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                      ВРЕМЯ ПРОБУЖДАЮЩИХСЯ НАРОДОВ

 ( Общественно – политическая мобилизация Индейской Америки

                               в конце 20 – начале 21 века )

 Сегодня трудно говорить о будущем, о том, каким оно будет, каким должно

 быть, потому что с появлением все новых глобальных  угроз, все с большей определенностью встает вопрос о том, а будет ли это будущее вообще. И в свете этого удивляет  и обнадеживает  то, что миллионы людей на планете не теряют уверенности в том, что у них есть исторические перспективы. Они убеждены, что человечество еще не реализовало до конца свой творческий потенциал и что в его реализации   не последняя роль будет принадлежать  так называемому « отсталому большинству» человечества, по выражению Арнольда Тойнби, к которому, наряду с древнейшими народами Африки, Юго-Восточной Азии и Океании, принадлежат и многотысячные массы коренного населения Латинской Америки. Одновременно с нарастающим   кризисом доминирующей техногенной цивилизации происходит столь же очевидное «пробуждение спящих народов», по выражению известного бразильского социолога Дарси Рибейру. Сыграв доминирующую роль на начальных этапах становления человека разумного, эти люди полны решимости сказать свое слово и на переходе к постистории,  когда может оказаться востребованным все еще присущее им отношение  к окружающему миру, их во многом стихийный, пронесенный через многие тысячелетия экологизм. Не исключено даже, в силу неумолимой диалектики бытия, что, пережив своих «открывателей», просветителей и угнетателей – европейцев, количество которых неумолимо сокращается, эти люди первоначальных времен – бушмены, папуасы, маори, американские индейцы, могут опять оказаться свободными хозяевами собственной земли, вольные жить во многом так, как им хочется – так, как они жили раньше, до появления белых. На это не перестает надеяться увеличивающееся несмотря ни на что коренное население Латинской Америки и все более определенно выражать свои надежды в многочисленных декларациях, манифестах, программных документах своих организаций, в требованиях массовых волнений        (движений), фактически восстаний, таких, как в Эквадоре в 1992 г. и в мексиканском Чиапасе в 1994 (5) г.

  Признавая всю сложность определения «индеец» (вплоть до последнего времени определяющим считался языковый критерий, а часть населения из соображений социального статуса отрекалась от своего индейского происхождения), к концу 20 века коренное население Латинской Америки насчитывало более 30 млн. человек. К этому следует добавить миллионы так называемых « индеанизированных»  метисов, сохраняющих характерные особенности  менталитета, многие  представления и обычаи  своих предков. Несмотря на несколько столетий неизбежной, а в ряде случаев насильственной и форсированной ассимиляции,  в настоящее время можно говорить о том, что целый ряд коренных народов Центральной и Южной Америки, такие, как майя, кечуа, аймара, племена империи ацтеков,   сохранили определяющие социо- культурные характеристики собственного мира. Это, прежде всего, относится к сельскому населению, общинному крестьянству в районах компактного проживания, которое как бы затаилось в состоянии гомеостаза, когда   их государственность была разрушена и самостоятельное развитие прервано. Теперь же, когда минули эти страшные пятьсот лет  (сакраментальное число пророческих книг майя), когда весь их прежний мир был словно бы «вывернут наизнанку», эти древние люди, появившиеся на американском континенте по меньшей мере 20, а то и больше тысяч лет назад, понемногу приходят в себя. Пережив  цивилизаторский террор европейцев, по существу, этноцид, они все более уверенно требуют «вернуть свое» - исконные земли, самоуправление, культурные традиции, и полны решимости добиться выполнения своих требований.

  Когда соприкасаешься с их миром, как исследователь и как путешественник, то поражаешься тому, насколько сохранились, даже неподалеку от вполне современных городов, базовые элементы их культуры – тип жилища, питание, одежда, народное искусство, сам взгляд на вещи, отношение  к собственному культурному наследию и к окружающему миру. Это особенно относится к племенам майя, что отмечают многие этнологи. Так, в селениях на мексисканском Юкатане, рядом с превращенными в музеи древними городами, Ушмалем или же Чичен – Ицей, большинство круглых или овальных хижин из местного тростника (их не назовешь домами) имеют почти те же самые размеры и  конструкцию,  что и  жилища , которые 500 тысяч лет назад сооружал на юге Франции, как считается, человек прямоходящий. Центральный опорный столб, крыша из пальмовых листьев,  гамаки сворачиваются на день,  к потолку подвешена какая-то утварь, сосуды из тыкв. Из «мебели» только два перевернутых деревянных ящика : на одном, рядом с небольшим очагом, хозяйка приготавливает неизменные тортильи из маиса, на другом  главное богатство майяской женщины – швейная  машинка «Зингер», вышивают все свободное время, и для себя, и на продажу. Эти прекрасные изделия, в том числе  европейского покроя блузки и длинные платья, -  для многих основной приработок. 

 Замужние деревенские жительницы, да и значительная часть горожанок – майя, ходят в традиционных упилях – нечто вроде сарафана или длинной прямой рубахи без рукавов, чуть ниже колен,  всегда белого или кремового цвета, богато расшитая кокетка и кайма по подолу. Занятые работой на подворье, женщины меняют упили неасколько раз на день. Вышивают крестиком вручную (такие вещи стоят дороже), но в основном на машинке. Цветы, листья, геометрические узоры, в основном сине – зелено – лиловая гамма, в унисон окружающему пейзажу. 

   Данью испанской моде, возможно, самых первых времен завоевания, является лиловый шарфик через плечо у замужних. Молодежь, конечно, стремится быть современными – девушки в коротких юбочках и кружевных обтягивающих кофточках, мужчины обычно в клечатных рубашках и только по праздникам можно  видеть на некоторых из них традиционную, с вышитой спиной, тоже белую длинную рубаху. У девушек из фольклорного ансамбля на головах веночки из искусственных цветов, как у украинок.

   Как и большинство других индейских народов, майя предпочитают традиционную пищу. Они не едят  молочных продуктов, колбас, консервов.  По возможности они предпочитают свое и свежее- на каждом подворье помидоры, бананы, еще какие – то местные овощи и фрукты,  поросята, индюшата, цыплята. Их многовековое меню – лепешки (тортильи) из маиса: кукурузу с вечера замачивают, перед приготовлением мелют при помощи небольших машинок вроде кофемолок ( не растирают  как в сторону на каменных терках – метате), добавляют воды, соли, немного извести – для волос и зубов. Эту массу хозяйка приготовляет в большой, наполовину  обрезанной тыкве, комочки теста руками  расправляет до нужной формы и размера  на железном листе и быстро выпекает, перевернув на другую сторону. Готовые тортильи складывает в другую такую же тыкву. К тортильям полагаются различные приправы в маленьких мисочках, вроде пиалок:  мелко нарезанная поросятина и курятина, пюре из фасоли, из семечек тыквы, какие - то подливки зеленого или красного цвета, и все с огромным количеством перца, так что европейцу лучше и не пробовать. Пить по-прежнему предпочитают какао, часто смешанное со сладкими фруктовыми соками.  Из европейской пищи майя с энтузиазмом переняли только мясо, жареную говядину, тем более что в здешних краях раньше  не было крупных животных, приходилось довольствоваться небольшими оленями, фазанами и броненосцами.

   Еще больше, чем к европейской еде, одежде и бытовым вещам (исключение делается только для велосипедов и иногда транзисторов, ради местной музыки), майя равнодушны к европейской культуре, при том, что они с успехом овладевают профессиями учителей, бухгалтеров и адвокатов. Хотя их дети в школе знакомятся не только с национальной мексиканской, но и испанской литературой, изучают английский язык, слушают европейскую музыку, создается впечатление, что все это скользит по поверхности их восприятия, не затрагивая душу. Майя  практически  не посещают оперу или театр, не испытывают интереса к европейской живописи. Они живут, повернувшись лицом в прошлое. Самое великое литературное произведение для них – это « Пополь-Вух. Книга совета», священная реликвия всех майя. Вполне современный человек,  член юкатанского парламента, будет с неиссякаемым энтузиазмом объяснять свежему человеку, новому слушателю, все разнообразие и тонкости архитектурного стиля древней Чичен – Ицы. Почтенные «мамы» в роскошно расшитых упилях торжественно высаживаются по воскресеньям из муниципальных автобусов в Ушмале, другом великолепном городе последнего царства майя, чтобы « посмотреть на славу своих предков». Родители привозят детей со всей округи, чтобы послушать вечером,  при свете прожекторов, сидя на одной из террас древнего храмового комплекса,  про дела былых времен – про то, как властитель одного майяского города похитил прямо со свадебного пира невесту другого царька и как из – за этого разгорелась многолетняя война.

 Единственное, в чем преобладает принесенное завоевателями и чему женщины майя отдаются всей душой, это многочисленные католические праздники,  когда в торжественной процессии они шествуют, разнаряженные, за ангелоподобной Девой Марией, в  новом бархатном,   ими же роскошно  расшитом платье, с торжественными песнопениями, как двигались когда-то их столь же религиозные предки к другим святыням и другим богам. Конечно, в более крупных городах живое присутствие прежней культуры не так ощутимо, как в деревнях и маленьких городках, где почти все жители – майя, однако и здесь она  все больше дает о себе знать в репертуаре фольклорных ассамблей и народных певцов.

    Еще больше видны традиции народной культуры у гватемальских майя, хотя здесь речь должна идти, прежде всего, о жизненном укладе, обычаях, поскольку в условиях  жесточайшей нищеты, угнетения и террора, длившихся десятилетиями, по существу, этноцида, людям было не до фольклорных ассамблей или национальных тканей и вышивок. Суровый мир этих, как будто бы позабытых Богом людей, встает из воспоминаний  Ригоберты Менчу Тум, записанных с ее слов канадской журналистской. С пяти лет собиравшая кофе на плантациях, дочь профсоюзных активистов и партизанская связная, Ригоберта получила Нобелевскую премию в 1992 г. как борец за права своего многострадального народа. Она вспоминает об их скудной пище – все из маиса, горные травы как приправа, цыпленок как роскошь, на праздники – томалес, своего рода клецки из того же маиса и все с той же томатно – перечной приправой.  Сами изготовляли себе немудрящую одежду, с детства учились ткать на старинных примитивных приспособлениях, до 15 лет Ригоберта  не знала, что такое утюг. Она вспоминает о том, как они справляли вместе праздники и свадьбы в общинном доме, украшенном дикорастущими цветами, или просто беседовали там по вечерам, когда выдавалось свободное время, пели и даже шутили – никому, кроме себя самих не нужные и не интересные, досадная помеха на пути либерального прогресса. Ригоберта получала из рук норвежского короля Харальда  свою Нобелевскую премию, одетая в традиционную цветистую одежду, на круглой смуглой головке с довольно – таки выпуклыми глазами - причудливо накрученный в виде тюрбана платок – кто знает, не такие ли тюрбаны были на головах у тех, неизвестно откуда прибывших людей, которые на рубеже старой и новой эры начали возводить культовые центры у гватемальского озера Петен - Ица.

  Если мы перенесемся в Анды, на перуанскую Сьерру или же боливийское Альтиплано, в районы компактного проживания индейцев кечуа и аймара, составлявших некогда большинство населения империи Инков, мы увидим во многом то же самое. Старинные грубые, нередко домотканные ткани тукуйо– яркими широкими полосами из натуральных красителей, добротные, нередко весьма дорогие пончо из шерсти ламы, пестрые вязаные шапочки с висячими ушами, красно – оранжево - коричневая гамма вышивок. Конечно, и здесь есть « подарок» европейцев –   шляпы - котелки, ведущие свое происхождение от элегантных шляпок испанских дам, теперь неизменный головной убор индейских женщин. То же самое и с едой: если уж не полнейшая нужда, то предпочитают свое, привычное и свежее : кролика или морскую свинку в горшочке с картофелем и приправами. Картофель и кукуруза, разных сортов и разного цвета, вареные, запеченные, поджаренные на жаровне. И, конечно же, чича – напиток богов, древнее пиво из маиса, то янтарное, то багровое.

   Индиада  Андского нагорья в своем большинстве скептически относится к  достижениям европейского технического прогресса, в том числе и к тракторам, считая, что они непоправимо калечат землю. Кажется,  если бы им вернули все их прежние земли и предоставили самим себе, они бы вернулись во многом к своей доколумбовой «технологии»,  неискоренимо убежденные в том, что с Пачамамой – Матерью –Землей надо обращаться в высшей степени  осторожно, ибо это – основа их жизни. Те, кто выступают от имени индейского крестьянства (например, в 80 – е гг. в перуанском журнале « Индейский народ» или же в гватемальской газете « Ишим» )  подчеркивают прежде всего экологизм традиционного хозяйствования и уклада, противопоставляя их самоубийственному техницизму европейцев. Эта тема была одной из главных на Второй континентальной встрече Социального форума Америки 2004 г.: индейские народы Абиа Йала (так называют свою горную страну эквадорские общинники)  - не господа земли, но ее дети, как все  другие живые существа, и  должны все вместе   охранять и беречь свою общую мать. 

     Коренное население Андского нагорья (особенно вблизи таких старинных  центров, как Куско, Пачакамак, Тиауанаку или Оруро) продолжает сохранять не только живую память о величии прошлого, но и мощную народную культуру  в самых различных ее проявлениях. Конечно, и здесь к ней примешано многое из привнесенного испанцами,  - это  видно  в одежде, ощутимо в музыке, фольклоре. Наиболее характерным примером такого синтеза являются карнавалы, приуроченные к католическим праздникам, но справляемые примерно в те же месяцы, когда праздновались  земледельческие празднества  при инках, например, знаменитый осенний карнавал в боливийском Оруро. Одетые в причудливые, дорогие и тяжелые, передаваемые из поколения в поколение  маски – святые, дьявол, испанцы, какие - то рогатые и клыкастые существа – дюжие коренастые мужики аймара из окрестных  селений ведут целыми днями свой довольно однообразный хоровод, под  заунывные звуки длинных труб – путуту и других индейских инструментов.  Кажется, что из европейских широко прижилась только гитара. Так танцевали по несколько дней подряд их предки, так танцуют и сейчас в некоторых горных селениях Перу, справляя такие старинные обряды , как, ангосай –  своеобразное коллективное моление о дожде во время затянувшейся засухи. На улицах перуанских городов звучат кечуанские напевы, в которых все более растворяются европейские элементы.  Возле восстановленных святилищ не только инкского времени, но еще более ранних справляются традиционные ритуалы. Идет своего рода  мировоззренческая и культурная реконкиста, «загнанная в подполье реальность взрывает фасад», как писал об этом еще в начале 20 в. немецкий философ и путешественник Г. Казерлинг, хотя и затрудняемая нищетой и по-прежнему фактическим бесправием индейского населения.

    Выход этих древних людей, «вневременных современников» (по мнению мексиканского исследователя М. Свадеша) населения последнего ледникового периода, на арену всемирной истории приходится на то время, когда внутри самой  западной цивилизации нарастает ощущение исчерпанности,  предчувствия надвигающейся катастрофы , крепнет стремление предотвратить ее на путях какого – то иного типа общественного бытия.

  Уже начиная с 60 – 70 – х годов 20 века европейские ученые и философы говорят о том, что человеческое сообщество вступает в наиболее критический период за все свое существование.  Положение представляется настолько серьезным, что целый ряд ученых  - А. Тойнби, теоретики Римского Клуба, российские исследователи Н. Н. Моисеев, В.Г. Горшков, Н.Ф. Реймерс, А.П. Федотов  ставят вопрос  не только  о принципиальных изменениях теперешнего мироустройства, а даже о том, быть человечеству вообще?  В одной из своих последних работ «Человек должен выбрать сам» (1975) А. Тойнби выдвигает как спасительную альтернативу «сельскую цивилизацию» умеренных потребностей, войти в которую будет легче именно «отсталому большинству» человечества, так как   уровень его жизни  зачастую ниже    самых умеренных потребностей. Это в полной мере относится и к коренному населению Латинской Америки.  Моисеев  выдвинул идею адаптационной цивилизации как своего рода возвращения к гомеостазу предыстории, с доминирующим принципом   интегрированности человека в природу. На необходимости приостановки  дальнейшего освоения природы и особенно Мирового океана, настаивает известный российский эколог В.Г. Горшков. Академик А. П. Федотов, отводя теперешнему миру не более 25 лет существования, видит в глобальном переходе к управляемому развитию  с экологическим императивом единственный и последний шанс для людей сохраниться.

  Ощущение  того, что   западная модель техногенной цивилизации  исчерпала себя и таит  угрозу общего уничтожения, было присуще уже с начала 20 века и целому ряду латиноамериканских мыслителей. Мексиканец Х. Васконселос, перуанцы А. Оррего и В.Р. Айя де ла Торре, отвергая западный путь развития,  также пытались разглядеть  контуры и будущего мира -   мира после господства европейцев.  Они верили в возможность совершенно другого типа общественного бытия, когда, в силу диалектики истории, будет востребовано многое из  социо - культурного наследия  индейских народов – то, в чем раньше видели  чуть ли не главное препятствие на пути прогресса по – европейски, провозглашаемого как обязательный для всех. 

 Характерные черты альтернативной модели были присущи уже с первой четверти 20 века  представлениям о «желаемом будущем» перуанских и боливийских индихенистов (хотя тогда вообще еще не было такой формулировки),  а затем, в 70 – 80 - е годы, теоретическим построениям самих индейских идеологов. Определяющим было  убеждение, что западный тип развития им не походит, что он чужд не только  коренному населению  Америки, но все больше проявляет свою  губительную для природы и всего остального человечества сущность. Идея совсем иного мира, где их народы займут, наконец, достойное место, оставаясь при этом сами собой, выходит на первый план в публикациях индейских авторов андских стран, Мексики и Гватемалы, в  манифестах и программных документах индейских  движений.                                        

  Стремление выработать собственную,  модель общественного бытия,   основанную во многом на все еще сохраняющихся доколумбовых традициях «аграрного коллективизма», особенно сильно проявилось в Боливии. В публикациях и выступлениях Фаусто Рейнаги, Сильвии Риверы Кусиканки,  Р. Конде Мамани, С. Йампара Варачи выдвигался «проект совсем иного мира», который должен прийти на смену исчерпавшему себя техногенному прогрессизму. Утверждение собственного «цивилизационного проекта» развивалось как  противопоставление двух диаметрально противоположных типов психологии, менталитета, способов взаимодействия с природой.     Идеям и представлениям  западного индустриализма индейские идеологи противопоставляют  собственную «философию жизни», «философию космической правды», обосновывающую, по существу, адаптационный характер общественного бытия. При этом они словно бы не замечали  (или же просто мало знали об этом), что европейское мышление так же меняется в сходном направлении и что в представлениях о «желаемом будущем» появляется все больше точек соприкосновения.

    Особенное неприятие у индейских теоретиков всегда вызывала концепция единства всемирно – исторического процесса и его поступательного характера. Этому они противопоставляли древнее представление о движущемся по кругу времени, о  цикличности истории и   неизбежном возвращении к уже бывшему когда-то. Отвергая  в принципе вопрос о различных стадиях развития, само понятие «народы-дети», они противопоставляли этому тезис о плюрализме цивилизаций, различия между которыми имеют не количественный, а качественный характер. Они призывали к возвращению в планетарном масштабе к  «унитарному» или же космическому мировидению,  на котором зиждилось социально – экологическое равновесие доколумбовых цивилизаций,  бесконечно ими теперь идеализируемых.  

  Одновременно усиливалось стремление  значительной части индейского населения, прежде всего общинников воплотить в реальность  выдвигаемые ими проекты альтернативного устройства на путях территориальной автономии и самоуправления. Это особенно проявилось в Боливии, Перу и Эквадоре, где индейская мобилизация имеет уже почти столетнюю историю. В последнее время, по мере определенного расширения демократических свобод и одновременно - наката неолиберализма не только на традиционный сектор, но на самые широкие слои населения, эти тенденции начинают проявляться в Мексике и Гватемале.  Повсеместно усиливается неприятие капиталистической  и тем более неолиберальной модели,   ощущение того, что этот тип общественного устройства себя исчерпал и что их собственное будущее, а, возможно, и будущее всего человечества – это  возвращение ко многому из того, что было до европейской экспансии.   Понимая невозможность изменить господствующую модель в масштабах всей страны, идеологи и лидеры боливийских и эквадорских движений  надеются на то, что им удастся в какой- то степени отсоединиться от нее, создать на своих автономных территориях, опираясь на общинные традиции, какие-то собственные экономические структуры, способные противостоять всемогуществу  рынка.

   Среди обоснований  собственного пути все чаще выдвигаются и аргументы экологического характера  - необходимость сохранять жизненное пространство как таковое. Это требование становится определяющим  для так называемых «лесных индейцев» бассейна Амазонии, исконным территориям которых, а, значит, и самому их существованию угрожают  программы экономического освоения. В ряде случаев это находит поддержку западно-европейских экологистов, как это было, например, на встрече индейских активистов, представителей правительства и предпринимателей от деревообрабатывающей промышленности в боливийском департаменте Бени в мае 1992 г. 

   Требования возрождения традиционных социо – культурных ценностей , « общинного социализма индейской нации» и даже доколумбовой государственности, стран Колльясуйю и Тауантисуйю, имели место в  целом ряде манифестов, программ и деклараций индейских конгрессов 70 –80 - х годов. Особенно это было характерно для боливийских и перуанских катаристов  - участников Движений имени Тупака Катари, легендарного борца против испанских завоевателей. В 1984 г. общинный лидер С. Йампара Варачи  выдвинул тезис о создании в Боливии  « крестьянского государства, независимого от национального государства». В начале 90 –х годов и в других индейских странах усилилось движение за  « общинную власть» и « крестьянскую экономику», противостоящую  неолиберальному рынку. В Эквадоре  объединение Экуарунари и Конфедерация индейских национальностей,   также поддержанные западными экологистами, усилили борьбу за территориальную автономию, которая позволила бы индейскому крестьянству реализовать свой « альтернативный проект». В 1989 г. был принят проект Закона об индейских национальностях, предусматривающий восстановление общинных земель, а также ту или иную форму территориальной автономии. Однако  правительство не спешило с принятием закона – ответом стали беспрецедентные по размаху выступления крестьян сьерры в июне 1990г. Символическое название  восстания - Инти Райми, так назывался один из главных праздников инков, содержало в себе его главную цель и надежду, как принято считать, совершенно утопическую, - вернуть былое, свои исконные земли, самоуправление и традиционный аграрно – коллективистский уклад. Восставшие требовали признания общинного землевладения, языка кечуа как государственного, возмещения экономического ущерба от деятельности нефтяных компаний и в конечном счете – не только территориальной, но и политической автономии. Президент Р. Борхес, приехавший вместе с иерархами католической церкви  фактически уговаривать восставших, обвинил их руководителей в том, что они хотят создать параллельное государство на территории, принадлежащей всем эквадорцам, хотя индейцы сьерры составляют только третью часть населения. В ответ было выдвинуто требование отделить им третью часть страны.

 Хотя напряжение в индейских районах было как будто бы снято, борьба продолжалась все 90 – годы и продолжается. В 2000 г. заявило о себе Движение Пачакути – Новая страна, ставящее своей целью восстановление « исторической идентичности» и стремящееся проводить своих людей во властные структуры различных уровней. Спустя  десять лет после Инти Райми индейский вожак Ауки Титуана заявлял следующее: «Нам нужны свои территории, для того,  чтобы мы могли жить коллективно». 

  С установлением  в 80 е гг. гражданского мира в Гватемале  здесь  также активизировались индейско – крестьянские объединения и  стал выходить на первый план тезис о самоопределении, за которым стояло не только стремление сохранить  культурно – этническую идентичность, но и  неприятие всей системы капитализма, тем более в его неолиберальном варианте.  Комитет крестьянского единства и другие индейские организации (а  майя в этой стране составляют большинство населения) усилили борьбу за землю и самоуправление.   Здесь также заявили о себе сторонники «индейской альтернативы», ставящие под сомнение необходимость индустриализации индейских стран. Как и в Боливии, они опирались на идейную, социологическую и финансовую поддержку   экологически ориентированных кругов Западной Европы, чьи долгосрочные цели, на наш взгляд, отвечают интересам обще планетарного выживания: «замораживание» промышленного развития в тех районах земли, где это можно еще сделать, чтобы  сохранить хоть какой-то экологический резерв.

 В  Мексике официальная концепция единой местной нации,  многолетняя деятельность аккутурационных центров, все еще сохраняющиеся надежды  индейского крестьянства на конституционное осуществление своих прав на землю и самоуправление долгое время делали как бы ненужными самостоятельные организации и активные действия. Однако и здесь в 70-80 - е годы усиливается движение за возрождение общин, гарантию индейских территорий при осуществлении тех или иных проектов общенационльного развития, все большую притягательность обретают идеи автономии, максимального отсоединения от государства, не обеспечивающего жизненные интересы этногрупп.

 Особенно напряженная обстановка сложилась к середине 90 – гг. в штате Чьяпас, с преобладающим населением майя,  в наибольше степени сохранившим свои социо- культурные традиции и в то же время страдающим от малоземелья и нищеты. Обострению ситуации способствовало  наступление на земли общин мексиканских и инстранных корпораций в связи с  начавшейся разработкой месторождений самородной серы, нефти и газа на перешейке Теуантепек, а также в свете грандиозных планов строительства современных автострад и портов исконных территориях майя. Многие общинники были вынуждены отступать в сельву, восстанавливая старинные заброшенные участки. Другие начали перебираться в города, пополняя ряды маргиналов, или даже в другие районы страны.

   Организацию нарастающего сопротивления чьяпасских майя, не оставивших и спустя пятьсот лет надежду когда – нибудь освободиться от европейских поработителей,  взяла на себя так называемая сапатитская армия национального освобождения. Ядро ее составила индо-местисская интеллигенция во главе с субкоманданте Маркосом, объявившем себя одним из лидеров всемирного антиглобалистского движения. В программе « новых сапатистов» надежды на «великий черный передел», вдохновлявших во времена Мексиканской революции начала 20 века последователей крестьянского вожака Э. Сапаты, сочетались  с идеей альтернативной цивилизации нового типа. Основными требованиями сапатистов, поддержанных   крестьянскими массами, были гарантия неотчуждаемости индейских земель и отказ от неолиберальной модели.

 Восстание началось 1 января 1994 г., поводом послужило присоединение Мексики к Договору о свободной орговле со США и Канадой.  Детонатором выступления послужил также фильм «Дочь Пумы» - о Ригоберте Менчу Тум, о страданиях гватемальских майя в ужасные годы «замирения». Начали само захваты земель, бегство помещиков, столкновения с полицией и военными. Однако федеральные власти Мексики предпочли, в значительной степени под давлением общественности,  переговоры с восставшими . Им обещали удовлетворить в обозримой перспективе их требования о гарантии общинных земель, самоуправлении, фактически автономии, уважении их культуры и обычаев, было подписано соответствующее соглашение, которое власти, под давлением крупных землевладельцев, не спешили выполнять.

 Новый этап борьбы начался в 2000 г., когда в приходом к власти Партии национальной действия, в которой многие мексиканцы видели альтернативу неолиберализму, было объявлено о новой политике в отношении не только восставших чьяпассцев, но и всех индейских народов. Третий национальный индейский конгресс 2001 г. высказался за « мирное национальное восстание» в поддержку сапатистов и за освобождение  их задержанных активистов. Восставшие крестьяне, часть из которых получила землю, разошлись по своим общинам. Успех сапатистов явился катализатором массовых выступлений конца 90 –х годов в Боливии, Перу, Эквадоре, некоторых районах Колумбии и Чили.

 Идеологи восстания, и прежде всего Маркос, из « подполья» Лакандонского леса продолжали выступать с заявлениями о том, что их цель – освобождение латиноамериканских народов от удавки неолиберализма. Сапатизм, в котором многие видят авангард освободительной борьбы коренного населения Америки, продолжает оставаться значимым сегментом   антиглобалистского движения. 

    Надежды на своего рода реконкисту проявились со всей определенностью перед «юбилеем»  - пятисотлетием открытия Америки, который отказалось отмечать коренное население. Надежды на уже недалекое возрождение вызвали к жизни старые мифы: об Инке, который  вернется вновь к своему народу и восстановит их прежний мир, или же о  «божестве переворачивающегося времени» Пачакути, с приходом которого рухнет этот враждебный индейцам порядок вещей и возвратится прежний. Индейские движения становились  значимым сегментом общественно – политической картины своих стран, однако к концу 90 – х годов  наметился определенный спад их активности, связанный с изменением геополитической  обстановки, общим упадком  левых, антиимпериалистических  сил , а с также с поистине свирепым накатом неолиберализма . 

  В то же время нарастающая необходимость сопротивляться новому наступлению на « неперспективный» традиционный сектор, возникновение даже таких небывалых  угроз, как приватизация воды (например, в  боливийской долине Кочабамба) обусловила  оживление индейского движения  в первые же годы нового века, способствовала  преодолению былых изоляционистских тенденций.

   Теперь индейские объединения и их лидеры видят себя, прежде всего, частью общего сопротивления трудящихся и неимущих. Они надеются, что их требования будут удовлетворены, если удастся добиться  реализации, хотя бы в основном, таких  программных документов, как «Альтернативы для Америки», выработанные в результате континентальных встреч 1998 и 2001 годов. Все больше осознавая, что с неолиберальной глобализацией становятся неосуществимыми  отдельные проекты национального развития, не говоря уже об автономиях,  что началось, быть может,  окончательное наступление на их земли и природные ресурсы, индейцы Латинской Америки  включаются в общую борьбу. Так, в  2002 году они активно участвовали  в кампании  против установления зоны свободной торговли со США. Их представители участвуют в работе  американского Социального форума, который многие рассматривают как Интернационал нашего времени. Нивелированию культурного многообразия, сопутствующего глобализации под эгидой США, индейские активисты противопоставляют сосуществование всех цивилизаций и культур,  «этически невыносимому мировому беспорядку» - действительно новый мировой порядок, основанный на равенстве и уважении прав всех народов земли.

     Появляются  новые лидеры, и среди них на первом плане женщины, такие, как Бланка Чанкосо ( Эквадор), один из секретарей Социального форума, или же Нисия Мальдонадо ( Венесуэла), страстно отстаивающие право своих народов  жить по собственному усмотрению на собственной земле. Их главные требования - многонациональное государство, децентрализация политико – административных структур,  укрепление «крестьянской экономики».   В связи с этим выдвигается идея превратить индейские движения в своеобразную форму самоуправления.

    Все более настойчивым и актуальным становится требование самим распоряжаться природными ресурсами на своих территориях.  Участники индейских форумов настаивают на выплате   «экологической ренты», которую  индустриальные страны должны выплачивать  странам Юга за эксплуатацию ресурсов, за  ухудшение климата на планете и общий ущерб природной среде. Это требование разделяют и представители экологически ориентированной  общественности Европы, так, уже упоминаемый  ранее академик  А.П.Федотов даже разработал методику исчисления такой ренты.

   Несмотря на нарастание напряженности на планете, прежде всего из – за империализма США,  индейские активисты полны решимости отстаивать свой «альтернативный проект», основанный на    «космическом» видении мира и мудрости предков, хотя бы уже потому, что в рамках возобладавшего в настоящее время проекта им, как и другим  «отсталым народам», вообще не отводится места. В возвращении   к гармонии с природой, к образу жизни традиционных цивилизаций  индейские идеологи  и раньше видели единственную возможность  для человечества сохраниться на планете, теперь они надеются на это как на действенный  способ борьбы с неолиберализмом,  его преодоления на путях окончательного отказа от ложных перспектив «догоняющего развития». 

    В Декларации Конференции по устойчивому развитию в Рио – де- Жанейро в 1992 году и в Конвенция о биологическом разнообразии    индейцы увидели еще одно подтверждение правильности своей позиции, что способствовало усилению экологизма их программных документов. Поскольку, по их мнению, условия для  биологического разнообразия сохраняются в Латинской Америке главным образом на территориях коренных  племен, прежде всего Амазонии,  их представители должны привлекаться к активному участию в осуществлении соответствующих программ.

  Наиболее существенными достижениями своей борьбы последних десятилетий сами индейские лидеры считают появление специальных разделов о правах индейцев в обновленных конституциях Венесуэлы, Эквадора и Перу, а также вхождение представителей коренного населения во властные и другие официальные структуры. Это присутствие индейских делегатов в Национальной комиссии  андских стран  при президенте А. Толедо в Перу, два индейских министра в правительстве Лусио Гутьереса в Боливии, и даже в Гватемале было выдвинуто предложение о вице – президенте майя.  И вот последний крупнейший успех – избрание  Эво Моралеса президентом Боливии, индейца,  намеренного идти по стопам     Ф. Кастро и У. Чавеса и заявившего, что станет ночным кошмаром для США.

   Представители индейских организаций активно  участвуют в начинаниях антиглобалистов. Они считают, что  обостряющееся противостояние «золотого миллиарда», по крайней мере, его империалистической верхушки, и так называемого  «отсталого большинства человечества» входит в  решающую фазу, и  не исключено, что это будет последнее сражение за саму возможность жить для всех. 

  Несмотря на изменение геополитической ситуации в неблагоприятную для Юга сторону, несмотря на усиливающиеся социал – дарвинистские тенденции в странах «золотого миллиарда»,  индейцы Латинской Америки не теряют надежды на то, что именно они, как и другие древние народы,   могут оказаться в авангарде общепланетарного движения к новому, более стабильному и справедливому миру. Так, на Второй континентальной встрече индейских народов Америки в июле 2004 г.   Бланка Чанкосо известный эквадорский лидер, секретарь Социального форума Америки, еще раз повторила высказываемый ею и раньше тезис о том,  что индейские народы – это народы будущего, что их время непременно наступит и что они полны решимости бороться за это до конца.

