las etnografías desde las luchas comunitarias 
contra el extractivismo (Hernández Rodríguez, 2014; 
García González, 2019; Patiño Arreola, 2019) se dise-
minan en la dirección de hacernos conscientes del po - 
der del lugar, el espacio, las geografías, los territorios 
y su relación con el colonialismo, la raza y el género, 
así como de la necesidad de descolonizar las relacio-
nes espaciales (Goeman, 2013). Estas etnografías, que 
registran rigurosamente los estragos del extractivismo, 
parten desde el punto de vista de las mujeres, y fil-
tran los legados del colonialismo y del sistema global 
extractivista que producen racismo, clasismo, sexismo 
y desposesión. Al mismo tiempo, nos enseñan la nece - 
sidad que han tenido de promover estrategias y solu-
ciones de rebeldía y de impulsar otros futuros posibles 
para la humanidad, las especies y la tierra, porque la 
etnografía de la vida contra la mina “se sostiene desde 
dentro” (Berrio Palomo, 2016). 

La (auto)etnografía feminista comunitaria 

En México, algunas antropólogas feministas han 
desarrollado trabajos dando importancia no sólo a la 
posicionalidad con relación a sus propias vidas per-
sonales, sino también a sus experiencias comunitarias 
(Cariño Trujillo, 2020; Méndez, 2020; Flores López, 
2018). Las etnografías feministas comunitarias han 
contribuido a la deconstrucción del racismo dentro de 
la propia disciplina, mientras sus teorizaciones y po - 
siciones políticas han estado atravesadas por dobles  
y triples desafíos epistemológicos: descolonizar, despa-
triarcalizar y desheteronormativizar el conocimiento. 

Con ese horizonte, el trabajo de Susana Flores López 
(2018), joven antropóloga feminista triqui, resulta 
fundamental con relación a las formas de producción 
de conocimiento, debido a que su investigación modifi-
ca la idea dominante de la antropología feminista de  
que “lo personal es político”, para pasar a “lo personal 
y lo comunitario es político”. La misma autora con-
sidera que la “autoetnografía feminista comunitaria” 

requiere el reconocimiento: 1) del lugar que tiene como 
antropóloga en la academia, 2) del punto de vista co- 
munitario como mujer triqui de Oaxaca y 3) de las 
implicaciones que como feminista puede generar en 
la investigación. 

Por su parte, el trabajo de Carmen Cariño, origen 
ñuu savi y campesino, activista y feminista decolonial, 
recupera las discusiones y debates del feminismo 
decolonial sobre la “colonialidad del saber”, que se 
refiere a la sujeción a los conocimientos occidentales y 
su imposición como conocimiento científico, así como  
los vínculos en la construcción científica de la “colo-
nialidad del género” (Lugones, 2008). Carmen Ca-
riño (2020) se posiciona como parte de las mujeres 
indígenas que han llegado a las universidades en los 
últimos años y que constituyen una generación de 
mujeres que aportan reflexiones epistémicas entre la 
academia y las luchas de sus pueblos y comunidades 
en la defensa de las tierras-territorio-vida. Su trabajo 
remarca la pertenencia y su lugar de enunciación en 
cuanto elementos fundamentales en la construcción 
de conocimiento decolonial, feminista y anticapitalista 
por la defensa de la vida y de la tierra. Hasta aquí he 
expuesto una de las figuras de cuerda que nos ayudan 
a especular y tejer otros modos de hacer­producir jun­
txs. A continuación, introduciré otra de esas redes de 
hilos que se han ido tejiendo semiótico-materialmente.
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El pensamiento transfeminista 
en antropología

A partir de la denuncia de los asesinatos de mujeres 
en el caso “Campo Algodonero” en Ciudad Juárez en 
1993, y de la tipificación del delito de feminicidio en el 
Código Penal Federal en 2012, la violencia de género 
contra las mujeres en México ha sido condenada más 
frecuentemente en el espacio público. El concepto teó - 
rico de feminicidio, elaborado por antropólogas femi-
nistas (Russell y Harmes, 2006; Lagarde, 2008) causó 
un impacto profundo en los códigos penales de los 
distintos estados de la república mexicana y constituyó 
una herramienta importante para enfatizar y conde - 
nar los crímenes de odio que cometen homicidas contra 
niñas y mujeres, así como para denunciar la construc-
ción sociocultural e histórica de los imaginarios domi-
nantes que producen violencia contra las mujeres. 

A pesar de los logros en el terreno jurídico y de la 
intensificación de las protestas feministas, México 
ocupa aún el segundo lugar en América Latina en este 
tipo de crímenes de odio y en la actualidad se calculan 
13 asesinatos de mujeres por día, de los cuales cuatro 
son de mujeres trans,5 y es en este contexto que se 
formulan diálogos, traducciones y conceptualizaciones 
transfeministas como formas de “resentir lo queer en 
América Latina” (Anzaldúa, 1987; Falconí, Castellanos 
y Viteri, 2014).

El pensamiento transfeminista se escucha con más 
fuerza en los años noventa en el contexto anglosajón 
(Stone y Borstein, 1991), en el Estado español (Solá y 
Urko, 2013) y en México (Valencia, 2013). El pensa-
miento transfeminista se moviliza en un entorno de vio - 
lencias sexogenéricas, de sexismo, misoginia, racismo, 
homofobia, heteronormatividad y transfobia, por lo que  
se convierte en un movilizador teórico y político desde 
las intersecciones entre género, etnia y clase social, 
que irrumpe en la crítica feminista como una forma 
de contestación radical a la categoría homogeneizante 
y universalizante mujer (entendida por el feminismo 
occidental dominante como sinónimo de mujer blanca, 
formada, de clase media, heterosexual, judeocristia-
na, etcétera) y, por tanto, permite pensar y ampliar 

las maneras rígidas del sujeto del feminismo. Los 
transfeminismos, también heterogéneos, llegaron para 
sumarse a las múltiples prácticas del pensar y del ha-
cer feminista, no para cerrarse, sino para seguir com - 
pletando, y anudarse a algunas de las figuras y luchas 
que ya existían, reutilizando las hilachas y a veces 
deshilachando los imaginarios rígidos del género, la 
sexualidad, los cuerpos, las especies compañeras, et - 
cétera. 

El pensamiento transfeminista es una postura y un 
posicionamiento fuerte, que retoma ideas de los femi-
nismos marxistas, anticapitalistas, antirracistas, ne - 
gros, poscoloniales, decoloniales, lesbofeministas, 
queer, cuir, intersex, tullidxs, feminismos críticos del 
antropocentrismo, comuntarios, antiextractivistas, es-
peculativos, fabulativos, de ciencia fícción (sf), entre 
otros. Este pensamiento recoge prácticas del pensar 
decolonial feminista y entiende el patriarcado desde  
la “colonialidad del género” (Lugones, 2008) y la (hetero)
colonialidad (Rojas Miranda, 2021) y sirve no sólo para 
bordar la variedad de construcciones de “ser mujer”, 
“ser varón” o “ser lo que sea que seamos”, sino también 
para desenredar y deshilachar los imaginarios domi-
nantes. Así, los transfeminismos han legado diveros 
aprendizajes, análisis y estrategias para transformar 
las injusticias y todo tipo de violencias que afectan  
a las comunidades, a las especies y a la tierra.6 

Según Patricia Castañeda, “la heterosexualidad ha 
sido un problema a investigar” (Castañeda, 2018: 22). 
De igual modo, a partir de los años noventa (s. xx), 
en México han aparecido más a menudo etnografías 
y trabajos que tratan temas sobre heterosexualidad, 
homosexualidad, subjetividades lésbicas, diversidad 
sexual, disidencias de género, sexualidades afrodias-
póricas, cuerpos en transición, identidades no bina-
rias, así como luchas por la justicia sexual (Alfarache 
Lorenzo, 2003; Valencia, 2013; Lía García, en Leibold, 
2015; Castro Apreza, 2016; Gómez, 2004 y 2016;  
Pons, 2016; Mitjans, 2020). Estas etnografías (muchas 
veces experimentales) tienen cada vez más vigencia en 
los análisis antropológicos y en los feminismos como 
herramientas para enfrentar espacios académicos y 
de lucha donde la ficción de la superioridad masculi-

5 En febrero del 2015, una reforma legislativa al Código Civil y de Procedimentos Civiles fue promulgada en la Ciudad de 
México, lo que modificó la norma aprobada en 2008 que posibilitaba, a través de un juicio especial, el cambio de nombre y 
género en el acta de nacimiento. Este hecho contribuyó a comenzar con un proceso de despatologización, pero sobre todo 
de desjudicialización del cambio del género registral y del nombre. Aunque no existe una legislación federal, los tratados 
internacionales en materia de discriminación por elección de género son aplicables y la transfobia está tipificada como un 
delito desde 2014.

6 Aunque muchas de estas miradas no son exclusivas del pensamiento transfeminista, ya que en la disciplina existen  
corrientes anticoloniales, antiextractivistas, anticapitalistas, entre otras, las intersecciones que plantea así como el abor-
daje de problemáticas derivadas del etnocentrismo, del racismo, de los regímenes cisheteronormativos, etcétera, y cómo  
afectan en particular a ciertas personas y comunidades, es quizá una especificidad de la clave transfeminista.
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na, blanca, heterosexual y cisgénero acapara toda la 
autoridad epistémica. 

Para Marilyn Strathern (2018), la antropología es 
“el estudio de relaciones con relaciones, una especie 
de compromiso enormemente consecuente, capaz de 
alterar mente y cuerpo” (en Haraway, 2019: 65). En 
ese sentido, y en relación con otra de las figuras de 
cuerdas, si pudieramos especular una antropología 
transfeminista en México consistiría en estudiar, 
fabular, imaginar y cambiar la historia, aprender a 
narrarla de otra manera y construir otros géneros, 
sexualidades, así como otras formas de relacionarnos 
con la tierra, los ríos, las montañas, las piedras, el 
aire, las especies compañeras y otros mundos posibles 
y vivibles. Según Lia García (La Novia Sirena), teórica 
trans desde el cuerpo y desde los afectos, “los trans-
feminismos son radicales porque van a la raíz”, y en 
antropología contribuyen a deconstruir radicalmente 
algunas ideas. A continuación expondré algunas de 
estas prácticas de pensamiento que ayudan a repensar 
la antropología feminista, la antropología en general, 
pero también las luchas feministas y la vida. 

Subjetividades y sujeto 
de la etnografía transfeminista

Las epistemologías feministas nos han enseñado lo 
importante que es romper con esa separación estric-
ta que ha existido entre “sujeto de investigación” y 
“sujeto cognoscible”, ya que “la intersubjetividad re-
quiere intercambiar posiciones de acuerdo con el mo - 
mento particular del diálogo sostenido por ambas 
partes” (Castañeda Salgado, 2010: 224). Si para la 
etnografía feminista las mujeres son el sujeto privile-
giado de las investigaciones (Harding, 1991), para la 
etnografía transfeminista las personas que no caben 
dentro de las formas heteronormativas y binaristas 
(personas trans, géneros no-fluidos, identidades no he - 
teronormativas, disidencias sexuales indígenas y  
afrodescendientes, antzwinik, winikantz, anzilón, mu­
xhe, biza´ah, binizaa’, tullidas, lesbotransfeministas, 
multitudes queer,7 cuir, entre muchas otras), serían los 
sujetos con quienes lxs investigadorxs tendrían que 
generar diálogos. Al compartir experiencias semejantes 
y haber pasado por situaciones similares, las inves-

tigadoras incrementarían su “objetividad” (Harding, 
1991), pues estarían entrelazadas y anudadas con 
los mundos que investigan.

Antropología desde la perspectiva 
de las vidas lesbianas, no­heteronormativas 
y no­binaristas

¿Hacer antropología desde la perspectiva de la vida 
de las lesbianas, personas no-heteronormativas y no- 
binarias cambia el modo de construir conocimiento? ¿La  
lucha política de las lesbianas ha sido generadora 
de conocimiento en la historia de la antropología? A 
partir de los años setenta en México, la antropología 
de la mujer permitió concebir a las lesbianas como  
sujetos culturales, pero también como sujetos de 
investigación. Esto resultó una ruptura significativa 
en el sentido de que antes la disciplina tenía una 
visión clásica en la que no había un reconocimiento 
sobre la propia condición e identidad de quienes in - 
vestigan. 

Para algunas epistemólogas feministas como San-
dra Harding (1991), el punto de vista de las vidas de 
las lesbianas contribuye con ciertas mejoras al pensa-
miento filosófico, antropológico y feminista: 1) Desde 
el punto de vista de las lesbianas se puede observar 
a la mujer en relación con otra mujer –o al menos no 
sólo en relación con los varones y la familia–. 2) El 
enfoque de las lesbianas nos permite ver e imaginar 
comunidades que no necesitan o quieren socializar con 
varones. 3) Además, este punto de vista revela que la 
mujer (heterosexual) no nace, sino que se hace. 4) Esta  
perspectiva se centra en la sexualidad femenina y en 
aquella que es construida por las propias mujeres.  
5) Esta posición revela el vínculo que existe entre la 
opresión de las mujeres y la opresión de las sexuali-
dades disidentes. 6) También sugiere que la lesbiana es  
una figura central en los discursos masculinos en vir-
tud de su ausencia (1991: 253-264). Además, también 
expone cómo las vidas de las lesbianas han sido deva-
luadas y descuidadas como temas de investigación 
científica y como generadoras de evidencia para o en 
contra de ciertas demandas de conocimiento (Harding, 
1991: 264). En México, la investigación de Ángela Alfa-
rache Lorenzo (2003) resulta paradigmática, debido a 
que es uno de los pocos trabajos de antropología femi-

7 El trabajo de Sayak Valencia invita a reflexionar sobre estrategias para superar las subjetividades de la “masculinidad 
tóxi ca” que produce el “capitalismo gore”. Según la misma autora, los sujetos del transfeminismo son las multitudes queer 
que pueden hacer frente a estas masculinidades tóxicas a través de “la materialización performativa”, para “desarro llar 
agenciamientos g-locales” y “hacer frente a las causas y consecuencias de la violencia física”, que se ha reducido al fenó-
meno mediático, donde la forma de evidenciar el problema se limita a la batalla por la audiencia y la economía, dejando 
atrás el verdadero problema de la producción y reproducción de la violencia contra las mujeres, así como de otros sujetos 
(Valencia, 2013: 112-113).
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nista que señala la importancia de los vínculos entre 
producción de conocimiento e identidades lésbicas.

La perspectiva desde la vida de las personas no- 
heteronormativas y no-binarias puede revelar las for-
mas distorsionadas sobre el sexo y el género que se 
han producido incluso en los escritos feministas, tal 
como veremos más adelante. Hacer análisis científi-
cos desde la perspectiva de las vidas lesbianas, no- 
heteronormativas y no-binarias significa mostrar las 
tendencias causales subyacentes que la perspectiva 
de las vidas heterosexuales invisibiliza y, por tanto, 
aumentar la objetividad en la investigación antropoló-
gica. Por consiguiente, se abren otras posibilidades y 
formas no-binarias y no-heteronormativas de escribir.

El sexo no es binario, ni es igual a biología

Una de las cuestiones que el pensamiento transfeminis-
ta ha contribuido a desmontar es esa idea dominante 
de que “género” y “sexo” son categorías opuestas. En 
tal virtud, en los estudios médicos y en las teorías 
antropológicas dominantes, se ha ubicado “sexo” en 
la dimensión biológica y “género” como construcción 
sociocultural, debido a que “todavía se asume que el 
sexo es binario y fácilmente determinable a través de 
análisis biológicos” (Lugones, 2008: 84.) No obstante, 
las pensadoras transfeministas han contribuido a  
deconstruir la idea del determinismo biológico, porque 
consideran que tanto “género” como “sexo” son parte 
de la ideología binarista de género y una invención 
colonial y occidentalocéntrica (Oyewùmí, 2007 [1997]; 
Lugones, 2008). 

Las políticas de control de “sexo” son a los imagina-
rios cisgeneristas lo que las políticas de control de “raza” 
son a los imaginarios coloniales racistas. Oyèrónké 
Oyewùmí (2007) ha explicado que “durante siglos  
la idea de que la biología es destino –o mejor aún, que 
el destino es biológico– ha sido esencial en el pensa-
miento occidental” (2007: 37). En esa misma línea, el 
pensamiento transfeminista ha puesto en cuestión las 
nociones de sexo y raza como dimensiones biológicas, 
ya que ambas fueron construidas e impuestas como 
naturales, como parte de las políticas de control de 
las poblaciones colonizadas para generar así “zonas 
de lo humano” y “zonas de lo no-humano”.8 Sin em-
bargo, ambas son construcciones socioculturales. Ha 
sido necesario romper con las nociones cartesianas 
de los dualismos cuerpo/mente, naturaleza/cultura, 

ya que la historia dominante nos ha relatado que 
“hombre” es a “mente” y a “cultura” lo que la “mujer” 
es a “cuerpo” y “naturaleza”, y “mujeres, primitivos, 
judíos, africanos, pobres y toda persona calificada con 
la etiqueta ‘diferente’, en diversas épocas históricas, se 
consideró como encarnada, dominada por el instinto 
y la afectividad, ajena a la razón. Eran la Otredad y la 
alteridad es un cuerpo” (Oyewùmí, 2007: 40).

Por otro lado, los transfeminismos nos han invitado 
a repensar algo tan aparentemente “obvio” como qué  
significa “ser varón” o “ser mujer” y han señalado 
que declarar que existen únicamente dos géneros  
y dos sexos puede resultar impreciso. La referencia a 
dos géneros (hombre-mujer) y dos sexos (masculino- 
femenino) contribuye a esencializar diferencias, di-
cotomías y reforzar asimetrías, pues obliga a la corres-
pondencia sexo/género. María Lugones explica que 
estas formas binaristas y dicotómicas contribuyen a “la 
colonialidad del género” que ha operado en una gran 
parte de la población mundial que no encaja prolija-
mente dentro de las categorías sexuales en las que no 
hay lugar para la ambigüedad (2008: 84). En particular 
explica cómo esta opresión colonial ha operado sobre 
las personas intersex, quienes frecuentemente han 
sido forzadxs a adecuaciones binaristas del “sexo” a 
través de cirugías y tratamientos hormonales.

Deconstruir la noción universalizante 
y homogeneizadora de la experiencia 
de “ser mujer”

Existen discusiones dentro de las antropologías fe-
ministas sobre qué significa ser mujer y quién puede 
llegar a serlo. El pensamiento terf (por sus siglas en 
inglés Trans Exclusionary Radical Feminist) ha tenido 
presencia en México, ha permeado en los feminismos 
académicos y existen algunas teóricas y activistas  
del movimiento lésbico que suscriben la idea de “sexo- 
biológico”, por lo que no reconocen la experiencia de 
las “mujeres trans”. 

No obstante, la idea de que existe un “sexo-biológico” 
por naturaleza reproduce nociones homogeneizantes 
y monolíticas de pensar a las “mujeres”, y reafirma la 
idea dominante de “raza-biológica”, lo que resulta un 
enorme problema, debido a que en las sociedades pos-
coloniales contemporáneas, como es el caso de México, 
la diversidad de formas de entender dicha experiencia 
es amplia e interseccional entre raza, clase, género y 

8 Naturalizar las diferencias sexuales es otro producto del uso moderno de la ciencia que Quijano subraya para el caso de 
la “raza” (cit. en Lugones, 2008: 86). Lugones se pregunta cómo la presencia de diferencias sexuales (de forma, tamaño, 
color, etcétera) entre las personas sirvió y sirve aún para la explotación colonial (2008: 86).
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sexualidad (mujeres indígenas diversas, ants, nigulha, 
sihuatl, afrodescendientes, lesbianas, mujeres trans, 
personas intersex, mestizas, cismujeres, heterosexua-
les, sujetos diversos), así como de personas que no se 
sujetan a identidades binaristas (antzwinik, winikantz, 
anzilón, muxhe, biza´ah, binizaa’, migrantes lesbianas 
y no-binarixs, trans afrodiasporicxs, two spirits, hijras, 
omeggid, etcétera). Por ello, es necesario “considerar 
los cambios que la colonización trajo, para entender el 
alcance de la organización del ‘sexo’ y el ‘género’ bajo  
el colonialismo y al interior del capitalismo global  
y eurocentrado” (Lugones, 2008: 85). 

Descolonizar las narrativas de “género”

Para Julieta Paredes (2008), pensadora aymara, los 
entronques patriarcales (sociedad patriarcal precolonial 
y patriarcado occidental) han sido el principio organiza-
dor de la vida. Por su parte, Segato (2013), antropóloga 
feminista, considera que, antes de la colonización, en 
las sociedades colonizadas existía un patriarcado de 
baja intensidad y que con el proceso de colonización 
se conformó un patriarcado de alta intensidad. 

Para Oyèrónké Oyewùmí (2007), el “género” no era 
el principio organizador en la sociedad yoruba antes 
de la colonización occidental. Este argumento “nos 
muestra que el alcance del sistema de género impuesto 
a través del colonialismo abarca la subordinación de 
las hembras en todos los aspectos de la vida” (Lu-
gones, 2008: 86). En esa misma línea, Aura Cumes 
(2019), antropóloga maya-kackchiquel, propone que 
“el patriarcado no fue un sistema que rigió la vida de 
los pueblos mayas en la Antigüedad, pero los cambios 
y la dinámica de las mismas sociedades fueron posi-
bilitando formas de subordinación de las mujeres, que  
pudieron dar o no lugar a un patriarcado, pero este 
proceso es irrumpido por la violencia colonial que al-
tera las dinámicas internas de la vida de los pueblos 
mayas” (Aura Cumes, 2019: 306).

En ese sentido, cuando se asume que las socieda-
des poscoloniales (aymara, quechua, yoruba, maya, 
zapoteca, cree, navajo, ojibwe, etcétera) incluían an-
tes de la Colonia el principio de organización social 
de género, posiblemente se reincida en la lógica de 
dominación occidental sobre su manera de entender 
el mundo; una dominación que es facilitada por el 
dominio histórico-estructural de Occidente, debido a 
que la única certeza es el “patriarcado colonial” y el 
“colonialismo patriarcal” (Cumes, 2019: 306). 

El pensamiento transfeminista en antropología en 
México, que se configura a través de distintos hilos y 
crea distintas figuras, está deconstruyendo los imagi-
narios coloniales y el proyecto nacional del mestizaje 
relacionado con la experiencia homogeneizante de 
“ser mujer” (blanca, urbana, burguesa, heterosexual, 
etcétera), en el que casi ninguna nos reconocemos, 
registrando y documentando la experiencia de otros 
sujetos del feminismo y ampliando formas más abier - 
tas de pensar la sexualidad (no necesariamente a 
partir de la traducción anglosajona queer que, en oca-
siones, resulta descontextualizada e inentendible en  
el contexto mexicano, sino con expresiones más lo-
calizadas).

Etnografías feministas 
no­heteronormativas

En México, algunas etnografías feministas, centradas 
en sociedades poscoloniales no-heteronormativas, han 
aparecido en la última década. En la tesis “Guenda-
ranadxii: la comunidad muxhe del Istmo de Tehuan-
tepec y las relaciones erótico afectivas”, de Amaranta 
Gómez Regalado (2016), primera antropóloga muxhe 
en obtener un título profesional y una de las antro-
pólogas feministas no-heteronormativas más visibles 
en el espacio público nacional e internacional, anali - 
za las relaciones erótico-afectivas de las muxhes en las 
comunidades zapotecas de Juchitán, en el Istmo de 
Tehuantepec, Oaxaca. Para Gómez Regalado “muxhe 
proviene de la palabra mujer de la lengua española del 
siglo xvi, mujer, muller, muxhe” (2004: 199). Este tér - 
mino, acompañado de un pronombre neutro, se pue-
de referir a un tercer espacio, que arropa a múltiples 
identidades, por ejemplo, las personas que nacen asig - 
nadas como “varón” y crecen con “identidades gené-
ricas femeninas” (Gómez Regalado, 2016).

El trabajo de Gómez Regalado (2004 y 2016) consti-
tuye una apuesta por la recuperación de experiencias 
sexogénericas atravesadas por identidades culturales 
diversas, que desbordan las formas binaristas y hetero-
normativas, así como los pronombres binaristas del es-
pañol (él o ella).9 Su trabajo es un ejemplo de etnografía 
feminista interseccional sobre experiencias de dobles 
y triples identidades que se cruzan por género, etnia,  
sexualidad, lengua, etcétera. Como muxhe, zapote - 
ca, femenina, mujer, feminista con diversidad fun-
cional, Amaranta Gómez Regalado (2004) rehace la 
historia de su propia comunidad. Además, Amaranta 

9 No existe “elle” o “ello” aunque en las comunidades transfeministas estos pronombres son muy usados y sumamente 
variados.
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Gómez, primera muxhe registrada como candidata  
electoral con una identidad trans en México, ha apor-
tado a la antropología análisis sobre la participación  
sociopolítica de la comunidad muxhe desde la aca-
demia, pero también desde el activismo y desde los  
procesos de organización comunitaria, y ha dado a su  
trabajo de investigación una orientación pública.

Por su parte, Lukas Avendaño (2015, 2017 y 2018), 
antropólogx muxhe, ha desarrollado un trabajo de 
autoetnografía feminista experimental, combinando 
poesía, performance, drag, así como distintas formas 
artísticas y gramáticas. Para Avendaño (2017), “el 
performance es un ensayo antropológico” y “la an- 
tropología es la reflexión que existe detrás de toda pie-
za”. Detrás de obras como “Réquiem para un alcara-
ván”, Avendaño (2017) autorrepresenta “la muxeidad” 
a través de herramientas antropológicas como el diario 
de campo, la observación participante, y la performan­
ce. “Detrás de toda pieza en escena hay construcción, 
análisis y reflexión social” (Avendaño, 2017). 

Lukas Avendaño (2018) critica cómo la antropo-
logía clásica se dedicó a investigar al “otro”; a obser-
var a “los estudiados, los mirados, los exóticos”; a  
crear museos que exotizaban, almacenaban objetos e 
incluso exponían a personas que consideraban “raras”, 
a manera de circos. Por eso, para Lukas, a través de 
la performance es posible hacer autoetnografía para 
observarse y “hablar por nosotrxs mismxs” (Avenda-
ño, 2018). 

Las etnografías feministas actuales en México no 
pretenden la objetividad y la neutralidad de la antro-
pología clásica, que buscaba deconstruir y criticar el 
sentido común, sino más bien partir de la subjetivi dad 
para poder investigar desde el “siento-creo-pienso” 
(Avendaño, 2018). 

Bruno Avendaño, hermano de Lu kas, desapareció en 
2018. Lukas ha denunciado esta desaparición, que es 
la experiencia de muchas personas que buscan a sus 
hermanas y hermanos en México, y con esto su trabajo 
también adopta un carácter de antropología pública. 
Para Lukas, el cuerpo es la “muestra de la transver-
satilidad” que “es la posibilidad de la mutabilidad y la 
performática constante en la que distintos cuerpos se 
encuentran y forman comunidad” (Avendaño, 2018). 
En las comunidades “los muxhe bordadores se ponen 
a hacer nudos para que otras identidades o maripo-
sas puedan ser posibles, un conjunto de mariposas 
utópicas” (Avendaño, 2015). 

Las figuras de cuerdas de las antropologías fe-
ministas y descolonizantes que he atado hasta aquí  
se estrechan y no se cierran a un solo hilo, sino que se 
sostienen en múltiples tramas, a veces también se des - 
hacen por sí solas, cambian de forma y aprovechan 
otras cuerdas para sujetarse entre sí.

Compromisos 
de las nuevas generaciones 
y reflexiones finales

En México, el 8 de marzo de 2020, miles de feministas 
salieron a las calles para denunciar un modelo político 
y económico que se expande sobre la base del terror y  
del dolor de tantos asesinatos atroces de mujeres,  
y exigir un alto a la violencia sexual, feminicida, a las 
políticas conservadoras y antifeministas, que penali - 
zan el aborto, patologizan la homosexualidad y la tran-
sexualidad, entre otras muchas situaciones. 

En este contexto, las epistemologías feministas son  
todavía consideradas ideologías políticas, adoctrina-
mientos y métodos inexactos, por las fuerzas conser-
vadoras epistémicas, y sus críticas no terminan de 
afianzarse lo suficiente en las comunidades científicas. 
Si el sexismo y el etnocentrismo han sido brillantemente 
señalados por las críticas feministas en las teorías y 
en las exigencias de pertenencia a la academia y mé-
rito en las comunidades científicas, la lesbofobia, la  
homofobia, la transfobia, el racismo y el clasismo y 
sus efectos en los campos científicos constituyen aún 
un desafío.

Las antropologías feministas en México han creado 
figuras de cuerdas que hacen aportes importantes para  
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el registro y recuperación de los procesos de las orga-
nizaciones de la sociedad civil y de mujeres indígenas 
y afrodescendientes en varias regiones de México y 
han tenido la singularidad de buscar una orienta-
ción pública de las investigaciones, debido a que sus  
prácticas transitan entre la antropología, los activis-
mos, la organización, la denuncia y las luchas por la 
defensa de la vida y de los territorios. 

Las etnografías feministas contemporáneas se en-
redan también con los estudios culturales, la teoría 
literaria, el cine y otros campos. Sin duda, muchas de 
las etnografías feministas actuales han recurrido a la  
interdisciplinariedad –(in)disciplinariedad– para re-
gistrar, documentar, analizar y transformar algunas 
problemáticas a las que nos enfrentamos hoy en día. 
Con más frecuencia, se utilizan las herramientas ex-
perimentales interdisciplinarias, interseccionales, de 
recuperación y colaboración intertextual/intersaber y 
modos alternativos de circulación de las investigacio­
nes de una forma más radical que libera y dispersa 
el conocimiento masivamente. Las etnografías femi­
nistas experimentales, que a veces no se llaman por 
ese nombre, utilizan la poesía, las novelas, el ensayo, 
las ficciones autobiográficas, el cuento, el teatro, las 
artes, la radio, el cine, los comics, los rezos, las re - 
des sociales, la perfomance, el drag y todos los testimo-
nios escritos por mujeres pluridiversas como un motor 
y movilizador teórico-político (Ruiz Trejo, 2016).

Si los sujetos de la etnografía feminista son las mu-
jeres, el pensamiento transfeminista nos permite pen-
sar en otras experiencias y sujetos pluridiversos, mas  
este reconocimiento es todavía una deuda pendiente 
de la antropología en general, pero también de algu - 
nas feministas. Se requieren diálogos intergeneraciones 
en los que, por un lado, las jóvenes reconozcamos los 
aportes de las generaciones anteriores, para entender 
cuáles han sido los aciertos y aprendizajes ante las 
prácticas del hacer y del pensar las urgencias, y cómo 
han respondido nuestras antecesoras. 

Por otro lado, es necesario que las compañeras  
de las generaciones que nos han antecedido conozcan 
y lean nuestros trabajos para entender cómo algunas 
de nosotras estamos reaccionando ante las emergen-
cias que nos aquejan y superar las ideas biologicistas 
del “sexo”, así como los estereotipos que asocian el 
pensamiento transfeminista con nociones cartesia-
nas e individualistas del “cuerpo” y lo disocian de las 
luchas de clase. 

Como hemos visto en este trabajo, las apuestas 
epistémico­político­corporales de antropólogas feminis-
tas de las nuevas generaciones se hilan desde otras 
formas de estar y de sentir, de hacer trabajo de campo 
y de vincularse con las personas. No sólo se trata de 

descolonizar el conocimiento, sino que también alude al 
proceso de producción para cuidar que no destruyan, 
ni arranquen las semillas. Las antropólogas feministas 
de las nuevas generaciones escuchan, crean y anudan 
alianzas alternativas para articular la defensa de los 
territorios vinculados con sus propias vidas y experien-
cias, lo que ha supuesto una conexión estrecha entre 
procesos personales, políticos y representacionales. 

En el contexto de recrudecimiento de la violencia 
generalizada, acoso, hostigamiento y violencia sexual, 
cada vez más visible y que afecta todos nuestros espa- 
cios, principalmente la realización del trabajo de cam-
po, tenemos el reto de “fortalecer el tejido social en un 
momento donde la apuesta es su debilitamiento, por 
muchas razones, no solamente por el clientelismo, sino 
por la lógica de la violencia y el autoritarismo en mu - 
chas regiones del país” (Berrio Palomo, 2016: 185). 

Por último, la pandemia, que no es una crisis actual, 
sino que tiene que ver con la crisis civilizatoria, hace 
más evidentes los problemas heredados de la larga 
duración y lo histórico-estructural (racismo, sexismo, 
clasismo, cisheteronormatividad, etcétera), e implica 
plantearnos nuevas formas de reencausar nuestra 
(in)disciplina, las problemáticas, las metodologías, 
así como desarrollar perspectivas críticas frente a la 
propia antropología y al feminismo hegemónico, a su - 
perar las guerras “epistemicoeticopolíticas” (Leyva, 
2019); a articularnos interdisciplinariamente con otros 
movimientos sociales más amplios a nivel global ante 
el extractivismo, las desapariciones y el feminicidio. 
Sólo en articulación y enredando las cuerdas podremos 
especular otros devenires posibles, futuros diferentes, 
crear otros mundos y cultivar otros parentescos para 
la antropología y la vida en México. 
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