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Presentacion

Elpresentelibroretnelasaportaciones madsimportantes delos participantes
al Congreso Internacional Patrimonio, territorio y buen vivir, celebrado en
San Cristébal de Las Casas, Chiapas, durante los dias 25,26 y 27 de agosto de
2015. Elevento contd conla participacién de mds de cincuentainvestigadores
y académicos de: Universidad Intercultural de Chiapas (UNICH), Universidad
Auténoma de Chiapas (UNACH), Universidad de Ciencias y Artes de Chiapas
(UNICACH), Universidad Auténoma Metropolitana (UAM), Universidad
Nacional Auténoma de México (UNAM), Universidad Auténoma de
Chapingo (UACh, Chiapas), Universidad Auténoma de Tlaxcala (UAT),
Centro de Investigaciones y Estudios Superiores en Antropologia Social
(CIESAS Sureste), Colegio de la Frontera Sur (ECOSUR), Universidad de la
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Republica de Uruguay, entre otras instituciones académicas de México y
América Latina.

Durante el evento se rindid homenaje al destacado antropdlogo
Salomdén Nahmad vy Sittdn, investigador del CIESAS-Pacifico Sur, por sus
mas de cincuenta afios de investigacion en el campo de la antropologia y de
las ciencias sociales. El Dr. Miguel Sdnchez Alvarez destacd, en su discurso
al homenajeado, que “Su propuesta tedrica y metodoldgica se basa en el
respeto, en el derecho de reconocimiento de los pueblos originarios de
Méxicoyde Latinoamérica. Concibe que laantropologia aplicadamediantela
organizacidny la participacion de las sociedades y de los pueblos originarios
es una de las vias por la cual se puede contar con una nacidn justa, basada
en su riqueza cultural, linglistica asi como en las diversas posibilidades de
generar ciencia y tecnologia propias”.

El libro estd estructurado en torno a tres ejes fundamentales: patrimonio
biocultural, territorio y cultura, y buen vivir. Los ejes temdticos abordados
son sumamente importantes porque el pais cuenta, en su vasto territorio,
con una gran diversidad bioldgica y cultural asi como con una significativa
riqueza natural y minera que alberga productos utiles para la industria y
el comercio; sin embargo actualmente se estda efectuando un despojo
sistematico de dicha riqueza lo cual tiene implicaciones mas alld pues como
consecuencia se destruye también las perspectivas culturales autdctonas.
De ahfila urgencia de reflexionar sobre nuevos paradigmas que contribuyan
a la revitalizacién de nuestra agdnica civilizacién. El “buen vivir” como
horizonte civilizatorio, centrado en la bldsqueda de la armonia social y
en nexos mas simétricos con la naturaleza, trascendiendo las relaciones
econdmicas capitalistas, parecen ser un buen camino para la busqueda de
un nuevo orden social que permita la subsistencia del hombre y las diversas
especies del planeta.

El primer eje del libro, patrimonio biocultural, consta de cuatro
capitulos, uno titulado “Los seres sobrenaturales de Tapalapa, Chiapas. Una
aproximacidn al patrimonio biocultural zoque”; en el texto, Sulvaran, Avila
y Escobar nos muestran una aproximacion al patrimonio biocultural zoque
a través de las explicaciones que tienen los tsuni pdndan sobre la existencia
de seres sobrenaturales en Tapalapa y el rol que juegan entre la poblacién.
Sefialan que estos seres alcanzan en su mayoria el rango de divinidad y nos
indican que estamos ubicados culturalmente ante un universo fantastico
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que tiene que ver mas con el control social, por ejemplo, las personas que
transitan solas por la milpa o que andan a deshoras en la noche pueden
encontrarse con estos seres mitoldgicos y sufrir diversas enfermedades, de
ahi que la comunidad haga un llamado para que sus miembros observen
las normas socialmente establecidas y se respete en todo momento a la
madre Tierra. El escrito tiene como trasfondo tedrico estudios subalternos
y cuyo principal objetivo es abrir la posibilidad de escuchar las voces
silenciadas desde la episteme hegemdnica para dar paso al conocimiento
de la diversidad cultural. Los autores, siguiendo al autor Santos (2008),
argumentan que deberiamos pasar de una epistemologia de la ceguera
a una epistemologia de la vision que haga posible un efectivo didlogo de
saberes entre occidente y los sistemas de conocimiento de los pueblos que
ahora habitan México.

El segundo capitulo “Estudio de las representaciones sociales en contextos
interculturales. El patrimonio biocultural en los discursos narrativos” de
Horita y Santiago postulan que el campo ambiental es un espacio de lo social
complejo donde interacttian visiones del mundo, discursos y teorias en
tensidn constante por la definicién y atribucién de sentido de lo que seria
la conducta humana deseable en un medio ambiente ideal. Dan cuenta de
que la variedad de contenidos discursivos han generado la indefinicidn y
manipulacién de estos significados a favor de intereses politicos y econdmicos
que enmascaran o invisibilizan conocimientos y valores que, desde lo local,
constituyen el patrimonio biocultural de los pueblos.

Los autores argumentan que los estudios de las representaciones
sociales circulantes en contextos interculturales permiten un acercamiento
critico a las practicas sociales siendo explicadas desde las diferentes
concepciones de medio ambiente y paradigmas epistemolégicos que las
sustentan. Reconocen también la importancia que los relatos y tradiciéon
oral tienen en las culturas originarias y plantean la incorporacién del analisis
de relatos como una estrategia de indagacién para identificar cudles son
las representaciones sociales de lo ambiental en relacién con las matrices
socio-culturales de pertenencia.

El tercer capitulo “Patrimonio biocultural, desarrollo y buen vivir”,
propone una serie de reflexiones sobre el papel que juegan la cultura y el
patrimonio biocultural en la visidn occidental del desarrollo y en la nocidn
de “buen vivir” de Pincemin quien plantea que la historia del desarrollo ha
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estado marcada por una concepcién economicista que se ha impuesto a
los paises del tercer mundo sin tomar en cuenta lo biocultural y poniendo
en riesgo la sobrevivencia del planeta. Frente a una civilizaciéon centrada
en el capital se encuentra un atisbo en un nuevo proyecto encontrado en
la concepcidn del buen vivir de los pueblos originarios de América Latina
ya que tienen una percepcién colectiva de lo social, conciben al hombre
profundamente entrelazado con la naturaleza y se esfuerzan en convivir
armoniosamente entre siy con el medio ambiente.

En el cuarto capitulo “Cinco carnavales zoques: unaimpresién fotografica”,
Newell da a conocer de manera graficay escrita los elementos principales de
cinco carnavales zoques que fueron registrados en Chiapas durante el mes
de febrero de 2015 mediante el proyecto etnografico “Carnaval zoque: la
naturaleza presente en la tradicién y modernidad en Chiapas” de CONACyT
y la Facultad de Humanidades de la Universidad de Ciencias y Artes de
Chiapas. Este trabajo fue presentado durante el congreso como exposicién
fotografica, aqui se pretende capturar la misma esencia: resaltar los valores
de patrimonio, buen vivir y territorio que saltan a la vista por su evidente
presencia y tan importantes en el estado de Chiapas, mds adn cuando se
viven tiempos tan complejos marcados por la conflictividad social. Se puede
considerar al carnaval zoque como patrimonio tangible e intangible creados
a lo largo de los afios por la gente sufipé (gente bonita) de la regidn,
quienes han vivido bien en sus territorios ancestrales. El ensayo abarca los
pueblos de Pokyomé (Copainald), Shahuipac (San Fernando), Ocozocoautla
de Espinosa, Coyatoc (Tuxtla Gutiérrez) y Copoya.

La segunda parte del libro, es decir el segundo eje, territorio y cultura,
estd integrado por cinco capitulos. En el primero, “Entre la conservacién y
el extractivismo en las dreas naturales protegidas de Chiapas”, a cargo de
Luna, Rosset y Avila, se discute acerca de la conservacién mediante la figura
de Areas Naturales Protegidas en Chiapas en el contexto de una politica
de desarrollo basada en el extractivismo. El capitulo busca responder la
siguiente pregunta: ;de qué modo se ha construido el espacio en Chiapas?
Plantean que a partir de un analisis geo-histdrico se pueden dar pautas para
entender los procesos que han configurado el espacio y la sociedad en este
territorio, a la par de que se pueden identificar elementos que ayudan a
entender los intereses detras de los proyectos actuales y futuros del estado.
Debido a la amplitud del tema los autores acotan el trabajo a la articulacion
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de proyectos de desarrollo extractivistas en zonas de conservacién,
especificamente el caso de la Reserva de la Biosfera de Montes Azules y El
Triunfo.

En el segundo “Enclaves mall: mercantilizacion del mundo y degradacidon
de los derechos econdmicos, sociales, culturales y ambientales”,
Gonzales afirma que el mercado contempordneo presenta dos tendencias
interrelacionadas: una cultural que sefiala el ascenso hacia un nuevo
conservadurismo social y otra econdmica que plantea un modelo de
acumulaciéon que se define por el despojo, la desposesién y por un
desarrollo centrado en el extractivismo. El cruce de ambas establece
estilos de vida excluyentes que definen enclaves habitacionales, turisticos,
de transito y orientados principalmente al consumo, cuya construccién y
mantenimiento supone, como elemento sine qua non de su viabilidad, la
violacidon permanente de los derechos econdmicos, sociales, culturales y
ambientales. El texto propone elementos para avanzar en esta discusién y
apunta hacia la necesidad de abundar en el tema de cara a las obligaciones
del Estado frente a la disyuntiva que se le presenta entre comportarse como
un gerente para el mercado o como un verdadero protector de derechos.

El tercero “Analisis local de los cambios en las practicas milperas en la
comunidad el Mash, Oxchuc, Chiapas”, Gdmez, Santiz y Molina-Nery sostienen
que la milpa es el sistema de produccién que mejor representa a los pueblos
étnicos ya que forma parte fundamental de su alimentacién. En el caso del
municipio de Oxchuc los sistemas agricolas tienen bajos rendimientos por lo
que las familias dependen de las transferencias oficiales y de los subsidios
gubernamentales que aportan mas de la mitad del ingreso familiar.

Los autores estudian la comunidad el Mash, perteneciente al municipio
de Oxchug, con la finalidad de analizar los cambios en el sistema milpa y
los factores que los han provocado. La metodologia que utilizaron fue la
investigacion etnografica para examinar los modos de vida de un grupo
de individuos a través de la observacidon y la descripcion de lo que hacen,
su comportamiento e interaccidon entre si. Como resultado del anadlisis se
identificaron los principales factores de cambio en el sistema milpa: religidn,
migracion, tipo de suelo, vias de comunicacién, apoyos gubernamentales,
disminucidn de la superficie cultivable, tenencia de la tierra y deslinde de
parcelas. Los cambios observados: desuso de la roza, tumba y quema,
abandono de ritos y fiestas tradicionales, desinterés en la siembra de milpa
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debido a los bajos rendimientos, uso de agroquimicos para la fertilizacién del
maiz y de herbicidas para facilitar las limpias y otras labores dentro del cultivo.

En el cuarto “Lamilpa como eje articulador de la pedagogiaintercultural”,
Goémez presenta una experiencia pedagdgica que realizé con estudiantes
de primer semestre de la licenciatura en Lengua y cultura de la Universidad
Intercultural de Chiapas (UNICH), como parte de la asignatura Diversidad
bioldgica y cultural, impartida en el segundo semestre de 2012. Con
una metodologia disefiada para el curso, se orienté a los estudiantes a
comprender el concepto de diversidad biocultural y aplicarlo al estudio de
su realidad como integrantes de pueblos indigenas de Chiapas.

El resultado fue la identificacién de mds de 300 palabras que se utilizan
en las lenguas de los pueblos originarios para describir el sistema agricola
tradicional milpa, esto permite proponer que en el aprendizaje de la educaciéon
intercultural se debe valorar el conocimiento previo de los estudiantes,
en este caso el conocimiento agricola adquirido en casa desde la primera
infancia y practicado en cada ciclo agricola. En otro sentido el autor también
observa que los programas gubernamentales de fomento a la produccién
agricola reducen el vocabulario sélo a las palabras “produccién, cosecha,
comercializacién”, mientras que los campesinos tradicionales utilizan cientos
de palabras derivadas de la agricultura tradicional. Concluye que si se utiliza el
sistema tradicional milpa como eje articulador para la educacién intercultural
es muy factible que los estudiantes comprendan los contenidos del plan de
estudios y correlacionen los debates tedricos con su realidad social.

El quinto “Educacién publica para nifios jornaleros migrantesy el abordaje
del conocimiento desde la cotidianidad infantil”’, Solis y Pérez observan
cémo al interior de una educacién institucional en donde se atiende a
grupos de nifios jornaleros migrantes surgen dindmicas de ensefianza-
aprendizaje que revierten la rigidez del sistema escolarizado, demostrando
asi la importancia de generar diversas estrategias para abordar los
conocimientos basicos partiendo del tipo de poblacién y sus circunstancias.
Una de estas estrategias es emplear las experiencias cotidianas de los
alumnos y vincularlas con sus aprendizajes escolares, a esta prdctica se le
[lama disefio didactico con enfoque colaborativo y sus bases tienen lugar
en la experiencia individual, familiar, étnica y migratoria, adquiridas todas
ellas en las interacciones cotidianas de las nifias y nifios que trabajan como
jornaleros migrantes con sus familias.
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El tercer eje, buen vivir, consta de cinco capitulos. En el primero,
“Acercamiento metodoldgico al estudio de las economias no-capitalistas:
la economia de las ausencias y la economia de las emergencias en un
horizonte civilizatorio hacia el buen vivir”, Martinez-Avila plantea que el
mundo occidental experimenta un contexto histérico de urgencia societal
que yuxtapone distintas areas las cuales conforman nuestra cotidianeidad.
Esto implica la existencia de un cuestionamiento radical al proyecto
civilizatorio de la modernidad que, en palabras de Echeverria, representa
una crisis del ethos que dio lugar al capitalismo, el cual ha logrado, desde la
perspectiva de Quijano, la reproduccién de estructuras histdricas globales
que desembocan en una colonialidad del poder.

En este sentido el capitulo traza un didlogo con tres autores de la vertiente
critica latinoamericana (Bolivar Echeverria, Anibal Quijano y Boaventura de
Sousa Santos) para abonar a la discusidn tedrica-metodoldgica sobre nuestro
acontecer global, particularizando en las potencialidades de las experiencias
econdmicas que promueven conocimientos y practicas divergentes a la
acumulacidon del capital, es decir, el estudio de economias no-capitalistas.
El autor, en un contexto de transicion paradigmatica, propone ampliar el
horizonte de inteligibilidades econémicas dando visibilidad y posibilidad a
los ejercicios que buscan la satisfaccion de las necesidades sociales como
objetivo primario.

Para ello, toma como base la Epistemologia del Sur trabajada por
Boaventura de Sousa Santos a través de la traspolacién de sus principios
metodoldgicos: la economia de las ausencias (para visibilizar aquellos
proyectos y experiencias disponibles) y la economia de las emergencias (que
repara en aquellos proyectos con potencialidad de concrecién) orientados
hacia la reproduccién de una vida digna categorizada en nuestro entorno
latinoamericano como “buen vivir” .

El segundo “El buen vivir como horizonte: disputas territoriales, economias
solidarias y procesos descoloniales en Chiapas, México”, Avila analiza los
procesos de expansidongeograficaque ha puesto enmarchael sistema capitalista
y como esto viene provocando un conjunto de reconfiguraciones espaciales y
territoriales que tienden a impactar en la vida indigena y campesina; ademas
como las comunidades campesinas buscan resistir con diversas estrategias
a la dindmica capitalista fomentado el uso de otra economia, esencialmente
solidaria, que permite la reproduccién de su vida.
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El autor visualiza cdmo la filosofia del buen vivir de los pueblos indigenas
de Chiapas se constituye en un horizonte de construccion de otras
racionalidades econdmicas y sociales que no han sido vistas por la mirada
colonial y que se encuentran presentes en el territorio maya del sureste
mexicano. El buen vivir, lekil kuxlejal, para los pueblos tseltales y tsotsiles
y jlekilaltik para los tojolabales es expresidn de su manera de concebir las
relaciones socialesy el mundo delanaturaleza; en su praxis es la construccién
de otro modo de vida que se opone basicamente a la mercantilizacion de la
vida y de la tierra.

En el tercero, “Busqueda de alternativas para la teoria de la accién y
el logro del bienestar o el buen vivir sobre la base de una evolucién social
multilineal”, elautor Nahmad argumenta que el modelo capitalista individual
y el capitalismo de estado o comunismo buscan impulsar sociedades
altamente industrializadas que apoyen la cultura del hombre consumista
y depredador del medio ambiente. Este sistema crea pobreza y concentra
la riqueza. Frente a esta perspectiva de desarrollo, el texto presenta como
alternativa el “buen vivir” que plantea la construccién de una sociedad mds
justa y menos desigual. En este sentido sugiere tomar de todos los pueblos
del mundo las bases éticas que permiten la cohesidn social y la participacion
activa en la vida en sociedad. Retoma del evolucionismo multilineal la
necesidad de considerar los procesos que han hecho de cada sociedad
lo que son ahora. Es necesario considerar el aspecto de la produccién y
la vida econdmica de cualquier sociedad o comunidad para constatar las
posibilidades de una vida mejor o, de ser posible, detonarla.

En el cuarto “Politicas publicas para el desarrollo territorial buen vivir.
Regién Fronteriza Sierra de Mariscal de Chiapas”, Escobar y Sulvaran
explican que la organizacién comunitaria es la base y sustento de la
busqueda del equilibrio del concepto de comunidad, entendiendo ésto
como la entidad o institucién comunitaria que representa al conjunto de
personas que persiguen fines comunes, también se comprende como el
factor de estabilidad de la poblacién que depende del uso de los recursos
naturales, aprovechados racionalmente, con respeto y relacién inteligente
con la naturaleza.

Los autores plantean que los pueblos originarios de América siguen
manteniendo vigentes sus valores, costumbres, tradiciones, formas de
organizaciéon y produccién en sociedad. Ellos han venido desplegando
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el conocimiento sobre el paradigma del “buen vivir” como nueva opcidén
del desarrollo basandose en el fortalecimiento de la cohesién social y
la busqueda del bienestar comun, es decir, la utopia de una vida mejor
compartiendo en la comunidad la solucién equilibrada de los problemas
comunes, buscando el bienestar de toda la poblacién, lo cual requiere de
la participacidon y acuerdo razonado para el cumplimiento de objetivos y
metas comunes. En este punto los autores explican que las comunidades
tienen cdédigos y normas que rigen el desempefio de sus procesos, muchos
ya sustentados ahora en la Constitucion y Leyes Reglamentarias de algunos
paises y que han pasado a formar parte importante del proceso de disefio
de las politicas publicas; mas allda de su trascendencia juridica pasan a ser
parte sustancial de un proyecto politico de vida comun elaborado por los
propios actores.

En el quinto “Tijpani: una experiencia en la construccidn de subjetividades
cooperativas y la busqueda de la solidaridad como ldgica de actuacién
en la reproduccidn social de la vida”, Valadez y Mendoza plantean que las
cooperativas son experiencias de vida y de trabajo que, a través de sus
relaciones sociales y colectivas, articulan procesos de interaccién organica
entre los seres humanos, la naturaleza y la tecnologia. Para ellos una
cooperativa representa la posibilidad de incidir en los diferentes dmbitos
econdmicos para satisfacer necesidades comunes, esto es, que desde la
organizacion de la vida colectiva generan practicas productivas y formas
sociales no mercantiles que buscan garantizar el sustento de las necesidades
sentidas de quienes la integran. En el caso de la Cooperativa T'ijpani sefialan
que, a lo largo de sus ocho afios de vida, ademas de ser un grupo productor
de alimentos han buscado establecer acuerdos bdsicos de reproduccidn
econdmica y de cuidados entre socios y todos los que han participado en
ella, de formatos que ademas de ser espacios de reproduccidn social, que
representan la posibilidad de resolver parte de la base material, también han
logrado integrarse a nuevos procesos de construccion social y humana en
donde lo significativo es el vinculo social y afectivo.

En este sentido, la construccién de subjetividades cooperativas es el
desafio que representan los espacios de reproduccion social y colectiva
en el co-hacer y con-vivir, entregdndose a la relacién con los demds para
encontrarse a si mismo, para co-nacer con el otro. La organizacion de las
sociedades humanas signadas por la solidaridad es otra de las Idgicas de
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actuaciéon que busca desarrollar alternativas en un mercado capitalista
emancipando las l8gicas de actuacién establecidas por éste y en donde el
punto de partida es la aceptacion reciproca de individuos como entes, es
decir, como sujetos colectivos.

El propdsito del escrito es doble: compartir las experiencias de T’ijpani
como una actividad de organizacidn colectiva de vida y de trabajo asi como
presentar la posibilidad de una contribucidn a partir de los aprendizajes
sobre la construccidn de alternativas orientadas al buen vivir.

Los diversos capitulos que integran el libro tienen trasfondos tedricos
criticos como la perspectiva decolonial, la Epistemologia del Sur y el
paradigma del “buen vivir” como estilo de vida. En este sentido los autores
presentan reflexiones en torno al patrimonio biocultural, territorio y
buen vivir con una mirada puesta en el sur y desde el sur. Espero que los
planteamientos esbozados a lo largo de la obra contribuyan a un debate
epistemoldgico en torno a los temas nodales que nos preocupan y ocupan
a los investigadores y académicos de América Latina.

José Luis Sulvardn Lépez



Homenaje al
Dr. Salomén Nahmad y Sittén,
profesor investigador del CIESAS,
Pacifico Sur

Miguel Sdnchez Alvarez

Hoy, 25 de agosto de 2015, es un gran honor para mi dirigir estas palabras
que surgen desde mi corazén y mi mente para homenajear al muk’ta bankilal
(tsotsil), al gran hermano mayor, el antropdlogo Salomén Nahmad y Sittén
por su incansable labor en el campo de la antropologia mexicana, por su
teorizacidn en las ciencias sociales y su accidn social para procurar el buen
vivir de la sociedad mexicana y de los pueblos originarios de México y de
Latinoamérica.

1 Salomén Nahmad y Sittén es uno de los antropdlogos mexicanos mds importantes
enlaactualidad, se hadedicado al quehacerantropoldgicoyalas politicas indigenistas



20 PATRIMONIO, TERRITORIO Y BUEN VIVIR

Por eso, el dia de hoy, la Universidad Intercultural de Chiapas, a través
del Cuerpo académico Patrimonio, territorio y desarrollo en la frontera
sur de México, en el marco del Primer Congreso Internacional del mismo
nombre, los profesores investigadores que lo integramos y todos los colegas
e instituciones organizadoras aqui reunidas, le expresamos al Dr. Salomén
Nahmad nuestro reconocimiento por su incansable trabajo en el campo de
la antropologia.

Hoy le decimos a usted que la palabra ich’el ta muk’ en el idioma tsotsil
significa tomar en grande, tomar de gran importancia o dignificar al ser
humano mayor, no sélo por su edad, tamafo y jerarquia académica, sino por
su pensamiento, conocimiento, critica, accién y participacion social, todo
esto acompanado de sabiduria y ética humana para procurar el lekil kuxlejal
o buen vivir de la sociedad mexicana. Estas son las caracteristicas que usted
ha reunido y que durante su larga trayectoria ha cumplido como persona
honorable que se ha comprometido a servir en la nacion mexicana a los
pueblos originarios de México.

Reconocemos su incansable trabajo en la antropologia mexicana critica y
propositiva, desde sus fundamentos tedricos-conceptuales y metodolégicos,
como ciencia que generara conocimientos, hasta una antropologia aplicada?
que permite resolver los grandes problemas nacionales en el corto, mediano
y largo plazo.

en México, primero como discipulo de grandes maestros como Roberto Weitlaner,
Juan Comas, Ricardo Pozas, después, analizando diversos proyectos de desarrollo,
teorias y conceptualizaciones; ha participado en los primeros congresos de las
tematicas antes mencionadas, ha colaborado en diversos espacios como el Instituto
Nacional Indigenista (INI) o la Secretaria de Educacién Publica (SEP), ha realizado
trabajos con Alfonso Caso, Julio de la Fuente, Gonzalo Aguirre Beltran y Angel
Palerm, entre otros; también ha apoyado en la resolucién de conflictos interétnicos
en Nicaragua y en Chiapas a partir del levantamiento armado del Ejército Zapatista
de Liberacién Nacional (EZLN) y, sobre todo, ha realizado propuestas en favor del
desarrollo e inclusién de las comunidades indigenas (Nahdn, en Nahmad, 2014: 19-
29).

2 Entre sus trabajos mads recientes de antropologia aplicada, etnodesarrollo y
autogestion destacan La antropologia aplicada en México. Ensayos y reflexiones 'y
Sociedad nacional, etnicidad e indigenismo.
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Su propuesta tedrica y metodoldgica se basa en el respeto, en el derecho
de reconocimiento de los pueblos originarios de México y de Latinoamérica;
concibe que la antropologia aplicada trabajando junto con la organizacién y
la participacidon de los gobiernos, las sociedades y de los pueblos originarios,
es una de las vias por la cual se puede contar con una nacién justa integrando
toda la riqueza cultural, linglistica y en las formas de generar ciencia y
tecnologia propia.

Como autor prolifico de libros, capitulos de libros y articulos cientificos ha
planteado el enfoque tedrico de autogestidn y etnodesarrollo de los pueblos
originarios y campesinos de México y Latinoamérica, aspecto que coadyuva
al entendimiento y a la resolucién de problemas sobre el territorio, cultura,
lengua, salud, educacidn, vivienda, infraestructura, produccién agropecuaria,
forestal, vias de comunicacién y medio ambiente. Siempre cargado de un
pensamiento humanista buscando evitar la marginacién y discriminacién de
los pueblos originarios de México y de los paises de América latina.

Muk’ta bankilal, gran hermano mayor, Dr. Salomén Nahmad, usted siempre
estd con la idea de que la nacién mexicana multicultural debe caminar en
igualdad de condiciones; en sus propias palabras ha enfatizado que:

México se reconoce como un pais multicultural y étnicamente diverso, que
supone necesariamente transitar hacia una realidad en la que las diferentes
culturas puedan relacionarse entre ellas mismas como pares. Supone eliminar
toda forma de discriminacidn, prejuicio y racismo contra los integrantes de
culturas diferentes y minoritarias que comparten el territorio. Implica la
participacidn equitativa de todos los pueblos indigenas en los procesos
econdmicos, sociales, culturales y politicos de la nacién. Requiere que
los mexicanos nos reconozcamos como diversos y comprendamos que el
hecho de vivir en un pais multicultural nos enriquece como personas y como
colectividad (Nahmad, 2009).

Estas palabras suyas no sdlo han sido discursos sino que las ha puesto en
accion mediante la antropologia aplicada buscamos la reorientacién de las
politicas publicas de la educacién y del desarrollo de la nacidn mexicana,
desde suenfoquetedrico de autogestidny etnodesarrollo, sobre todo porque
usted conoce a las sociedades en sus necesidades, en sus potencialidades
culturales y naturales.
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Asimismo reconocemos su arduo trabajo en el campo de la docencia y
en la direccién de mudltiples tesis de licenciatura, maestria y doctorado, asi
también su colaboracién con otras instituciones al fungir como profesor e
investigador. Valoramos también los cargos honorificos que ha ocupado en
sociedades cientificas y profesionales que son numerosas y que por falta de
espacio no sefialamos.

Para el caso del estado de Chiapas le reconocemos y le agradecemos
su trabajo en beneficio de los pueblos mayas y zoques, particularmente
en lo relativo a la educacidn indigena, desde la procuracidn de una politica
educativa en favor de los primeros promotores bilinglies (a través del
Centro Coordinador Indigenista Tseltal-Tsotsil en San Cristdbal de Las Casas,
Chiapas) hasta los estudios antropoldgicos sobre la situacién social, politica,
econdmicay educativadelos pueblos originarios. En este sentido destacamos
su investigacion mas reciente en el campo de la educacidn realizada en
2009 y plasmada en el Informe de evaluacién cualitativo complementario
del Programa asesor técnico pedagdgico (PATP) de la Direccién General de
Educacién Indigena Bilingiie e Intercultural que comprendid los estados de
Oaxaca, Veracruz y Chiapas.

Muk’ta bankilal Dr. Salomén Nahmad y Sittén, okolaval te avak’oj ajol,
avo’ton, avip te stojol te bats’i viniketik, antsetike.

Gran hermano mayor Dr. Salomén Nahmad y Sittdn, gracias por la
entrega de su corazdn y esfuerzo dedicado a los pueblos originarios.

Okolaval te laj akoltaukutike, te ch’ul Osil Vinajele ak’ome yak’bot
xojobal snd’el, stsatsal te ap’ijile, xchu’uk ak’ome xa yak’be a kuxlejal.

Gracias por el apoyo, que el sagrado universo le siga iluminando su
conocimiento y sabiduria y que le siga dando larga vida.
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Fotografia 1. A la derecha Dr. Salomdn Nahmad a la izquierda Miguel Sanchez
Alvarez. San Cristébal de Las Casas, Chiapas. Agosto 2015.

Fotografia 2. De izquierda a derecha: Salomén Nahmad, Miguel Angel Yafiez
Mijangos, Rector de la UNICH, Araceli Burguete Cal y Mayor, investigadora de
CIESAS. Facultad de Derecho, San Cristébal de Las Casas, Chiapas. Agosto 2015.
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Los seres sobrenaturales
de Tapalapa, Chiapas.
Una aproximacion al patrimonio
boicultural zoque

José Luis Sulvardn Lépez
Ledn Enrique Avila Romero
Rodolfo Plinio Escobar Sandoval

Introduccion

El estudio y aproximacién al conocimiento del patrimonio biocultural de
los pueblos originarios es un tema de actualidad (Avila, 2012) debido a
las amenazas que estd provocando el proceso de mundializacién sobre el
corpus y praxis de esta peculiar perspectiva de comprender el mundo (Avila,
2013). En este proceso dichos conocimientos han sido limitados, negados y,
en casos extremos, se ha prohibido su ensefianza y difusion.
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El patrimonio biocultural de acuerdo a Boege (2008: 17) consiste en:

[...] que la sociedad en su conjunto reconozca que la conservacion de la
biodiversidad debe estar relacionada con la diversidad cultural de los pueblos
indigenas. Lo “tradicional” de los pueblos indigenas se refiere aqui a cémo
es adquirido o usado el conocimiento por las culturas Unicas de los pueblos
indigenas, incluidas las diferencias de grupos de edad y género[ ... ]. Elenfoque
biocultural para la conservacidn y el desarrollo sustentable alrededor de los
pueblos indigenas es estratégico para paises mega diversos como México.

La relacidon entre los zoques y la naturaleza se ha dado de multiples formas,
intentar analizarla a profundidad implicaria un esfuerzo exhaustivo, sin
embargo en la actualidad existe una visidon conservacionista que ha sido
analizada en muiltiples investigaciones de corte biolégico (Lira Torres, et al.,
2011; Lira Torres, et al., 2012; Sdnchez-Cortés, 2011) o desde una perspectiva
multidisciplinaria (Lee, et al., 2009).

Los estudios sociales y culturales han centrado su atencién en los temas
de la etno-gerontologia (Reyes, 2012-2013), en la arqueolégica (Domenici, D.,
2014), en la arquitectdnica (Lastra, 2013) y en la lingistica (Ortiz, 2012).

La posibilidad de favorecer un andlisis interdisciplinario en el que se
incorpore el didlogo de saberes y los procesos de horizontalidad es adn
incipiente. En ese sentido la construccion de la presente investigacion se
desarrollé bajo el paradigma de la subalternidad (Guha y Spitvak, 1988;
Gbémez, 2012). Para realizar este tipo de estudios lo principal es abrir la
posibilidad de escuchar las voces silenciadas desde la episteme hegemdnica
y dar paso hacia el conocimiento de la diversidad cultural. Para Santos (2008)
deberiamos pasar de una epistemologia de la ceguera a una epistemologia
de la visién que haga posible un efectivo didlogo de saberes entre occidente
y los sistemas de conocimiento de los pueblos indios de México (Romero,
2011). Al respecto Zizek (2001) sostiene que el capitalismo global actual opera
en una ldgica multicultural que incorpora las diferencias neutralizandolas y
vaciandolas de sus significados efectivos.

En este sentido el reconocimiento y el respeto de la diversidad cultural
se convierte en un componente del capitalismo global impulsando un nuevo
modelo de dominacién cultural que ofusca y mantiene la diferencia colonial
a través de la retdrica discursiva del multiculturalismo, ademas de usar su
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herramienta conceptual de la interculturalidad, ésta entendida de manera
integracionista.

Por lo anterior es importante descolonizar los procesos de construccidn
del conocimiento y hacer efectivo el didlogo de saberes de las comunidades
y de los pueblos con el que se produce desde una matriz colonial de poder
(Quijano, 2000). Es asi como debemos valorar qué tanto la racionalidad que
se ha construido durante doscientos afios en el Norte, en Europa, ha tenido
una influencia enorme en todas nuestras maneras de pensar, en nuestras
ciencias, en nuestras concepciones de la vida y el mundo. A esta racionalidad
es a lo que Santos Boaventura, siguiendo a Leibinz, llama perezosa o
indolente, esa racionalidad que se considera Unica, exclusiva y que no se
ejercita lo suficiente como para poder mirar la naturaleza inagotable del
mundo. El mundo tiene una diversidad epistemoldgica interminable y
nuestras categorias son muy reduccionistas.

Frente a esta vision de subalternizar los otros conocimientos se coloca la
idea de la interculturalidad que habla sobre la necesidad de una convivencia
en un marco de respeto y didlogo entre las diversas culturas que pueden
encontrarse en algun punto geografico del pais. En nuestro caso la
interculturalidad estaria abriendo las posibilidades para decir que es posible
la diversidad epistémica, que tanto los conocimientos que se producen en
las universidades de occidente como aquellos que se realizan en los campos,
comunidades, pueblos y rancherias tienen el mismo grado de validez y que
es posible el didlogo entre ellos en igualdad de circunstancias, he aqui la
exigencia de la simetria. El planteamiento de interculturalidad nos lleva a
cuestionar la colonialidad del saber y la construcciéon hegemdnica que se
hace del conocimiento en América Latina, en particular en nuestro pais.

En el caso de Tapalapa, para entrar en el tema de esta investigacidn, las
personas reconocen la existencia de al menos once seres sobrenaturales. De
éstos, nueve tienen caracteristicas humanas y dos caracteristicas animales.
Algunos de éstos alcanzan el rango de divinidades, los otros tienen una
jerarquia menor; a continuacion se ofrece una breve descripcién de cada uno
de estos agentes sobrenaturales con la finalidad de comprender el papel o
rol que juegan al interior de la comunidad.
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Los agentes sobrenaturales antropomoérficos

Existe un grupo de seres sobrenaturales que tiene caracteristicas humanas
pero trascienden lo propiamente humano, ya sea porque cuentan con una
fuerza descomunal o porque tienen poder para infligir males o conceder
innumerables bienes a quienes lo invocan con temor reverencial. Estos seres
sobrenaturales son los siguientes:

A) Mon’dxojsi

La palabra zoque Mon’dxojsi deriva de mon que quiere decir “conjunto”
y de dxojsi que significa “del mismo grupo, de la misma familia”, puede
significar también parientes, por lo tanto hablando etimoldgicamente,
Mon’dxojsi significa “grupo de parientes”.' Los duendes, como se les
denomina generalmente, son reconocidos en muchas culturas, en Irlanda
por ejemplo se habla de hadas y gnomos como seres diminutos que cuentan
con poderes magicos. En Europa del norte y la Patagonia los gnomos son
enanos fantasticos que habitan en las profundidades de la tierra cuidando
tesoros, metalesy piedras preciosas. Estos seres forman parte de la mitologia
universal. Entre los zoques de Tapalapa los duendes son fisicamente
chaparros? o mejor dicho enanos, tienen el vientre abultado, visten ropas de
color blanco y portan sombrero de ala ancha, sus rasgos son humanos, sin
embargo pueden adoptar representaciones de animales:

Esos chipilines (se refiere a los duendes) no solamente tienen mucha fuerza
sino también tienen poder, ;cdmo le dijera? son como magos o brujos pues
con mucha facilidad se pueden convertir en diversos animales. Algunas
personas los han visto transformarse en forma de un perro o en gatos negros.
También son capaces de volverse invisibles. Hay duendes que caminan solos y
otros que nada mas andan en grupo, como los tejones cuadrilleros.?

1 Entrevista realizada a Moisés Herndndez Morales el 21 de mayo de 2010 en la cabecera
municipal de Tapalapa, Chiapas.

2 Los choles que habitan en los limites de la selva Lacandona aseguran que los duendes tienen
los pies al revés, por eso cuando una persona se pierde en el monte y se deja guiar por las
huellas no encuentra el camino correcto.

3 Entrevista realizada a Moisés Herndndez Morales el 29 de diciembre de 2012 en la cabecera
municipal de Tapalapa, Chiapas.
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Los duendes pueden ser malignos: “si una persona los encuentra pero no
es atacada sabe que le avisa que ella misma o un familiar cercano enfermara
gravemente”. Pero si es atacada “puede encontrar lamuerte”, y sila persona
sobrevive la encuentran en lugares lejanos deambulando como demente. “A
veces llega a enmudecer o sufre lagunas mentales, pierde el apetito y, de no
atendérsele inmediatamente, muere” (Reyes, 1988: 324-325).

Las presas favoritas de los duendes suelen ser, en su mayoria, los
borrachos. Los zoques del antiguo municipio de Francisco Ledn o Magdalena
destacan en algunos casos su bondad pues sefialan que pueden convertirse
en amigos de alguna persona y cuando esto sucede le dan dinero y le invita
aguardiente o cerveza sin que le cueste un centavo. También reconocen que
los duendes pueden ser malignos, si una persona los insulta éstos lo pueden
golpear salvajemente ya que cuenta con una fuerza descomunal:

El Martin, el que vive en la ribera Magdalena, se encontrdé con un duende.
Cuando mird al chaparrito le empezd a mentar la madre. Se armé de valor
porque andaba borracho. Le dijo: chinga tu madre chaparrito, enano puto,
ven que te voy a golpear para que no andes asustando a la gente. El duende
se le acercé y de un madrazo y una patada lo dejé privado.*

B) Manganan

Maénganan significa literalmente “rayo viejo”, algunos pobladores de Tapalapa
lo reconocen también con el nombre de “salvaje” y su hdbitat favorito es
la sierra de Pantepec, caracterizada por tener bosque de niebla. La pareja
de Mdnganan es Nawayomo que tiene a la rana como representacion y que
puede ser, con toda probabilidad su caracterizacién natural. Otras personas
afirman que la esposa de Mdnganan es Mdkntzu’we.® Rayo viejo baja de la
montafna a las milpas o caminos donde casi no circulan las personas en busca
de mujeres que transitan solas y puede adoptar sin ninguna dificultad la figura

4 Entrevista realizada a Jesus Hernandez Altunar el 20 de diciembre de 2007 en la comunidad
de Nuevo Francisco Ledn, Ocosingo, Chiapas.

5 Los zoques del antiguo municipio de Francisco Ledn dicen que este agente sobrenatural es
enemigo de los seres humanos. Cuando los encuentra en la montafia los devora (Sulvaran,
2007: 59-60).

6 Entrevista realizada a Paula Rodriguez Gonzalez el 9 de febrero de 2012 en las instalaciones
de la Universidad Intercultural de Chiapas.
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de un hombre. Cuando encuentra a “una mujer sola la llama por su nombre
haciéndose pasar por su marido o amante” en caso de que lo tuviera:

Hace algunos afios vino a verme una sefiora de Pantepec para que la curara.
Me dijo que se encontraba sin compaiia trabajando en la milpa, en eso vino
un viento fuerte y se escuchd como el tronido de un arbol que cafa. ;Qué va!
era Mdnganan. La seofiora se desmayd y cuando despertd le dolia mucho la
vagina, ahi se dio cuenta que la habia chingado Rayo viejo. Desde entonces
empezd a padecer de hemorragias.’

Si no encuentra a una mujer satisface su deseo sexual con el primer
hombre que halla en la montafia y cuando esto ocurre el individuo muere
irremediablemente. De ahi que las personas mas ancianas exhortaran a
hombres y a mujeres para que no se aventuraran a caminar solitarios en la
milpa o bosque. Algunos ancianos afirman que la Unica manera de atrapar
a “Rayo viejo” es con el tabaco pero hay que tener mucho valor para
ofrecérselo. “El tabaco es su debilidad, asi que al percibir el olor del puro
busca de dénde emana, se le ofrece y, con dos o tres de las desesperadas
fumadas quele dé, serd suficiente para que caiga privado; este es elmomento
para despojarlo de sus valiosas pertenencias” (Reyes, 1988: 326-327).

A parte de Mdnganan los zoques reconocen la existencia de Manku’,
palabra que procede del zoque mdn que significa rayo y de ku’ que quiere
decir arbol. Etimolégicamente hablando Manku’ significa “rayo del arbol”.
Con este nombre se conoce, en general, al hombre-rayo en el imaginario
sobrenatural zoque, él es un anciano que anda desnudo y habita en la copa
de los arboles, para transformarse en rayo salta hacia el cielo gritando y se
detiene enlas nubes. Enla cosmovisién del pueblo de Tapalapa existen cuatro
prototipos o formas de hombres-rayo cuyas diferencias y caracteristicas
mas destacadas son el color y las acciones que realizan, a continuacién se
presenta en la tabla 1 estas divergencias.

Los zoques del antiguo municipio de Francisco Ledn incluyen en su lista
de hombres rayos a Tzajpas mdj, el rayo rojo provoca intensas tormentas y

7 Entrevista realizada a Miguel Diaz Jiménez el 29 de diciembre de 2012 en la cabecera
municipal de Tapalapa, Chiapas.
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huracanes “pues trae fuerte el agua y tumba mucho la milpa”,® ademas es
sumamente poderoso pues puede destruir al rayo blanco, a las personas, a
los cerros, incluso a construcciones materiales como iglesias.

Tabla 1. Prototipos de hombres rayos

Nombre Color
Mdnku’ Azul
Mdnku’ Blanco
Mdnku’ Verde
Mdnku’ Negro

El siguiente relato refleja lo dicho:

Acciones

Es benévolo

Propicia lluvias
Favorece cosechas
Opera cuando hay calor

Provoca sequias
No favorece las cosechas
Provoca nortes y huracanes

Ahoga la milpa
Es terriblemente destructivo

Causa incendios
Impacta en templos catdlicos

En cierta ocasién un sefior y un nifio iban a Tuxtla, pasaron por Copainald y

luego por Chicoasén. En este lugar tenian que cruzar un rio que actualmente

es una represa. El sefor pidié al cayuquero que por favor lo pasara al otro

lado del rio, el cayuquero le dijo que si, pero que primero tenia que pagarle y

como el sefior y el nifio eran pobres no le pudieron pagar. Entonces el sefior

obligé por la fuerza al cayuquero para que lo pasara al otro lado del rio. De

esta manera pudieron continuar su camino. En la subida grande que esta

antes de llegar a Soyald el sefior y el nifio escucharon el tronido de un rayo

a lo lejos, rumbo al rio, después escucharon otro tronido, pero ya cerca de

8 Entrevista realizada a Vicente Garcia Alvarez el 29 de septiembre de 2011 en San Cristébal

de Las Casas, Chiapas.
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donde se encontraban ellos y antes de llegar a la cima del cerro escucharon
otro tronido fuerte, pero ya muy cerca de ellos. En este momento el sefior
se dio cuenta de que lo estaban persiguiendo. Pensé: “no es el rayo el que
estd tronando sino que es hombre rayo, yo creo que nos estd persiguiendo
el sefior cayuquero. Entonces el sefior le dijo al nifio: “espérame aqui, voy
a ver qué cosa quiere el hombre que nos estd persiguiendo”. Dicen que el
cayuquero era hombre rayo blanco y el otro sefior hombre rayo rojo. El nifio
al poco tiempo escuché muchos tronidos de rayos, parecia que estaban
peleando, tronaban y tronaban de regreso al rio. Uno tronaba muy fuerte y
otro despacio, de tal manera que se entendia que eran dos los que estaban
luchando. De tanto tronidos se estaba acabando el pueblo de Chicoasen,
en esa ocasion fue cuando se derrumbd parte de la iglesia, era una iglesia
grande, de material, la derrumbaron de tantos truenos. Finalmente le gané
el rayo rojo al rayo blanco. Lo matd, matd al sefior cayuquero. Dicen que le
saco las tripas y las dejé colgadas en una ceiba grande que estaba a la orilla
del rio. Cuentan que el destino del hombre rayo blanco era acabar con todo
pero como no gand la destruccidn no se consuma. El sefior que era rayo rojo
continud su viaje a Tuxtla. La gente de Chicoasén y de Copainald se dieron
cuenta de que alguien pasd destruyendo parte de sus poblados. Entonces
investigaron entre su gente si alguien vio lo que pasd, si alguna persona
desconocida pasé por los poblados haciendo el mal. A lo mejor alguien vio
porque en ese tiempo habfa muchas personas que tenian poder. Una persona
de Copainala dijo a las autoridades que él habia visto a un sefior y a un nifio
que iban caminando poco a poco. El sefior, segln, estaba enfermo. La
gente y las autoridades decidieron esperar a que regresara el hombre para
detenerlo y [lamarle la atencién. Al tercer dia el sefior y el nifio regresarony lo
detuvieron en Copainald, lo llevaron ante las autoridades. Estas decidieron no
meter al hombre ala carcel, no tenia sentido hacerlo, silo metian ala carcel de
todos modo el hombre se escaparia porque era hombre rayo y podia destruir
al municipio de Copainald. Lo que hicieron las autoridades fue llamarle la
atencidn, le dijeron que ya nunca destruyera nada y le dieron dinero para que
no hiciera dafio a la comunidad, ni a nadie. Luego, lo soltarony el hombre y el
nifio regresaron tranquilos a su casa’ (Sulvaran, 2007: 49-50).

9 Este relato puede compararse, en términos generales, con lo que Hermitte registré en
Pinola. Los rayos son elementos fundamentales de la mentalidad mesoamericana, de hecho
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El Rayo rojo de Francisco Ledn se equipara en fiereza y destructividad al
Rayo negro de Tapalapa.

C) Kotsak P&t

Kotsdk pat significa etimoldgicamente hablando “sefior del cerro”. Su
esposa recibe el nombre de Kotsak yomo que se traduce al castellano
como “sefiora o mujer del cerro”. Desde un punto de vista propio la Sefiora
del cerro es una advocacion de la Madre Tierra. El Sefior del cerro es un
personaje sobrenatural que proporciona riqueza a quien se la pide. Se le
puede encontrar en los caminos o en el monte y las personas que se lo han
encontrado se vuelven ricas de la noche a la mafiana:

Mire habia un sefor que era pobre. No tenia lo que se dice nada. Sus ropas
eran muy viejas y remendadas. Su casita casi estaba al aire libre. En una
ocasién fue a ver sus tierritas que estaban bien retiradas, como a tres horas
a caballo. Después del trabajo pasé cerca de las faldas de un cerro, en eso le
cayé una moneda en el sombrero que rodé por el suelo. El sefior se bajé del
caballo y recogié la moneda, al poco tiempo se hizo rico. El Sefior del cerro le
dio el dinero. Pero pronto murig.™

Cuando una persona se encuentra con el sefior del cerro éste le pregunta:
“:Quieres ir a mi casa? Si la respuesta es afirmativa, ordena cerrar los ojos”,
una vez que el sujeto abre los ojos se encontrard en una cueva donde hay
toda clase de riquezas representadas por simbolos. “El beneficiado puede
tomar algo simbdlico como una reata para que tenga ganado en abundancia
[...] un badl para tener dinero”; la tnica condicién que pone Kotsdk pat
es no revelar en dénde se adquirié la riqueza (Reyes, 1988: 331). Hay algo
sumamente importante que no debeignorarse: la persona tiene que entregar
al “sefior del cerro” un familiar,” por eso no es raro que una persona que ha

iba a publicar su libro bajo el titulo de The House of the Thunderbolt. (Comunicacién personal
con el doctor Victor Esponda Jimeno).

10 Entrevista realizada a Armando Herndndez Villareal el 29 de diciembre de 2012 en la
cabecera municipal de Tapalapa, Chiapas.

11 La idea de entregar a Kotsd pdt un familiar a cambio de riqueza estd influenciada por la
creencia cristiana popular de entregar el alma al diablo para obtener fortuna.



36 PATRIMONIO, TERRITORIO Y BUEN VIVIR

obtenido riqueza de la noche a la mafiana pierda a algun ser querido. Se dice
que se lo lleva Kotsak pat en pago por la riqueza adquirida:

Don Marcos Gémez era un sefior muy pobre y encontrd dinero. Se hizo
rico de la noche a la mafiana. Tenia de todo en su casa, no le faltaba la
comida, la carne, en su bolsillo siempre habia dinero y no se le acababa.
Pero después lo vino a buscar el sefior del cerro y tuvo que entregarle
a su esposa. La sefiora murié solo de diarrea y vémito. jEn una noche
se murid la sefiora!®

Las personas particulares también pueden pedir riqueza a Kotsdk pat, para
ello tienen que realizar un ritual en una cueva o cerro. Consiste en quemar
incienso y velas e invocarlo. Cuando éste responde es el momento de
hacer la peticidn, si la persona por temor no responde puede sufrir graves
consecuencias. En Tapalapa estda presente en la memoria colectiva el caso de
tres personas que fueron a un cerro de una de las riberas cercanas al poblado
a pedir riqueza, cuando escucharon la voz de Kotsdk pat experimentaron
mucho miedo y salieron corriendo, por tal motivo se apoderd de sus espiritus.
Las personas no se curaron y terminaron dementes:

Palemdn Herndndez y otras dos personas de la comunidad entraron a una
cueva para pedir la riqueza al sefior del cerro. Iban muy decididos y con
mucho valor pues se habian echado unos tragos de aguardiente. Después de
rezar y pedir en varias ocasiones que se hiciera presente Kotsak pat éste les
contestd con voz fuerte ;qué quieren? pero las tres personas no pudieron
contestar, quedaron mudas de miedo. Dos fueron con los curanderos para
que rescataran sus espiritus de la cueva pero Palemén no lo hizo, por eso se
volvié loco. Desde ese tiempo solo da vueltas y mds vueltas alrededor de la
comunidad, se rie sélo y no le habla a nadie.”

12 Entrevista realizada a Antonio Hernandez Villareal el 28 de diciembre de 2012 en la cabecera
municipal de Tapalapa, Chiapas.
13 Entrevista realizada a Antonio Hernandez Villareal el 28 de diciembre de 2012 en la cabecera
municipal de Tapalapa, Chiapas.
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D) N& Bat

El término Na bat significa literalmente “sefior del agua”. La compafiera
de este ser sobrenatural es Sawa oko, también se le atribuye como mujer a
Nawayomo. N3 bat habita de manera especial en las nubes, los rios y lagos.
“Provoca los nortes, roba gente y las ahoga enlos rios [ ... ] cuando cobra una
victima hay nortes; si su presa es una persona menor de edad son pocos los
dias de temporal, si es mayor se puede prolongar por mds de una semana”.
El sefior del agua acomete a las personas que van al rio solas o0 no le piden
permiso para atravesarlo (Reyes, 1988: 332). N bat hace caer de los puentes
0 ahoga a las personas que no respetan su propiedad.

E) Sawa oko

El vocablo Sawa oko significa desde la perspectiva etimoldgica “abuela
viento”. Este personaje sobrenatural habita de manera especial en los rios,
es una mujer de cabellera larga que cuando baila produce con sus cabellos
vientos fuertes o remolinos que destruyen de manera inexorable milpas,
cafetales y casas dejando en la penuria a las personas. Una vez que se ha
desatado su furia no hay manera de detenerla.

La Unica forma de evitar que destruya el habitat de los zoques es que
“hombres y mujeres respeten sus milpas, no desperdicien el maiz o la tortilla;
no se burlen de sus casas, no peleen o cometan adulterio, no les peguen a sus
hijos, ni olvidar sus cafetales manteniéndolos limpios y llevando ofrendas...
Sawa oko destruye lo que el hombre y la mujer, por su “ceguera no cuidan,
respetan y adoran” (Reyes, 1988: 332).

Sawa oko y Na bét tienen la misma funcién, son la sefiora y el sefior de los
riosylasnubes. En este sentido estamos antelo que en el México prehispanico
se conocia como divinidades acudticas. Los zoques normalmente presentana
Sawa oko como compafiera de Na bat pero entre los habitantes de Tapalapa
se habla también de Yach sawa. La palabra proviene de ya’tsi que significa
“maligno o malo” y de sawa, “viento”. Se trata de un remolino que provoca
enfermedades tales como el vémito y la diarrea.

El viento malo se visibiliza cuando levanta hojarasca y Reyes la coloca en
su lista de seres sobrenaturales (Reyes, 1988: 329), pero otro punto de vista
opina que no existe suficiente evidencia para considerar a Yach sawa como
una entidad sobrenatural antropomdrfica, a lo sumo podria considerarse
una manifestacién natural de Sawa oko.
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F) Joko isto

El término Joko isto puede significar “espejo o ver entre; ver entre el humo,
ver entre tinieblas, espejo humeante”. Se trata de un ser sobrenatural de
caracter maléfico que proviene del inframundo. Es un personaje despiadado,
considerado por reyes como el amo y sefior de los dias dificiles, es decir, de
los periodos de guerra y conflictos. Este ser sobrenatural “da valor y coraje,
no conoce la piedad, ain rendido el enemigo; es de corazén duro y valiente”
(Reyes, 2008: 333). Joko isto serfa, en estos planteamientos, un dios de la
guerra.

La mayoria de los zoques identifican a este personaje con la idea cristiana
de diablo. Joko isto realizaria las mismas funciones maléficas del diablo
cristiano por eso algunos zoques lo llaman “un angel caido”. Sin embargo es
preciso sefialar que los habitantes de Tapalapa tienen una palabra especial
para decir diablo, es ya’tsibd cuyo significado literal es “el malo” o “el
maligno”.

Las nuevas generaciones conocen la existencia y uso del término pero no
lo reconocen como un ser del inframundo o como “sefior de la guerra o de los
dias dificiles”, aplican el término Joko isto o Ya’tsibd, de manera indistinta,
a las personas que tienen comportamientos que atentan contra las normas
morales o sociales establecidas, en otras palabras, estas expresiones las
aplican a los que son considerados “malos” en el ambito moral.

Sin embargo es preciso sefialar que con el arribo del cristianismo a
América se satanizaron a los dioses del Nuevo Mundo (Bdez-Jorge, 2003:
257-264), mas aun, el diablo seria el responsable de que muchos ritos
indigenas fueran un palido reflejo de las costumbres que eran sancionadas
por el dios de Jesucristo. En este sentido podriamos afirmar que Joko isto
seria un dios, pero no cualquiera, sino uno de guerra. El parecido de Joko
isto con Tezcatlipoca o Huitzilopochtli es extraordinario. Hay aqui, sin lugar
a dudas, un tema de investigacion pendiente y que rebasa el dmbito de la
actual indagacion.

G) Koyoune

Reyes (1988: 328) reconoce la existencia de un ser sobrenatural denominado
Tsdjknatsoye y afirma que éste personaje es conocido también con el nombre
de Koyoune. Consideramos que esta apreciacidn puede ser errdnea ya que
el término Tsdjknatsoye significa “agente espanto” o, en sentido amplio,
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“aquello que nos asusta” y el término se emplea mds bien para designar a
cualquier agente sobrehumano. El nombre correcto es Koyoune que deriva,
como muy bien lo sefiala el mismo Reyes, de koyo “tierno” y de une “nifio”.

El agente sobrenatural en cuestidn es un recién nacido que espanta con
su llanto lastimero en lugares deshabitados. “Quien escucha el llanto se
asusta mucho pues es un indicio de muerte” y las personas que no tienen
temor cuando escuchan el llanto de Koyoune lo buscan para darle muerte,
sin embargo cuando creen haber ubicado el lugar el llanto entonces se
escucha en un lugar mas distante.

Las personas que lo siguen buscando corren el riesgo de perderse en
la montafia y de enfermarse por el susto, de asma o taquicardia, de no
atenderse a tiempo pueden morir. Algunos zoques de Tapalapa expresan
que cuando uno oye llorar a Koyoune en el monte es indicio de que algo
grave se avecina, en otras palabras, el “nifio tierno’” anuncia que esta por
suceder una desgracia."

H) Piombachue

Los zoques de Tapalapa aceptan la existencia de Piombachue y piensan que
ella fue la responsable de la erupcién del volcan Chichonal, la reconocen
como un ser sobrenatural que lo habita y el cual esta ubicado en el antiguo
municipio de Francisco Ledn. No mantienen una relacién cercana con ella
pero si con algunas de sus advocaciones, como por ejemplo Kotsdk yomo y
Nawayomo.El hecho de que los habitantes de esta zona no reconozcan a la
sefiora del volcdn como una de sus divinidades principales no significa que
los demas pueblos zoques hagan lo mismo, al contrario, Piombdchue era 'y
sigue siendo en algunos casos, la divinidad principal de los zoques. (Baez-
Jorge, 1988; Reyes, 2007).

En su cosmovision Piombdchue® es una mujer mitica, de caracter
sobrenatural, duefia del volcan Chichonal y de los animales que habitan en su
territorio. Segun el testimonio de dofia Rosa, oriunda de Guadalupe Victoria,
municipio de Chapultenango, ella es fisicamente de mediana estatura, piel
blanca, cabello castafio y ojos “glieros”, como los gatos (Reyes, 2007: 88).

14 Entrevista realizada a Armando Hernandez Villareal el 1 de abril de 2010 en la cabecera
municipal de Tapalapa, Chiapas.

15 La Piombdchue es un ser sobrenatural reconocido, sobre todo, en las cabeceras municipales
de Francisco Ledn y Chapultenango; en Tapalapa se habla poco de ella.
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Vicente Garcia sefiala que es una anciana que arde y que “tiene culebras en
su parte intima”."® Otros testimonios la ubican como una mujer con la vagina
dentada.”

Algunas personas afirman que Piombdchue era una mujer sumamente
hermosa, muy bien vestida que se engalanaba con aretes, pulsera y collares
que parecian de oro pero que en realidad eran culebras coralillo. La mujer
que arde es por las mafianas una tierna nifia, a mediodia una hermosa
doncella y por la tarde y la noche una anciana de aspecto impresionante
(Sulvaran, 2007: 188). Este ser sobrenatural vive tres etapas etarias en un
mismo dia que dependen de la edad del sol, desde el nacimiento de éste
hasta su ocultamiento en el inframundo (Reyes, 2008: 100).

Dice el relato que Piombdchue recorria el territorio de Magdalena o
Francisco Ledn en busca de marido pero ningun vardn se quiso casar con
ella porque tenia la vagina dentada y a los hombres les deba miedo tener
relaciones sexuales para que no les cercenara el pene. Por esta razén
ella decidié marcharse, no sin antes dejarles un regalo a los habitantes
de Magdalena: un canasto que contenia un objeto precioso con el cual la
comunidad podia volverse rica, lo Unico que pidié fue que lo destaparan
hasta el tercer dia, sin embargo lo hicieron antes y el objeto en realidad fue
un conejo que salié corriendo tras de la mujer. Esto irrité a Piombachue quien
decidié quemar su casa: el volcan Chichonal.

La Piombdchue traté de buscar con quien casarse, anduvo en la Magdalena
y en toda la regién buscando marido. Pero nadie queria casarse con ella. Por
la mafiana era una muchacha muy bella y por la tarde se ponia muy vieja. Sus
aretes, collares y pulseras eran de vibora. En el pueblo de Ostuacan, cercano
a Magdalena, habia un sefior que tenia fama de no tenerle miedo a nada ni
a nadie. El aceptd casarse con la mujer, se casaron por la iglesia. Después de
su matrimonio, en la noche cuando iban a acostarse, el hombre se dio cuenta
que esa mujer tenia diente en su vagina. Dicen que del susto se cayd de la
cama hasta el suelo. La mujer le dijo que era un juego, pero que era normal,

16 Entrevista realizada a Vicente Garcia Alvarez el 30 de septiembre de 2011 en San Cristébal
de Las Casas, Chiapas.

17 Entrevista realizada a Jesus Hernandez Altunar el 28 de diciembre de 2007 en la comunidad
de Nuevo Francisco Ledn, Ocosingo, Chiapas.
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que se volvieran a acostar pero el sefior ya no quiso, por ese susto el hombre
se murid. La mujer continud su recorrido buscando con quien casarse pero ya
nadie la quiso. Entonces decidi6 retirarse lejos de esa regién pero antes volvid
a pasar por el pueblo de Magdalena cargando su canasto, dentro del canasto
llevaba un gato. Ese gato era como un alhaja, algo valioso, algo con lo que
podia enriquecerse el pueblo de Magdalena. La mujer le propuso al pueblo
quedarse con el gato, los del pueblo aceptaron. Segun las instrucciones de la
mujer lo colocaron en una caja y lo enterraron en medio del pueblo y les pidié
que no lo revisaran hasta cumplirse tres dias. Sin embargo lo desenterraron
antes y el gato salié y se fue tras de la mujer que ya iba por el cerro de Buena
Vista. La mujer se arrepintié de continuar su camino y quiso volver al pueblo
de Magdalena, al final se arrepintié y ya no regresé y enojada decidié quemar
su casa. La bruja continud su camino rumbo Tuxtla Gutiérrez pasando por
los pueblos de Tecpatadn, Copainald y Chicoasén para despedirse. Le decia a
la gente que ya se iba lejos del pueblo de Magdalena y que su casa la iba a
guemar. Ya en Tuxtla Gutiérrez ofrecid su gato a las personas. Los de Tuxtla lo
aceptaron y lo metieron en una caja y lo enterraron frente a la iglesia. La bruja
les dijo que lo revisaran hasta el tercer dia si cumplian con sus instrucciones
entonces Tuxtla serfa la capital del estado. Asi lo hicieron los de Tuxtla por eso
se convirtio en la capital del estado. Al revisar la caja encontraron que el gato
ya no era un ser vivo, era algo luminoso y lo volvieron a guardar. Pocos afios
después aparecieron muchos conejos y por eso actualmente Tuxtla se llama
ciudad de conejos que en zoque se dice Kangcoyatdk. La mujer continud su
camino y dijo que iba hasta México y que ahi vivirfa. Cuando llegd a México
se casd y la ciudad se hizo rica e importante. Dicen que la mujer hizo su casa
cerca de México y ahi se quedd a vivir con su marido. Su casa es el volcan del
Popocatepetl. La mujer se llamaba Pyombdchue Y el nombre significa mujer
que quema su casa. La Pyombdchue de coraje porque no la quisieron recibir en
Francisco Ledn hizo que el volcan, su casa, hiciera erupcidn.

Piombdchue comparte algunas caracteristicas con Néwayomo, por ejemplo
la vagina dentada, sin embargo la primera es una deidad teldrica primordial y
la segunda una epifania o manifestacién secundaria (Baez-Jorge, 1988: 293).
La duefa del volcan eslarepresentacion de nuestramadre la Tierra, generosa
y terrible (Solares, 2007), mujer monstruo sobrenatural “que integra la vida
y la muerte simbdlicamente en su vagina dentada” (Bdez-Jorge, 1988: 307).
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Tabla 2. Seres sobrenaturales de menor jerarquia que las deidades™

Nombre zoque
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Traduccion castellana

Mon’dxojsi Grupo de parientes
Koyoune Nifio tierno
Tsukoa Tambor de noche

Nombre zoque

Tabla 3. Divinidades zoques™

Traduccion castellana

Mdnganan Rayo viejo
Manku’ Rayo de arbol azul
Manku’ Rayo de arbol blanco
Manku’ Rayo de arbol verde
Manku’ Rayo de arbol negro
Kotsdk pat Sefior del cerro
Na bat Sefior del agua
Sawa oko Abuela viento
Jokoisto Espejo humeante
Ndwayomo Sefiora del agua
Piombachue La mujer que arde

I) Los Abu

Entre los zoques encontramos al menos dos enfoques sobre los Abu,*
el primer punto de vista, sustentado por los zoques de Chapultenango,

18 Estos seres sobrenaturales, por sus caracteristicas peculiares, se ubican en una jerarquia
menor que las divinidades.

19 Estos seres sobrenaturales por sus caracteristicas especificas y el sefiorio que ejercen
sobre una parte de la realidad cosmoldgica y social, alcanzan el rango de divinidades y estdn
en la cuspide de la jerarquia.

20 Eltérmino Abu se traduce al castellano como “nuestros antepasados o nuestros ancestros”.
En la mentalidad de Chapultenango estos seres sobrenaturales son gigantes sabios que
habitaron la tierra antes de que apareciera el sol.
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sefiala que son seres sobrenaturales que protegieron a la comunidad de Ia
erupcién del volcan Chichonal y los ancianos del pueblo los invocan para que
los resguarde de su furia. Los antepasados “protegidos de la luz solar por
el oscurecimiento que produjo la ceniza volcanica, se presentaron a brindar
auxilio”. El volcan arrojaba rocas gigantes que se pulverizaban debido a que
los ancestros las golpeaban con grandes mazos y gracias al apoyo de éstos
seres extraordinarios “el dafo no fue mayor” (Reyes, 2007: 33).

Los Abu son protectores de la comunidad, viven debajo de la tierra y estan
pendientes de los problemas de las personas. Ellos no salen de sus poblados
por cualquier cosa, nada mas en los momentos en que hay problemas muy
fuertes. Cuando se les invoca salen en auxilio del pueblo. En verdad ellos son
nuestros protectores.”

El segundo punto de vista es de los zoques de Tapalapa y es negativo.
En términos generales afirma que “esos seres sobrenaturales son
representaciones del mismo demonio”.>* Esta identificacién obedece al
influjo cristiano que catalogd a las distintas divinidades mesoamericanas
como manifestaciones demoniacas.

Todas las personas tienen un Abu que las induce a hacer el mal, es como tu
nahual pero malo, es como la parte oscura de tu vida, de tu representante.
Alguien te puede decir hoy vi al diablo y no, lo que viste eres tu pero te vistes
en otra figura, tu te viste personificado en otra cosa que puede ser tu Abu.*

Es una especie de angel vigia que espera a que los nifios o adultos hagan
alguna travesura paraincitarlos a seguir haciéndola. Este ser serialo contrario
del dngel de la guarda en la vision cristiana, el Abu es como la parte negativa
de tu propia Kojama que te pude incitar a realizar maldades.

21 Entrevista realizada a Marco Antonio Dominguez Vazquez en las instalaciones de la
Universidad Intercultural de Chiapas, 10 de febrero de 2012.

22 Entrevista realizada a Paula Rodriguez Gonzdlez en las instalaciones de la Universidad
Intercultural de Chiapas, 9 de febrero de 2012.

23 Entrevista realizada a Juan Lépez Morales el 18 de febrero de 2012 en la cabecera municipal
de Tapalapa, Chiapas.
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Si tu andas de noche, eres mujeriego o andalén entonces tu puedes mirarlo
en un momento dado, pero rara vez; si tenemos Abu que te incita hacer el
mal o es tu representante que te hacer obrar mal, pero no todos lo ven y no
todos... es rara la gente que lo ve. Cuando dicen que viste al Abu es que te
miras en tu lado oscuro.*

Los agentes sobrenaturales zoomérficos

En la perspectiva zoque de Tapalapa existe un reducido nimero de agentes
sobrenaturales con caracteristicas zoomdrficas, la mayoria de estos seres
también tienen caracteristicas humanas. Se registraron al menos dos: Tsukoa
y Nawayomo.

A) Tsukoa

La palabra Tsukoa se traduce al castellano como “tambor de noche”. Se trata
de un animal sobrenatural que no excede el tamafio de un perro, su color es
negroy su presencia en la profundidad de la noche indica su cardcter funesto.
“Utiliza su cola a manera de baqueta y su panza como tambor” (Reyes,
1988: 328) y durante las noches deambula por las calles del poblado, en los
umbrales de las casas, anunciando desgracias que van desde enfermedades
hasta la muerte. Tsukoa es temido también por los animales, incluso el perro
mas bravo se acobarda ante la sola presencia de este ser sobrenatural.

B) Nawayomo

La palabra Nawayomo® deriva de nd “agua”, way “particula que indica
lugar y yomo “mujer”. También puede provenir de ndwaka “arroyo” y yomo
“mujer” que significa en términos generales “mujer nativa del agua”. A este

24 Entrevista realizada a Juan Lépez Morales el 29 de diciembre de 2012 en la cabecera
municipal de Tapalapa, Chiapas.

25 En Tapalapa se habla ademas de Tsuyomo que significa, en una de sus acepciones, mujer
de la noche. Este ser sobrenatural es una epifania o manifestacion de Nawayomo vy los
tapalapanecos también la llaman Tsuyomo que es otra de las acepciones que tiene que ver
con los mapaches los cuales son animales nocturnos que caminan en grupos por las milpas
para devorar el maiz.
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ser sobrenatural también se le conoce con el hombre de Nawachue que
deriva de ndwaka “arroyo” y chue “anciana” Y que significa “anciana oriunda
del agua”. Entre los habitantes de Tapalapa se considera a Ndwayomo pareja
de Manganan.

Alamujer nativa del agua se le suele encontrar en las orillas de los rios, los
caminos y las parcelas. Los zoques la describen como ‘“una mujer en extremo
hermosa”, rubia y de cabellos largos, generalmente anda desnuda y si los
hombres tienen una relacién sexual con ella les cercena el pene causandoles
la muerte. Muchas personas de Tapalapa aseguran que Nawayomo es en
realidad una vibora que para conquistar a los hombres cambia su apariencia
convirtiéndose, momentdneamente, en mujer. Los hombres que han
escapado de ella mueren pronto, “se vacian orinando sangre”. (Reyes, 1988:
325-326).

Los zoques del antiguo municipio de Francisco Ledn hablan de la existencia
deunaboa que se convertia en mujer para conquistar a un campesino, cuando
él Ia tocd sintid que tenia escamas. Entonces consulté al sacerdote catdlico
sobre el asunto y éste le pregunté qué animal veia cuando llegaba a su milpa,
el campesino respondid que una boa. El sacerdote le dijo que la mujer que
lo visitaba en las noches era en realidad una vibora y le recomendd comprar
hilo y aguja para que la clavara en la frente de la mujer cuando apareciera. El
campesino hizo lo que le indicd el sacerdote y al dia siguiente siguié el hilo
y, efectivamente, descubrié que la mujer era una tsitsan®® (Sulvaran, 2007:
170-171). En este caso la vibora en forma de mujer murié, pero en Tapalapa,
Ndwayomo contintia con vida.

Los ofidios siempre han ocupado un lugar preponderante en la mitologia
universal y en la mayoria de pueblos la serpiente es representacién de lluvia
y fecundidad. En las épocas mas tempranas de la humanidad era considerada
como un simbolo lunar asociado a la renovacién y a la fertilidad femenina.
En este caso entre los zoques Nawayomo habita en los rios y las parcelas
por lo que estamos ante una divinidad acuatica, simbolo de la fecundidad y
de la renovacién de los ciclos de la vida que permiten la prolongacién de la
existencia misma.

26 Una boa hembra.
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Conclusiones

Se ha construido un modelo de conocimiento occidental que al rechazar la
validez de los saberes del otro, de todos los otros, les niega el derecho a
sus propias opciones culturales, modos de vida y, con frecuencia, a la vida
misma. Lejos se encuentra la ciencia neoliberal moderna de ser realmente
objetiva y de tener una neutralidad valorativa, sus supuestos cosmogdnicos,
sus separaciones fundantes entre razén y cuerpo, sujeto y objeto, culturay
naturaleza, como sustentos necesarios de las nociones de progreso, control
y explotacién de la naturaleza nos conducen a la presente crisis civilizatoria.
Frente a ello reivindicamos una interculturalidad critica que reconoce las
diferencias pero que también asume el papel transformador de las relaciones
sociales hacia un mundo equitativo y de ejercicio pleno de los derechos
sociales.

Es asi que la propuesta de una epistemologia del sur busca saberes y da
criterios de validez a otros conocimientos y practicas cognitivas otorgandoles
visibilidad y credibilidad a los pueblos y grupos sociales que han sido
histéricamente victimizados, explotados y oprimidos, por el colonialismo y
el capitalismo global.

Debemos abandonar asila monocultura del sabery el rigor, laidea de que
lo Unico vélido es el saber cientifico y por lo tanto otros conocimientos no
tienen la contundencia ni el rigor del conocimiento cientifico, provocando
indudablemente un epistemicidio.

Reivindicamos una ecologia de los saberes en donde no se pretende
descredibilizar a las ciencias o volverse anticientificos, sino que el saber
cientifico pueda y pretenda dialogar con el saber laico, el saber popular, el
saberindigena. Loimportante esnosdlovercémo el conocimientorepresenta
lo real, sino también conocer lo que un determinado conocimiento produce
en la realidad.

La emergencia de la diversidad epistémica debe ser asi un componente
central sobre el cual se puede caminar pues vemos que la historia del
conocimiento estd marcada geo-histéricamente y ademas tiene un valor y
un lugar de origen. El conocimiento no es abstracto y des-localizado, todo
lo contrario, los conocimientos humanos que se producen en una region
del globo especifica, por ejemplo los que se generan desde Grecia hasta
Francia, o al norte del Mediterraneo o Estados Unidos, no tienen el mismo
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valor y legitimidad respecto a aquellos que se producen en Africa, Asia o
América Latina ya que inmediatamente son catalogados de inferiores o no
sostenibles.

Enesesentido, la existencia de seres mitolégicos es una parte fundamental
delacosmovisiénindigena zoque pues explicalarelacién entre el serhumano
y la naturaleza siendo la simiente de una relacién mas armdnica.

Lasdivinidades que habitanenelbosqueyreservas campesinas eindigenas
son parte del control social de las comunidades que ayuda a limitar el acceso
de personas ajenas a sus recursos de habitantes de la misma comunidad que
transitan por esas veredas sin autorizacion, y si eso sucede, si se omite pedir
permiso se recibe un castigo.

Asi pues los seres sobrenaturales de Tapalapa son un patrimonio
biocultural que condensa la estrecha relacién existente en Mesoamérica
entre naturaleza y cultura. Las distintas deidades custodian la realidad
bioldgica protegiéndola de una sobre explotacidon que lleve al colapso
al hombre y a las diversas especies del planeta: por lo tanto, los saberes
ecoldgicos y teoldgicos de los zoques salvaguardan la integridad de nuestro
habitat garantizando su subsistencia.
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Estudio de las representaciones sociales
en contextos interculturales.
El patrimonio biocultural
en los discursos narrativos

Luz Helena Horita Pérez
José Antonio Santiago Lastra

Introduccion

El proyecto Educacidon Intercultural en el nivel superior en México, surge
como propuesta de la federacién a través de la Coordinacidon General de
Educacion Intercultural y Bilingtie (CGEIB) de la Secretaria de Educacién
Publica (SEP). En este proyecto se propone la creacién de universidades
interculturales que impulsen el desarrollo de los pueblos indigenas de las
diversas regiones multiculturales del pais (Schmelkes, 2007: 4). Para ello se
plantea una formacién a nivel superior que tendria como uno de sus ejes
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principales el reconocimiento de las culturas que conviven en el territorio
nacional, fortaleciendo sus manifestaciones culturales, reconociendo sus
conocimientos yrevitalizando el uso delaslenguas originarias (Casillas-Mufoz
& Santini-Villar, 2009: 33). La propuesta parte de la consideracién de tener una
educacidn situada, contextualizada y respetuosa de las matrices culturales
desde las que provienen los jovenes estudiantes, para que a través de la
formacidn universitaria se cuente con capital humano capacitado y sensible
alas necesidades locales. De esta manera se considera como necesario tener
contacto directo con las comunidades locales, en concordancia con esta
idea, el segundo eje articulador del proyecto es precisamente la vinculacion
comunitaria, ésta se logra a través de procesos que permiten incorporar
actores comunitarios en la construccidon y sistematizacién del conocimiento
para la resolucién de problemas sensibles de ese entorno (Casillas-Mufioz &
Santini-Villar, 2009: 156-158; Avila-Romero, 2014: 39).

Como parte del Programa Nacional de Educacién 2000-2006, y en
coherencia con el objetivo de generar oportunidades educativas a nivel
superior para la poblacién indigena, el primero de diciembre de 2004 se
decreta la creacién de la Universidad Intercultural de Chiapas (UNICH)
(Secretariade Gobierno del Estado de Chiapas, 2004). Esta decisidn sejustifica
ampliamente por el caracter multicultural del que goza el estado, en donde
al menos trece lenguas originarias conviven en el territorio chiapaneco y mas
de la cuarta parte de su poblacién pertenece a uno de los grupos culturales
de origen maya-zoque que histéricamente han sido excluidos del acceso
a la educacién universitaria. Con la finalidad de convertirse en un actor
del desarrollo local y regional la UNICH inicia ofertando cuatro programas
educativos: Lenguay cultura, Comunicacidnintercultural, Turismo alternativo
y Desarrollo sustentable.

A once afios de iniciadas las actividades en la UNICH el proyecto
de educacidn intercultural continda en construccién. Después de dos
actualizaciones curriculares a los programas educativos iniciales y Ia
incorporacién de dos nuevos (Medicinay Derecho con enfoque intercultural),
aun permanece la discusidon sobre las estrategias diddcticas, estructura
institucional y condiciones de operatividad pertinentes para una educacién
intercultural. Como punto de partida esencial se reconoce la necesidad de
mantener vigente el andlisis del concepto de interculturalidad como marco
de accidn, condicién y propdsito del proyecto educativo.
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La interculturalidad como proyecto de educacién

El proyecto de universidades interculturales se afianza en la concepcién de
la interculturalidad con naturaleza dual: como hecho social y como relacién.
Esto implica un cardcter dindmico, un hecho que a pesar de estar desde el
principio, manifiesta una relacién asimétrica la cual puede ser modificada
a través de las relaciones y acuerdos que establezcan los participantes
(Zemelman & Quintar, 2007: 20-21).

Sin embargo las universidades interculturales, especialmente la UNICH,
deben ser entendidas en un contexto en donde la aplicacién de medidas
neoliberales por parte de los gobiernos latinoamericanos, que a partir de
demandas legitimas (tal es el caso del movimiento de 1994 con el Ejército
Zapatista de Liberaciéon Nacional, EZLN, en Chiapas), oficializan discursos
democratizadores e interculturales (Avila-Romero, 2014: 39). De esta forma
el reconocimiento de los Estados-Nacidn en su cardcter multicultural no son
mads que una estrategia “politicamente correcta” que permite al capitalismo
global operar desde una Iégica multicultural, incorporando las diferencias
pero vaciando los significados efectivos para los grupos de origen (Zizek
en Avila-Romero, 2014). Esto pone en evidencia el componente politico
que debe prevalecer en la generacidn de todo proyecto de educacion
intercultural.

Entonces, para poder llevar a la prdctica la propuesta de la UNICH es
primordial plantear la descolonizacién de los procesos para la generacion
de conocimiento. Es aqui donde el papel de la vinculacién comunitaria desde
la Universidad cobra sentido. La formacidn profesional debe trascender el
“interculturalismo funcional” centrado mas bien en el didlogo y la tolerancia
y que no aborda las causas de diferenciacién social y cultural del contexto.
No se trata de alimentar un discurso académico e institucional, sino de
sentar las bases para la construccidon colectiva de discursos politicos y
reivindicativos (Avila-Romero, 2014: 41) evidenciando asi las condiciones
de asimetria social y cultural que subyacen a las practicas cotidianas, sdlo
asi se puede transitar hacia condiciones equitativas y justas para todos y
todas. Es una interculturalidad critica la que debe privilegiar el proyecto de
la UNICH, reconociendo la validez de los conocimientos locales y aludiendo
al campo de posibilidades que se abren al poner en didlogo efectivo a sujetos
provenientes de diferentes contextos culturales y sociales.
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Hay que reconocer como condicién necesaria el didlogo efectivo entre
diversas visiones e intereses del mundo y enfatizar la educacidn intercultural
en su caracter comunicativo. Sin embargo no se trata Unicamente del
intercambio deideas, informaciony saberes originados en matrices culturales
distintas, sino de un intercambio de significaciones a partir de datos que son
evaluados e interpretados desde dos o mas “ambitos” culturales diferentes
(Rizo & Romeu, 2006: 3). Es aqui donde se pone de manifiesto la necesidad
de la apertura epistémica, aceptando la validez de sentidos y distinguiendo
las condiciones sociales, histdricas y culturales en las que se producen.

Bajo esta perspectiva la educacion intercultural requiere tanto estrategias
didacticas que promuevan espacios de intercambio de informacién, como
propuestas que sensibilicen frente a la diferencia y erradiquen posturas
dogmaticas; son precisamente el dogmatismo, asi como la rigidez de las
fronteras epistemoldgicas y de habitus, las que dificultan el didlogo en la
diferencia (Rizo & Romeu, 2006: 14; Consorcio Intercultural, 2007: 24). Educar
desde y para la interculturalidad requiere trabajar condiciones de frontera, una
frontera ‘“permeable” donde es posible el contacto entre identidades culturales
para poder generar espacios e identidades “transculturales” nuevas, producto
de la generacién de conocimientos, significados y sentidos compartidos. Lo
que Rizo y Romeu plantean como “la tercera cultura” (2006: 16).

Considerando la conformacién de estos espacios transculturales como
elementos clave en la visién de proyectos educativos interculturales,
una terea importante de los facilitadores es acompafar procesos
de caricter participativo, que en un primer momento reconozcan y
analicen conocimientos locales, valorando su complejidad, su contexto y
significacionesy, enunsegundo momento, evallien sus oposiciones almodelo
propuesto desde el pensamiento hegemdénico vigente (Avila-Romero, 2014:
41). Esto ultimo es indispensable para plantear vias de accién criticas que den
solucién a necesidades concretas, asi se transitara del discurso intercultural
a una practica educativa real, con incidencia politica y social.

Representaciones sociales e interculturalidad

ApesardelasaltasybajasenlarecepciéndelaTeoriadelas Representaciones
Sociales (TRS) presentada por Moscovici en 1961, se ha abierto un espacio
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de investigacion esencial para comprender los fenédmenos sociopoliticos
y ambientales de interés actual: el estudio del “conocimiento del sentido
comun”. La TRS funda sus bases en el reconocimiento del cardcter social de
las representaciones del mundo como condicidn vital en la constitucién de
identidades sociales a partir de procesos comunicativos. Acceder a las RS
nos permite comprender cdmo piensan los individuos y cémo organizan su
vida cotidiana en las esferas de lo privado y lo publico (Gastrén, 2003: 178).

El trabajo realizado por Moscovici toma al psicoanadlisis como objeto
de investigacidn, centrando el interés en la comprensién del paso del
conocimiento especializado al conocimiento del sentido comudn vy las
actitudes que dirigen la accién de los individuos con respecto a su practica
(Moscovici, 1979; Terrén & Gonzalez-Gaudiano, 2009). Esta teoria se inscribe
en el paradigma constructivista el cual reconoce una realidad aprehensible
en forma de multiples e intangibles constructos conformados mental y
socialmente a través de la experiencia vivida; la ventaja del enfoque de la
TRS es que conjuga por igual las dimensiones cognitivas y sociales de la
construccién de la realidad. El principal aporte de las RS, como concepto
frente a las representaciones colectivas propuestas por Durkheim, es
precisamente su cardcter social por haberse formado en un proceso de
interrelacién e intercambio (Knapp, Sudrez y Mesa, 2003: 24).

Entre las principales fuentes desde las que se nutren las RS, Meira
reconoce en un primer momento la informacién y los conocimientos
validados desde fuentes cientificas, medidticas y de la tradicién cultural. En
segundo lugar ubica todos aquellos procesos de interaccién social en los que
se comparten, intercambian y reelaboran interpretaciones, adquiriendo asi
el caracter social. Y en dltimo término sefiala todos los procesos cognitivos
de orden individual que permiten valorar, jerarquizar e integrar los nuevos
conocimientos (Meira, 2013: 34-35). Asi las representaciones sociales
proceden de observaciones desde los distintos ambitos de experiencia
apropidndose “a diestra y siniestra de nociones y lenguajes de las ciencias o
de las filosofias”, extrayendo conclusiones de caracter ecléctico (Moscovici,
1979: 30).

Debido a la pluralidad de elementos que entran en juego para conformar
las RS, el abordaje para su estudio ha tenido un caracter particularmente
interdisciplinar. Al reconocer, desde los estudios antropoldgicos, la nocidon
de cultura como “una red de significaciones y sentidos que sirve para
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significar la vida” propuesta por Geertz y la hecha por Garcia Castafio como
“totalidad de creencias aprendidas, herramientas y tradiciones compartidas
por un grupo con la finalidad de dar continuidad, orden y significado a sus
vidas” (Rizo y Romeu, 2006: 7), las RS estdn relacionadas directamente con
las matrices culturales que participan en el contexto social y dado que éstas
se configuran con base en el saber acumulado (en un primer momento de
orden cultural) de los participantes y el contexto social en el que se vinculan
su estudio proporciona un ambito de interés para las instituciones educativas
con el enfoque de interculturalidad.

La razén de estudiar las RS en el contexto educativo se funda en el
reconocimiento de éstas como pensamiento constituido en el sentido
de productos que intervienen en la vida social, asi como pensamiento
constituyente, es decir, estructuras preformadas a partir de las cuales
se interpreta la realidad permitiendo la participacidon de la sociedad en Ila
construccién de la misma. Si los procesos educativos tienen la funcién de
incorporar contenidos cognitivos a las estructuras de pensamiento previos,
asi como la generacion de actitudes con opiniones de orden critico, se
vuelve relevante reconocer la naturaleza de las RS circulantes para poder
reconfigurar las experiencias de intervencidn pertinentes.

De esta forma las RS conforman sistemas de conocimientos en los que se
manifiestan estereotipos, opiniones, creencias, normas y valores circulantes
en un contexto social determinado. El conjunto de elementos sefialados dan
lugar al conocimiento espontdneo, llamado conocimiento del sentido comtun
constituido por contenidos cognitivos, afectivos y simbdlicos orientadores
de las conductas en el ambito de lo cotidiano. En palabras de Moscovici,
las RS constituyen “una forma de conocimiento particular de la sociedad,
irreductible a cualquier cosa” (Moscovici, 1979: 30; Ibdfiez, 1994; Knapp,
Sudrez y Mesa, 2003: 24).

El conocimiento constituido desde las RS permite la construccion
de la realidad desde los factores culturales circundantes a través de los
procesos de objetivacién y anclaje, asi como de las practicas sociales de
comunicacion en las que estamos inmersos. La objetivacién permite
generar indices y significantes que hacen real un esquema conceptual sobre
el objeto representado, acortando la separacién entre la ciencia y lo real,
entre el discurso especializado y los conceptos previamente naturalizados
(Moscovici, 1979: 76); por otro lado el anclaje es el proceso mediante el
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cual “la sociedad cambia el objeto social por un instrumento del que puede
disponer” colocandolo en una escala de preferencia sobre las relaciones
sociales existentes. Asi, mientras la objetivacién “traslada la ciencia al
dominio del ser, el anclaje la delimita en el del hacer” (Moscovici, 1979).

La consideracidn dialéctica en la constitucion de las RS permite entablar un
didlogoentreladimensiéndelatradicién(loqueyaestddadoynosidentifica)y
ladimensién de lainnovacidn delo que se construye en el quehacer cotidiano.
Lo anterior hace evidente la importancia de los procesos comunicativos y los
actores que participan en el grupo social en la configuracién y actualizacidn
de las RS elaboradas en torno a una temdtica. Asi una vertiente de los
estudios de las representaciones sociales es la estructural la cual permite
identificar elementos centrales de la representacién que tienen cierto grado
de permanencia sobre aquellos que son periféricos y que varian de acuerdo
0 caracteristicas concretas de los participantes. La segunda vertiente de
estudios enfatiza la aproximacién a través del estudio de los procesos de
construccién de las RS. Este enfoque procesual corresponde a la escuela
clasica desarrollada por Denise Jodelet en donde se privilegia el andlisis de
lo social, la cultura e interacciones sociales que intervienen en la formacién
del corpus, con una tendencia al andlisis cualitativo de contenidos. Por otro
lado el enfoque estructural recurre a técnicas experimentales para estudiar
tanto los elementos del nucleo figurativo (elemento central) de las RS como
a la estructura cognitiva que los aloja. En ambos enfoques se conserva el
caracter inter y transdisciplinar para su abordaje.

Aproximaciones a las RS desde la semiética narrativa

Estudiar las RS vigentes en contextos educativos con enfoque intercultural
exige el reconocimiento de la educacién en su cardcter comunicativo. Esto
sitla los espacios de didlogo, intercambio de informacién y construccién
de representaciones sociales, a partir de la puesta en contacto de las
diferentes subjetividades. Para ello es necesaria la busqueda de estrategias
de indagacidn flexibles, desde las cuales sea posible la visualizacién de
elementos subyacentes a los contextos culturales de pertenencia, que
estdn presentes pero que quedarian disfrazados al obtener respuestas
“politicamente correctas” a través de los métodos de indagacidn habituales.
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Es asi que para la identificacién del nicleo central de las representaciones
sociales de la educacién ambiental (RS-EA) circulante entre estudiantes de
la Universidad Intercultural de Chiapas se planted un estudio cualitativo
de corte semidtico narrativo. Para ello se analizaron trece cuentos para la
educacion ambiental (EA), elaborados por estudiantes del sexto semestre
de Desarrollo sustentable, inscritos al programa educativo en su version
original (2007). El enfoque estructural en el estudio de las RS-EA implicé
una doble identificacién: de contenido y de estructura. Para ello se indagd
desde la semidtica narrativa, propuesta por Julien A. Greimas y el Grupo
Entrevernes, identificando las estructuras superficiales y profundas del texto,
evidenciando las figuras lexemadticas y conjuntos figurativos empleados de
manera recurrente asi como las relaciones paradigmaticas desde las cuales
construyen el discurso (Grupo de Entrevernes, 1982).

Al delimitar la construccién del discurso como cuentos para la educacion
ambiental se propuso identificar aquellos elementos valorales, cognoscitivos
y de opinién que los estudiantes consideran relevantes para un actuar
ambientalmente correcto. La seleccidn del cuento como el tipo de discurso
seleccionado para el andlisis responde a la consideracién de su funcion
social como elemento cultural presente desde la antigliedad, su amplia
distribucidn geografica, asi como su funcién social de cardcter pedagdgico y
propagandistico (Giardinelli, 1992).

Dentro del campo ambiental el cuento se registra como estrategia
pedagdgica que transmite valores, transmite informacién relevante sobre
el uso y manejo de elementos naturales y favorece actitudes respetuosas
frente al entorno. Todos estos son elementos participantes de las RS-EA por
su caracter predicativo.

El cuento parala EAy los nticleos figurativos de la RS-EA

A partir del andlisis semidtico narrativo se observan caracteristicas generales
de los cuentos elaborados para la EA que estdn resumidas en la grafica 1.
Se pueden identificar elementos relativos a la configuracién de la visién
del mundo en algunos relatos, integrando elementos culturales como son
la revelacidn a través de suefios, pesadillas o creencias, que van desde las
relacionadas con el origen del mundo, las de orden religioso a través de
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milagros, hasta las que hablan de la infalibilidad de la ciencia y sus alcances
en la solucién de problemas. Elementos presentes también del contexto
cultural son los objetos celestes (sol y luna), seres divinos (dioses), animales
fantasticos y elementos de la naturaleza que son valorados culturalmente,
tales como los cerros, las montafnas y las cuevas, entre otros.

Con respecto a las relaciones paradigmaticas identificadas se encuentran
relacionadas con tres pares de contrarios bien definidos: 1) naturaleza vs
ser humano, 2) ser humano vs destino y 3) antepasados vs descendientes.
Asi mismo se hace relevante identificar que en la ordenacién del relato, el
programa narrativo que presenta la mayoria de los cuentos no considera,
de acuerdo con Propp y Greimas, la recuperaciéon del elemento valioso que
es perdido, inscrito desde la estructura del relato de recompensa/castigo.
Esta caracteristica en la ordenacidén coincide con los discursos pedagdgicos
construidos en los contextos de las culturas originarias.

Grafico 1. Caracteristicas identificadas en los cuentos para la EA
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A partir de esta caracterizacidn inicial se analizaron los elementos de valor
“perdidos” y que representa “lo ambiental” desde el discurso de la EA; se
analizé el conjunto de elementos valorales relacionados a la pérdida y la
recuperacién (en los casos en que se presentd) asi como los conocimientos
relativos a la dimensién axiolégica del hacer de los personajes. El cuadro 1
presenta los tres nucleos figurativos identificados (Horita Pérez, 2011: 350).

Cuadro 1. Elementos constitutivos de las RS-EA identificadas en los cuentos

R5-EA Conocimiento Valores Actitudes
La educacidn formal como Responsabilidad, Se prioriza lo
espacio vilido de Respeto de los colectivo antes
informacion. bienes dela que lo individual.
El castigo come resultado comunidad, Rechazo ala
Administracidn de la mala administracidn, Confianza entre tecnologia
de recursos Los conotimientos de los miembros maoderna (hormonas,
personas ajenas a la comunidad dela agroquimicos).
afectan de forma negativa comunidad. Bisqueda de ayuda
la administracion de recursos. Conciencia en ambitos de la
ambiental. educacion formal.
Todos los elementos del Respeto al Disfrute estético
escenario son valosos derecho de los frente a los
(biofisicos, sociales). demis. elementos del
C i La conservacidn del Responsabilidad escenario.
it parbniacty ESCENanio es una frente a los Apreciacion
ol necesidad colectiva. elementos de la blodiversidad.
Todos debemos del escenario Disposicidn al
participar en la conservacion social, trabajo
del escenario. Solidaridad con comunitario
Se debe dar prioridad los miembros ¥ en equipo.
al escenario social antes de la comunidad,
que ala generacidn
de riquezas,
El ser humano es responsable Respeto por Apertura frente
de la crisis ambiental. Iz vida humana a nuevas formas
Las visiones de mundo y no-humana. de relaclonarse
Establecimienta nuevas y los valores Libertad de con todos
e el adquiridos desde otros decizion, los seres.
Brtre cares contextos han alejado en lugar de Disposicidn de
al ser humano de los sumisicn frete cambiar practicas.
demads seres., aloquela Promocidn de la
El ser humano comparte sociedad reflexidn y la
la misma esencia impone, critica frente a las

con todos los

acciones de la
demads seres.

comunidad.
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Los tres nucleos figurativos identificados presentan caracteristicas
particulares que perfilan la RS-EA desde una visidn concreta del ser humano
frente a su entorno. El primero de ellos centra el quehacer de la EA como
la educacién para la administracion efectiva de los recursos naturales,
respaldando los espacios de educacién formal como los Unicos validos para
la generacidn de conocimiento verdadero. Esta RS-EA corresponde a la vision
hegemdnica de que la aprehensidn de la realidad sélo pude realizarse a través
del sojuzgamiento de la naturaleza externa, incluyendo aquella presente en el
ser humano mismo (Horkheimer, 1973: 103). Esto coloca al ser humano como
administrador de todo lo que le rodea y cuya atribucién radica en decidir sobre
el destino de su entorno (natural y social) con el fin dltimo de “aprovechar”
los recursos presentes en él.

De esta forma los elementos naturales son valorados tGinicamente por su
funcionalidad. La RS-EA centrada en la conservacion del escenario social, al
igual que la anterior coloca al ser humano como actor principal responsable
del mantenimiento de las condiciones sociales a través de la defensa y
conservaciéon de sus elementos. Plantea una valoracién positiva de lo
natural, con énfasis en el disfrute escénico que proporciona. Con respecto a
las corrientes de intervencidn de la EA se identifican con la biorregionalidad
por su caracter integrador y por el desplazamiento de la valoracién por la
funcionalidad de los elementos naturales.

Finalmente la RS-EA anclada en el establecimiento de relaciones entre
seres se distingue de las anteriores por el sitio desde el cual propone el
establecimiento de vinculos del ser humano con todo lo que le rodea. Esta
RS-EA reconoce una naturaleza compartida entre el ser humano con todos
los demds que le rodean (humanos y no-humanos). Desde las narraciones
el planteamiento paradigmatico manifiesta la contradiccidn entre visiones
antiguas y nuevas de mundo en donde el surgimiento de éstas ultimas ha
tenido como consecuencia la escisién del ser humano del resto de los seres;
es la unica RS-EA que plantea una continuidad desde la que se vincula con su
entorno en una relacién sujeto-sujeto.
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Relacién entre ntcleos figurativos y matriz cultural

Analizando una posible relacién entre la matriz cultural de pertenencia y el
tipo de RS-EA que se manifiesta en los cuentos, se observd la lengua materna
de cada uno de los autores. El cuadro 2 indica las RS-EA y la frecuencia
correspondiente, diferenciando entre aquellos estudiantes que tienen como
lengua materna al espafiol, o bien alguna de las lenguas originarias presentes
en el estado de Chiapas.

Cuadro 2. RS-EA en relacion con la lengua materna de los estudiantes

Lengua Administraciéon  Conservacidn del Establecimiento de Total
materna de recursos escenario social relaciones entre seres  general
Espanol 3 3 1 7
Lenguas 3 1 2 G
originaria
TOTAL & 4 3 13

Al respecto se observa una distribucidn diferenciada en el caso de estudiantes
con el espafiol como lengua materna; esta poblacidn presenta en su mayoria
RS-A centradas en la habilitacién del SH para el mejor manejo y cuidado de
los elementos naturales del entorno. Unicamente uno de los siete cuentos
presenta RS-EA centrada en el establecimiento de relaciones entre seres,
esto podria reconocerse como una evidencia de la relacién entre la matriz
cultural y el tipo de RS-EA, sin embargo al observar la distribucién de RS-EA
en estudiantes con lengua originaria como lengua materna no se evidencia
tal diferenciacidon. Las RS-EA provenientes de culturas originarias presentan
rasgos vinculados al pensamiento hegemodnico desde los cuales la relacion
SH con su entorno es de naturaleza sujeto-objeto, esto puede explicarse por
el caracter dinamico de las RS ademas de que coloca en discusion el rol que
hasta ahora ha desempefado la Universidad Intercultural de Chiapas en el
fortalecimiento o detrimento de RS que pueden tener origen en contextos
culturales mayas-zoque.
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El patrimonio biocultural en los ntcleos figurativos de las RS-EA

Tomando como punto de partida la definicién de patrimonio cultural
elaborado por Prats (1998), quien lo delimita como todo aquello que bajo una
consideracién social es “digno de ser conservado”, el patrimonio biocultural
estd contenido en él ya que abarca elementos del entorno natural por haber
sido seleccionados y preservados a partir de practicas culturales y son éstas
las que le confieren valory significacién promoviendo actitudes que favorecen
su preservaciéon. Dado su cardcter social, tanto de los conocimientos,
valoraciones y actitudes es que es posible vincular la idea de patrimonio
biocultural con el de RS-EA.

Considerando que en los ntcleos figurativos identificados es patente el
interés por la conservacién y manejo “adecuado” de los elementos naturales,
se establecen conexiones con las nociones de patrimonio biocultural
subyacentes en cada una de las RS-EA caracterizadas. Asi, al menos para
mas de la mitad de los estudiantes, la idea de patrimonio biocultural esta
configurado, desde las RS-EA, en la administracion de recursos y en la
conservacion del escenario social asi como todo aquél elemento natural que
tiene valor util por su funcionalidad y capacidad como generador de bienes. El
grupo de estudiantes que presentan la RS-EA centrada en el establecimiento
de relaciones entre seres, el caracter del patrimonio biocultural es relacional.
Su permanencia no esta dada por un “manejo” o “administraciéon correcta”
por parte del SH sino por el establecimiento de “acuerdos” entre todos los
participantes, de naturaleza humana y no-humana.

Comentarios finales

Antela clausuradel concepto patrimonio biocultural arraigado enlos discursos
de orden politico se concibe al entorno natural desde el pensamiento racional
moderno, sin oportunidad de apertura a diferentes concepciones de lo real.
Esto invisibiliza las diferentes cosmovisiones atin presentes, particularmente
en territorios multiculturales. Conscientes de esta realidad, debe evitarse
el estudio de la naturaleza y de la cultura como entes dados y pre sociales,
ambos son constructos culturales que participan en la configuracién de los
grupos sociales (Escobar, 1993: 118).
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Para abordar el patrimonio biocultural y las estrategias y politicas dirigidas
asuresguardo, se deben considerar las representaciones sociales circulantes,
tanto a nivel comunitario como a nivel de discurso y politicas sociales, sélo asi
se rebasaran los limites impuestos desde el pensamiento racional moderno
y su divisién del mundo biofisico, humano y supernatural que simplifican las
concepciones locales del mundo.

Todo proceso educativo intercultural que se ocupe de formar ciudadania
consciente, responsable y critica, que considere y valore positivamente la
diversidad biocultural, debe estar atento a las dindmicas y procesos internos,
desde los que se promueven los valores y conocimientos que dan sentido a la
accion. El estudio del “conocimiento del sentido comun” bajo una perspectiva
intercultural debe visibilizar los modelos de conocimientos desde las esferas
de lo biofisico, lo humano y lo supernatural, evidenciando su continuidad a
través de simbolos, rituales, practicas y relaciones sociales. Eso permitird
renovar las légicas de las culturas originarias y ponerlas en didlogo con las
planteadas desde el pensamiento moderno, capitalista.
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Patrimonio biocultural,
desarrollo y buen vivir

Isabelle Sophia Pincemin Deliberos

Introduccion

Durante una sesidn académica que se tenia para determinar las materias que
se trabajarian en el posgrado en Desarrollo local me quedé muy sorprendida
cuando, sobre mi propuesta de lo que es patrimonio biocultural y desarrollo
humano, uno de mis colegas dictamind: “la cultura no sirve para nada”.
Intenté decir que el Banco Interamericano de Desarrollo (BID), el Programa
de las Naciones Unidas para el Desarrollo (PNUD) y todos los actuales
programas de desarrollo que conocia tenfan como base la cultura, pero en
vano. El dictamen habia caido y mis esfuerzos antropoldgicos y humanistas
se vieron impedidos por una barrera de desinterés: nada de lo que podia
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argumentar sobre la cultura en general, expresada a través del patrimonio
material e inmaterial o, como se llama mds expresamente hoy, “biocultural”,
encontrd eco. Meses mas tarde redescubri el texto de Lawrence Harrison y
Samuel Huntington titulado La cultura es lo que importa y me senti, de alguna
manera “revalorizada”.

Adentrandome mds en las discusiones sobre cultura y desarrollo me
di cuenta que éstas giraban alrededor de dos posiciones en un jaloneo de
fuerzas y visiones del mundo con el que unos quieren imponerse a otros. Si
bien las declaraciones oficiales de los organismos internacionales, tales como
el Programa de las Naciones Unidas para el Desarrollo, de la Organizacion de
las Naciones Unidas para la Educacién, la Ciencia y la Cultura (UNESCO por sus
siglas en inglés), del Banco Mundial o del Banco Interamericano de Desarrollo,
demuestran una preocupacién por empatar estos puntos de vista, la vision
que sobre el desarrollo tienen la mayoria de los especialistas es contundente y
esencialmente occidental y economicista. Es también una visién globalizante
y globalizadora pues considera que los indicadores que maneja son validos
universalmente siguiendo la l6gica de que lo que funciona bienenunladovaa
funcionar igual de bien en otro.

Un poco de historia (a lo occidental)

La idea del desarrollo viene del siglo XIX con la expansién del imperio
britdnico el cual impuso a los mundos encontrados su visiéon cultural
occidental victoriana: una sociedad clasista cuyo maximo representante era
elidiomainglésy sus valores, su modo de vida y de pensar, los demds debian
de esforzarse para llegar a este ideal. Es obvio, si seguimos esta misma
légica, que algunos seres nunca podrian llegar a ello y, por lo tanto, estaban
destinados a ser subordinados, eran considerados, de cierto modo, como
nifios a los cuales habia que ayudar. El corolario de ello era que, al igual que
los infantes, si su conducta parecia inapropiada para el estatus quo habia que
castigarlos para “enderezarlos”. La razén y el puritanismo victoriano eran
el tamiz a través del cual se miraba a los otros. Sin embargo esta expansién
permitié divulgar los conocimientos cientificos que habian realizado.

Las maquinas de vapor llenaron al mundo forzdndolo a un nuevo tipo
de produccidn y de visién empresarial. El mundo, guiado por occidente, iba
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hacia un futuro glorioso y prometedor, pisoteando muchas veces sin pararse
a pensarlo a miles de seres que iban a morir o a vivir una existencia miserable
en las minas de carbén o en los fumaderos de opio. Dos revoluciones (larusa
y la mexicana) y dos guerras mundiales se encargaron de quitar el brillo a
este optimismo desbordante. Las naciones occidentales se unieron entonces
para tratar de erradicar los problemas relacionados con la seguridad. Escribe
Alejandra Radl lo siguiente:

En este marco, instituciones creadas en esta etapa como el Banco Mundial
y el Fondo Monetario Internacional (1944), la Organizacién de las Naciones
Unidas parala Agriculturay la Alimentacién (FAO, 1945), la Organizacién de las
Naciones Unidas para la Educacién, la Ciencia y la Cultura (UNESCO, 1945), la
Organizacién Mundial de la Salud (OMS, 1946) y la ya existente Organizacion
Internacional del Trabajo (OIT, 1919), se abocaron, primariamente, a colaborar
con la tarea de reconstruccidon de Europa y Japdn, que se encontraban
devastados por la guerra”. (Radl, 2000: 3)

El 20 de enero de 1949, el presidente de Estados Unidos Truman, durante
su investidura pronuncié el “Discurso sobre el estado de la Unién” en el
cual introducia otra vision del mundo a través de un nuevo concepto, el
“subdesarrollo”, pasandose asi de una divisién entre paises colonizadores
y colonizados a una entre paises desarrollados y subdesarrollados
implicando que el desarrollo (entendido como crecimiento econdmico) se
volvia la Unica politica capaz de asegurar la prosperidad de la humanidad.
El subdesarrollo (o la ausencia de desarrollo) se caracterizd entonces por
sus sintomas: la pobreza, el hambre o la subalimentacidn, el analfabetismo,
la tasa de mortalidad infantil, y se media por un indice llamado Producto
Nacional Bruto per capita. En los afios 50 y 60, el desarrollo, segin Herrera
(En Radl, 2000: 4), “se limitaba a las realidades econédmicas y se aplicaba casi
exclusivamente a la elucidacidn de los problemas de los paises tecnoldgicay
econdmicamente atrasados, esto es, los paises que segln esta perspectiva
se han venido llamando desde entonces subdesarrollados”. De ahi surgieron
innumerables propuestas para politicas de desarrollo, la Revolucidn Verde,
por ejemplo, promocioné en muchos lugares la implantacién de nuevos
tipos de cosechas que permitirian hacer desaparecer el hambre en el mundo.
Se empezaron a proponer también planes y programas para ayudar a los
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paises del Tercer Mundo que estaban muy lejos de tener las “comodidades”
de los paises desarrollados, liderados por Estados Unidos. En ese entonces la
“antorcha de la civilizacién” ya habia pasado a los herederos de los pioneros
que se separaron de Inglaterra, a tal grado seguros de detener la verdad
que llamaron a su pais Estados Unidos de América como si fuera de ellos el
continente.

En épocas anteriores el ser civilizado hacia frente a los barbaros -idea
nacida de la democracia griega y que implicaba ser hombre libre, ciudadano
de las polis griegas dejando de lado a los “extranjeros”, es decir a los
barbaros, las mujeres y los esclavos- es decir defendia cierto ideal cultural
(entendido aqui como un conjunto especifico de conocimientos y valores)
en el que se planteaba la concepcidn del hombre blanco, europeo y catdlico
como amo y sefior de la naturaleza por mandato de dios, por ende pudiendo
explotarla a su antojo para cubrir sus necesidades, como lo afirman Pérez
Verdiy Sulvaran (2012):

Se supone una relacién ontoldgica de control, dominio y explotacién del
hombre sobre la naturalezay se instaura una concepcidn utilitaria, racionalista

e instrumental.

Ello presupone como modelo a seguir una idea dicotémica de la sociedad
que resumimos en el cuadro siguiente:

Cuadro 1. Dicotomias occidentales

HOMBRE MUJER

Razdn Sentimientos
Europeo, blanco No europeo
Catdlico No catdlico

Dios uUnico y universal Dioses paganos
Heterosexualidad Homosexualidad
Cultura Naturaleza
Moderno, civilizado Atrasado, barbaro

Fuente: Elaboracidn propia.
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Con el paso de los afios esta visién de civilizado se va a confundir con un
cierto modo de vivir, el American way of life el cual persigue principalmente
la prosperidad material, y que, siendo el modelo de los mas “civilizados”
y “desarrollados”, es el que se debe seguir... Asi, el modo de vida
estadounidense se volvid la meta para los seres humanos dejando de lado
sus modos de vida tradicionales. Arturo Escobar en su libro Encountering
Development (1995) cita un interesante documento del Departamento de
Asuntos Sociales y Econédmicos de las Naciones Unidos fechado en 1951:

Se entiende que un rapido crecimiento econdmico es imposible sin ajustes
dolorosos. Antiguas filosofias tendran que ser olvidadas; viejas instituciones
sociales tendran que desintegrarse; lazos de castas, credos y razas tendran que
evaporarse; y un gran ndmero de personas que no podran ir a la par que el
progreso veran frustradas sus expectativas de una vida confortable. Muy pocas
comunidades estan dispuestas a pagar el precio total del progreso econémico.

Sigue una ldgica de progresién matemdtica de menos hacia mas con
resultados verificables y presupone el caracter universal de estas practicas
asf como la premisa de que existe una diferencia entre una sociedad que
tiene la verdad y las otras que no.

Con este breve resumen nos damos cuenta también de un cierto
“evolucionismo” subyacente en donde ya todas las naciones quieren
avanzar en una progresion lineal ascendente y seguir el modelo de las ya
desarrolladas, representadas sobre todo porlas naciones europeas y Estados
Unidos. Entonces los paises y personas que no tienen este nivel de vida
se encuentran en un escaldn mas abajo y es necesario apoyarlas para que
lleguen al nivel deseado. Se hicieron entonces, por parte de los paises ricos,
“desarrollados” o del primer mundo, propuestas para apoyar a los paises
mas desfavorecidos: econdmicas, industriales y bioldgicas, no todas (por lo
menos asi lo esperamos) con malas intenciones, al contrario.

Llegamos asi a un momento en el cual los paises del mundo aspiran a
alcanzar los niveles de vida occidentales, con un 20% de la poblacién del
planeta consumiendo el 85% de los recursos naturales, esto evidentemente es
insostenible y claramente imposible. Segtin los actuales cdlculos de la huella
ecoldgica se necesitaria, por ejemplo, dos y medio tierras para alimentar
a los espafioles, tres para los franceses y seis para los estadounidenses...
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Sachs argumenta lo siguiente:

Desde el comienzo la agenda secreta del desarrollo no era otra cosa que la
occidentalizacidn del mundo. El resultado ha sido una tremenda pérdida de
diversidad. La simplificacién planetaria de la arquitectura, del vestido y de los
objetos de lavida diaria saltan ala vista; el eclipsamiento paralelo de lenguajes,
costumbres y gestos diversificados es ya menos visible, y la homogeneizacién
de deseos y suefios ocurre profundamente en el subconsciente de las
sociedades. (Sachs, 1992: 2)

Deigual manera Escobar (et al., 1996) insiste sobre esta globalizacién unicista
que rechaza las diferencias:

Todo aquello que les es particular, especifico, propio, diferente, tiene que ser
negado, rechazado, reemplazado por ser unimpedimento alamodernizacidn,
sea esto religion, cosmologia, concepcidn y utilizacién del tiempo y el espacio,
ética del trabajo o relaciones entre individuo y comunidad.

German Rey (2002: 2) por su parte nos remite a esta vision del desarrollo
ligada a “una idea de historia unitaria, a un ideal indeclinable en el progreso
y a un modelo de hombre y de mujer eurocéntrico” oponiendo una mirada
mds moderna en la cual “se tienen en cuenta también las rupturas, las
discontinuidades. El desarrollo puede ser pensado a través de tensionesy no
simplemente de progresiones” (id.).

Objetividad y universalidad de la cultura occidental fueron los modelos
cientificos para los demas como bien lo sefiala Lander (2000: 11):

Afirmando el cardcter universal de los saberes cientificos eurocéntricos se
ha abordado el estudio de todas las demas culturas y pueblos a partir de la
experiencia moderna occidental, contribuyendo de esta manera a ocultar,
negar, subordinar o extirpar toda experiencia o expresion cultural que no
ha correspondido con este deber ser que fundamenta a las ciencias sociales.
Las sociedades occidentales modernas constituyen la imagen de futuro
para el resto del mundo, el modo de vida al cual éste llegaria naturalmente
si no fuese por los obstaculos representados por su composicién racial
inadecuada, su cultura arcaica o tradicional, sus prejuicios magico religiosos,
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0 mas recientemente, por el populismo y unos Estados excesivamente
intervencionistas, que no respetan la libertad espontdnea del mercado.

La década siguiente, 1960-1970, declarada por la Organizacién de las
Naciones Unidas “Primer decenio para el desarrollo”, mostré una ampliacién
de la nocidn de desarrollo a aspectos mas sociales tales como la vivienda,
el empleo, la salud o la educacién. Radl explica al respecto que: “estos
factores, ahora econdmico-sociales, se traducian en “[...] pardmetros mas
0 menos ‘objetivos’ pero ante todo ‘mensurables’, que permitian establecer
la diferencia entre el mundo desarrollado y el mundo en desarrollo o Tercer
Mundo” (Herrera Alamos [1990]), (Radl, 2000: 4). Es en esta época, por
ejemplo, que se funda el Banco Interamericano de Desarrollo (1959) y se crea
el Programa de las Naciones Unidas para el Desarrollo (1965).

Culturay desarrollo

En las dltimas décadas del siglo XX esta carrera empezd a tambalearse.
Una de las razones iniciales fueron las diversas crisis ligadas al problema
del petrdleo incitando a varios investigadores, fildsofos y pensadores a
reflexionar sobre el caracter fragil y efimero de este bienestar, por ejemplo,
los paises productores de petréleo (o por lo menos sus dirigentes), en
su mayoria provenientes del llamado “tercer mundo o paises en vias de
desarrollo”, tomaron conciencia del poder que tenian.

A la par se hizo evidente que dicha visidn de desarrollo no era la solucidn,
que podia haber otras maneras de ver y que habia que pensar en otras vias.
Con el advenimiento de la globalizacién y de su herramienta mds poderosa,
el internet, el mundo se vio de repente envuelto en una red intricada de
relaciones y “descubrié” que existian muchas “otras”, maneras de hacer,
muchos modos de vivir y de pensar, y por lo tanto diferentes formas de
desarrollar.

Esto obligé a los organismos internacionales, empezando por la
UNESCO, a tomar en cuenta esta diversidad y a promover la conservacién
y la integracién de la diversidad, primero biolégica y después cultural, en
los diversos programas a su cargo. Por otra parte se crearon las nociones
de desarrollo humano y de desarrollo sustentable haciendo estallar Ia
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vision monolitica y economicista de “desarrollo”. Se reintegrd asi el factor
humano que se habia dejado de lado pues se estaban transformando
plantas, animales y maquinas para ayudar a los seres humanos pero no se
habia tomado en cuenta el factor humano en si. La Declaracién de México
sobre Politicas Culturales (1982) en su articulo 14 pone asi muy en claro que
“el hombre es el principio y el fin del desarrollo”. En la introduccién se
puede leer lo siguiente:

El mundo ha sufrido hondas transformaciones en los ultimos afios. Los
avances de la ciencia y de la técnica han modificado el lugar del hombre en
el mundo y la naturaleza de sus relaciones sociales. La educacién y la cultura,
cuyo significado y alcance se han ampliado considerablemente, son esenciales
para un verdadero desarrollo del individuo y la sociedad.

Se profundizaen este aspecto en el articulo 14 ya citado del mismo documento:

La cultura constituye una dimensién fundamental del proceso de desarrollo
y contribuye a fortalecer la independencia, la soberania y la identidad de
las naciones. El crecimiento se ha concebido frecuentemente en términos
cuantitativos, sin tomar en cuenta su necesaria dimensidn cualitativa, es
decir, la satisfaccion de las aspiraciones espirituales y culturales del hombre.
El desarrollo auténtico persigue el bienestar y la satisfaccidon constante de
cada uno y de todos.

En la segunda mitad de los afios 80, en particular con el informe Nuestro
Futuro Comun se establece la nociédn de desarrollo sostenible que integra
tres dimensiones: el crecimiento econdmico, la inclusién social y el equilibrio
ambiental. Denis Goulet escribid al respecto:

Un nuevo paradigma de desarrollo se esta gestando y gana gradualmente
legitimidad a pesar de la fortaleza residual, aunque ain dominante, de los
modelos de crecimientos en las esferas politicas. Un signo de su ascendente
legitimidad es que ahora se finge estar de acuerdo con sus valores aun de
parte de aquellos que procuran las estrategias tradicionales de crecimiento.
Estos valores alternativos incluyen la primacia de la satisfaccion de las
necesidades bdsicas y la eliminacién de pobreza absoluta por encima del
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simple crecimiento econdmico, asi como la creacién de empleo, la reduccidon
de la dependencia y el respeto a los valores culturales. (Goulet, 1989: 259)

En 1995 la UNESCO publicd su informe Nuestra diversidad cultural en el cual
se afirma que todas las formas de desarrollo, incluido el desarrollo humano
estan determinados por factores culturales (1995: 24).

En la primera década del siglo XXI la Agenda 21 para la cultura o la
Convencidn de la UNESCO sobre la Proteccidn y la promocidn de la diversidad
de las expresiones culturales han puesto en el centro la cuestién del lugar de
la cultura en una perspectiva de desarrollo sostenible. Asi mismo en 2010
los gobiernos locales emitieron un texto llamado La cultura: cuarto pilar del
desarrollo durable, en el punto 3 se puede leer lo siguiente:

Cette nouvelle approche prend en compte la relation entre la culture et
le développement durable en deux points spécifiques: premiérement, le
développement du secteur culturel en soi (par exemple: I’héritage culturel,
la créativité, les industries de la culture, I'artisanat, le tourisme culturel) et,
deuxiémement, la garantie que la culture occupe une place légitime dans
toutes les politiques publiques, notamment les politiques liées a I’éducation,
I’économie, la science, la communication, I’environnement, la cohésion sociale
et la coopération internationale.

Se empieza entonces a hablar de desarrollo integral en el sentido de que
los diferentes elementos no solamente deben de tomarse en cuenta sino
que estan intricadamente ligados, como lo escribe Romero Cevallos en su
informe titulado ;Cultura y desarrollo? ;:Desarrollo y Cultura? Propuestas para
un debate abierto.

1 “Este nuevo acercamiento toma en cuenta la relacidn entre la cultura y el desarrollo en
dos puntos especificos: en primer lugar el desarrollo del sector cultural en si (por ejemplo, el
patrimonio cultural, la creatividad, las industrias culturales, la artesania, el turismo cultural)
y, en segundo lugar, la garantia que la cultura ocupe un lugar legitimo en todas las politicas
publicas, en particular con las politicas relacionadas con la educacidn, la economia, la ciencia,
la comunicacidn, el ambiente, la cohesidn social y la cooperacion internacional” (Traducciéon
de la autora).
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El concepto de desarrollo es integral: no sélo representa un alto ingreso
econémico por habitante, una democracia estable y un moderno sistema
de valores, sino que constituye un tridngulo cuyos lados son el desarrollo
econdmico, el desarrollo politico o democracia y el desarrollo cultural.
Si alguno falla, los demas se debilitan. Si todos funcionan se apuntalan
reciprocamente. (Romero Cevallos, 2005: 16)

Después de mas de cinco décadas durante las cuales muchos proyectos de
desarrollo fracasaron por “extrapolaciones sin cultura, por aplicaciones
sin historia”, como escribe Rey (2002: 1), se buscaron nuevos factores que
integrar y la cultura, en su concepto mas amplio, tuvo un papel esencial.

Existen muchisimas definiciones de cultura, mas de 2 000 como lo recalca
Magafa (2003: 489) en los elementos para la discusién de su articulo “Cosas
de la antropologia... Debate en torno al concepto de cultura”:

¢Por qué la cultura? ;Por qué hacer un nuevo andlisis de la nocidn, si tiene casi
2 000 acepciones que se han producido y reproducido en la vida académica
de la antropologia? Porque la cultura existe en todas partes, aunque no
sea la misma concepcidén en todas partes. Porque hemos vulgarizado en
la cotidianidad a la nocidén sin detenernos a reflexionar sobre sus distintas
construcciones sino sélo sus representaciones mecanicas. Porque vale la
pena discutir al respecto.

Por su parte Oscar Azmitia (2004 ) escribe:

La cultura entonces abarca todo: nuestras ideas, suefios, pesadillas, cdmo y
qué comemos, cdmo vemos el mundo, cémo nos ubicamos, lo que pensamos
de nosotros mismos (aunque, la idea de que tenemos un si mismo, una
identidad también es determinada culturalmente), cémo hacemos el amory
con quién, cdmo enterramos a nuestros muertos, nuestras contradicciones,
nuestros valores y normas, nuestras dudas e inseguridades y las mentiras que
llevamos con nosotros. La enumeracién es infinita y es diferente para cada
personay cada cultura.

Aqui utilizaremos la que se da en el predmbulo de la Declaracién Universal
sobre la Diversidad Cultural (UNESCO, 2005) en donde la cultura es:
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[...] el conjunto de rasgos distintivos, espirituales y materiales, intelectuales
y afectivos que caracterizan una sociedad o un grupo social y abarca, ademas
de las artes y las letras, los modos de vida, las maneras de vivir juntos, los
sistemas de valores, las tradiciones y las creencias.

Podemos entonces considerar que, en un sentido amplio, toda manifestacién
humana es un producto cultural, lo que nos remite a viejas (o0 no tan viejas)
discusiones antropoldgicas sobre el tema. Siguiendo esta senda, Amartya
Sen (2004: 39) establece que el desarrollo constituye una practica cultural
ya que, como proceso humano, estd intimamente ligado a un contexto
socio histérico y cultural especifico en el cual nace y crece, tanto en sus
representaciones materiales como tedricas y espirituales, y no se puede
disociar de él. Conviene recalcar aqui la nocidn de procesos ya que implica la
existencia de cambios: tanto las culturas como las formas de desarrollo no
son inmutables y Unicas, se transforman (o si se prefiere una metafora mas
bioldgica, nacen crecen y mueren) a través del tiempo y del espacio. Esto se
contrapone radicalmente a la nocién previa de cultura que se consideraba
estatica, fija, que impide los cambios, el “progreso”.

Los primeros afios del siglo XXI han sido testigos de vertiginosos cambios
en el mundo y en la humanidad, el aspecto de la vida cotidiana que mas
reajustes ha hecho es la cultura, o mas bien las culturas, porque como lo
dijimos, el cristal monolitico a través del cual se veian los otros se ha roto
en mil pedazos creando nuevos prismas de colores cambiantes. Las culturas
aparecen entonces bajo multiples aspectos de la diversidad, la cual se
reconoce oficialmente en 2001 en la Declaracién Universal de la UNESCO
sobre diversidad cultural en el articulo 3 titulado “La diversidad cultural,
factor de desarrollo”:

La diversidad cultural amplia las posibilidades de eleccién que se brindan
a todos; es una de las fuentes del desarrollo, entendido no solamente en
términos de crecimiento econdmico, sino también como medio de acceso a
una existencia intelectual, afectiva, moral y espiritual satisfactoria.

En este texto es evidente que los términos desarrollo y crecimiento
econdmico son conceptos relacionados pero distintos y que el desarrollo
es mucho mds amplio. Asi mismo en el Informe sobre el Desarrollo Humano
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de 2004 se reconocen las libertades culturales y la importancia de las
democracias multiculturales.

Es interesante hacer notar que ninguno de los ocho Objetivos del Milenio
(ODM) propuestos en 2000 por la UNESCO hace referencia explicita a la
cultura, los temas que se manejan son: erradicacién de la pobreza, educacién
universal, igualdad entre géneros, reduccién de la mortalidad infantil,
mejoramiento de la salud materna, combate al VIH/SIDA, sostenibilidad del
medio ambiente y fomento a una asociacién mundial. Sin embargo es claro
ya que no serd posible alcanzar estas metas sin tener como base a la cultura.
En los diferentes informes sobre desarrollo humano y otros sobre diversidad
cultural se reconoce que las personas, cualquiera que sea su raza, sexo o
religién deben de poder vivir con el modo y estilo de vida que escojan. Por
ejemplo en el Informe sobre Desarrollo Humano (2004: 13) leemos:

[...] la libertad cultural es una dimensién importante de la libertad humana,
pues resulta decisiva para que la gente viva de acuerdo con sus preferenciasy
tenga la oportunidad de escoger entre las opciones a su disposicién.

Estas posiciones constituyen la primera transicidn entre la visién occidental
de desarrollo lineal, Unico y economicista y otros modos de ver el mundo.
Se diferencian del patrén europeo civilizatorio “simultdneamente superiory
normal” como lo remarca Lander (2000: 11).

Podemos esperar que sean los primeros pasos para un cambio de
paradigma necesario y obligatorio en el mundo actual, como lo nota Enrique
Leff (2004):

Elmodelo civilizatorio dominante degrada el ambiente, subvalorala diversidad
cultural y desconoce al Otro (al indigena, al pobre, a la mujer, al negro, al Sur),
mientras privilegia un modo de produccién y un estilo de vida insustentable
que se han vuelto hegemdnico en el proceso de globalizacién.

El mismo autor afiade que este modelo ha conducido a una crisis de
civilizacién:

[...] de la cultura occidental; de la racionalidad de la modernidad; de la
economia del mundo globalizado. No es una catdstrofe ecoldgica ni un
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simple desequilibrio de la economia. Es el desquiciamiento del mundo al que
conduce la cosificacion del ser y la sobre explotacidn de la naturaleza; es la
pérdida del sentido de la existencia que genera el pensamiento racional en su
negacidén de la otredad (Leff, 2004).

Buscar otras opciones

En los dltimos afios, en algunos ambitos, se estd entendiendo que la cultura
no es universal ni unidimensional y que adquiere formas diversas segun los
valores, las creencias o los sentidos que les dan los diversos conjuntos de
personas a través del tiempo y del espacio. En el Informe Mundial sobre la
Cultura publicado por la UNESCO en 1999, Mohan Rao escribia lo siguiente:

En particular, la experiencia de bienestar puede ser intersubjetiva, mas que
individual: los actos de un individuo pueden estar guiados por la emulacidn
o la empatia, y no sélo por mdviles egoistas. En tal caso, convendria definir
y medir el desarrollo humano en términos socio-relativos, a fin de tener en
cuenta esta interdependencia: si varia en el tiempo y en el espacio, entonces
el concepto de desarrollo humano no puede aplicarse uniformemente a todas
las situaciones. (Mohan Rao, 1999, 28)

Afos mas tarde, en la Declaracién Universal sobre la Diversidad Cultural de la
UNESCO (2003) se reconoce que:

Las ideas sobre un buen estandar de vida, sobre las cuales la ‘aspiracién’
resulta el apoyo central, raramente se manifiestan en forma abstracta.
Siempre aparecen en las imdgenes de belleza, armonia, sociabilidad,
bienestar y justicia. La trama de esas imagenes puede ser universal pero las
representaciones son locales y por ello culturalmente entendidas y vividas.

Es en este marco general se gestd la propuesta latinoamericana del buen
vivir que estd considerado como un “nuevo’” paradigma, aunque tiene siglos
de practica, y que propone una vida en equilibrio, con relaciones armoniosas
entre las personas, la comunidad, la sociedad y la tierra. Es decir lejos de
las dicotomias del modelo occidental se sigue/regresa a una manera mds
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complementaria de considerar el ser humano y su entorno. Landerlo expresa
de esta manera:

[...] todos los demas, sean chinos, amerindios, azande o barouya, no pueden
realmente separar lo que es conocimiento de lo que es sociedad, lo que es
signo de lo que es cosa, lo que viene de la naturaleza, de lo que su cultura
requiere (Lander, 2000: 11).

Se trata asi de una propuesta personal, comunitaria, local y al mismo tiempo
global. A lo largo de América Latina se conoce bajo varios nombres que
van todos en el mismo sentido: en quechua Sumak kawsay que significa “la
plenitud de vida en comunidad junto con otras personas y la naturaleza”;
en aymara tenemos Suma qumafia “buen convivir” y en guarani Nandereko
“modo de vida armonioso”. En cuanto al estado de Chiapas, en tseltal,
tenemos fundamentalmente el Lekil kuxlejal “buena vida”.

A manera de primeras conclusiones y con el riesgo de caer en esta
dicotomia, en el cuadro siguiente, se marcan las principales diferencias entre
la visidn desarrollista y cerrada occidental y las posibilidades abiertas de las
otras maneras de considerar las relaciones seres humanos/ambiente:

Cuadro 2. Diferencias entre el desarrollo occidental y el buen vivir

DESARROLLO OCCIDENTAL BUEN VIVIR
Individualismo Comunidad

Lineal No lineal, ciclico

Hombre superior a naturaleza Hombre entrelazado
Depredacion Dioses paganos

Material Espiritual y material

Vivir mejor Convivir bien

Ahora Pasado, presente y futuro

Fuente: Elaboracidn propia.
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No es la primera vez (ni desgraciadamente la tltima) que dichas diferencias
se muestran a la luz académica. Sin embargo no hemos ido mas alld
de constataciones. Se sigue hablando de convivencia, de armonia, de
paz, de aceptacién de los otros y a la par hay cada vez mas polémicas,
enfrentamientos, guerras, carreras para sobresalir...

:Qué podemos hacer en el dmbito académico para que una chispa minima
de entendimiento permita encender la fogata de la convivencia y del buen
vivir?
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Cinco carnavales zoques:
una impresioén fotografica

Gillian E. Newell

Introduccion

Los tres conceptos: ‘patrimonio, territorio y buen vivir’, al igual que sus
interrelaciones evidentes, son de alta relevancia en México. A diario parece que
la violencia, la contaminacién de diferentes indoles y las presiones del tiempo
globalizado nos rebasan o nos quieren someter. Este ensayo fotogréfico es una
combinacidén de textos y fotos sobre los carnavales zoques de Copainald, San
Fernando, Ocozocoautla de Espinosa, Coyatoc (Tuxtla Gutiérrez) y Copoya, y
a la vez, presentan un andlisis visual de cémo los sufipé (zoque) o habitantes
zoques de estos cinco pueblos, escogen enfrentar la modernidad y celebran
habilmente sus tradiciones buscando el balance del "buen vivir’.
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Las fotos' y sus descripciones son resultado de una primera temporada
en campo y forman parte del Proyecto “Carnaval zoque: la naturaleza
presente en la tradicién y modernidad en Chiapas” llevado a cabo por la
Facultad de Humanidades de la Universidad de Ciencias y Artes de Chiapas
(UNICACH) y el Consejo Nacional de Ciencias y Tecnologia (CONACyYT). Es
importante aclarar que la informacién presentada aqui fue recopilada con
los métodos etnograficos tipicos: entrevistas y observacidn participativa.
Por razones de espacio no se citan todas las fuentes de campo y gabinete
ya que no se lograrla el comparativo y la presentacion visual y descriptiva de
los carnavales propios de una exposicidn fotografica.? El proyecto explora,
a fondo, cémo la naturaleza figura en los carnavales zoques en Chiapas y
cémo se relacionan la modernidad y la tradicién, ya que México se encuentra
dia a dia mas alejado de la agricultura y de sus floras y faunas autdctonas
lamentablemente.

El objetivo de la exposicién “Cinco carnavales zoques” fue aportar
un medio en donde se difunda la presencia de ciertas costumbres sufipd
0 zoques y se explore visualmente la busqueda del buen vivir en sus
comunidades por parte de ellos. Este ensayo también aspira a crear un
espacio de debate alrededor de las preguntas que se enuncian a continuacion:
¢Cémo se constituyen las tradiciones hoy en dia? ;En qué consisten algunas
de las tradiciones zoques del estado de Chiapas en la actualidad? ;Cémo se
mantienen en pie las tradiciones originarias de diferentes pueblos zoques en
un mundo cambiante? ;Cudles son buenas maneras de dar difusion a tales
tradiciones con los debidos permisos comunitarios?

Los conceptos patrimonio, territorio y buen vivir para el hoy y mafiana
forman parte de los debates sobre modernidad y tradicién y afectan o
involucran a cada persona de manera individual y colectiva. Se sabe que el
patrimonio es resultado de la parte formativa y reflexiva de un territorio y
de un buen vivir (o la busqueda de un buen vivir), al igual que el territorio

1 Todas las fotos de este ensayo son originales y pertenecen al Proyecto Carnaval Zoque que
forman parte de un acervo etnografico-cultural que pronto estara disponible en la Coleccién
“Carnaval Zoque” de la Biblioteca UNICACH. Para mas informacién contactar a la autora y
directora del proyecto.

2 Para mayor informacidn se pide contactar a la autora del articulo y directora del Proyecto
Carnaval Zoque.
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es parte evidente y fundamental tanto del buen vivir como del patrimonio.
En tercer plano, el buen vivir corresponde, responde, resulta e, idealmente
interactda con los términos patrimonio y territorio, aunque es correcto decir
que a veces el buen vivir se queda sdlo a nivel de utopia. Una descripcidn
visual y el andlisis de cinco carnavales zoques aporta a la comprensién de
cémo cada persona y las comunidades, de manera colectiva, se esfuerzan
para hacer una contribucién valiosa a los deseos del buen vivir que la
humanidad, en general, alberga en su corazon. Se afiade como comentario
final que la exposicion fotografica o museografica se debe de contemplar
como una modalidad para la presentaciéon de informacién cultural y da
elementos interesantes para la generacién de un debate productivo ya que
no solo ofrece la informacién, también proporciona un ambiente agradable
para la reflexién y el aprendizaje. Es mas Iddica y creativa... jveamos los
carnavales!

Figura 1. Mapa del estado ubicando a los municipios del proyecto.
Cinco carnavales zoques
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Cada afo y en los dias anteriores al miércoles de ceniza, el estado de Chiapas
se llena de carnavales celebrados en diferentes pueblos zoques, mayas y
mestizos. Los carnavales zoques se destacan por el uso de su flora y fauna,
su picardia, sus colores y la presencia de la comunidad y la tradicidn.

Copainald, San Fernando, Ocozocoautla de Espinosa, Coyatoc y Copoya
son pueblos de la Depresién Central Chiapaneca, que afio tras afio, como
parte de un ritual agricola anual que continda, celebran el carnaval. Es de
sumo interés observar las particularidades de cada carnaval y considerar los
puntos en comun que dan pauta a la identidad y el ser zoque.

Registradas en el afio 2015, las fotos fueron tomadas por la autora de
este articulo y sus alumnos inscritos en tres licenciaturas de la Facultad de
Humanidades de la UNICACH (Arqueologia, Historia y Lenguas con enfoque
turistico), y representan el carnaval de 2015, esta aclaracién es importante ya
que cada afo se celebra en fechas diferentes y con variaciones importantes,
por ejemplo: las diferencias en quienes ocupany ejecutan los cargos asi como
de quienes gozan de salud y disposicion de tiempo para resistir los dos, seis
o siete dias de mequé zoque. El registro se concentrd en asentar las bases
para comprender: a) cuales y cémo son los carnavales zoques de los cuatro
pueblos estipulados en el proyecto (Copainald, San Fernando, Coita y Tuxtla
Gutiérrez), b) cudles son y en qué consisten las similitudes y diferencias
entre estos cinco carnavales zoques, c) cudles seran las mejores maneras de
“estudiarlos” respetdndolos y considerando sus intereses, y d) cémo han o
estdn realizando los habitantes de estos pueblos, gente zoque, estrategias
de sobrevivencia y perseverancia en un mundo “liquido (Bauman, 1999) y
glocal” (la localidad presente en un mundo globalizado) (Robertson, 2003).

En cada pueblo el carnaval transcurre mediante una secuencia particulary
Unica, se presenta en la siguiente tabla comparativa. También se vinculan de
cierta manera con fiestas cercanas para lo cual se han incluido brevemente
las que tienen relevancia para los carnavales. Es interesante notar que
mientras la fiesta sirve, segin las palabras de muchos, como aviso de que
viene la semana santa, se observa que realmente la celebracién de semana
santa no tiene relacién pues es un evento que se hace fuera de la iglesia y
en conexion con la tierra, la cosmogonia originaria y el buen vivir; la semana
santa responde al marco catdlico de la iglesia. A continuacién se presenta la
calendarizacidén por pueblo y carnaval.
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Tabla 1. Calendario comparativo de los carnavales zoques de cinco pueblos
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Dias COITA TUXTLA COPOYA SAN FERNANDO COPAINALA
. Visitas entre Bailes del
18 h:l:!rcru las seis tigre-maono y del
2013 cohuinas, gigante-flechero
en la cohuina ¥
peregrinaciin
can baile a otras
casas emblematicas
de la comumnidad,
17 febrero Bailes de plaza Bafles del
2015 en Coita: tigre-mona
tigre-mono, y del
Mahormas glgante-flechero
[Cochi y Goliath) en la cohuina y
con caballito peregrinacion con
y David. badle a otras casas
emblematicas
de la comunidad.
18 febrero Manfana: bafio Ceremanias de
015 de Zapoyaol cierme: preparachin
{fin del carnaval) de bultos con
on cada cohuing. objetos del carnaval
para su guardado
hasta el préximo afio,
Noche: fiesta
general de fin
del carraval,
Balle de la cabeza
19 i‘;’:" de cochi (salo
por imAtacién),
Samana Actividades Actividades Actividades Actividades Actividades
Santa relaclones relaciones relacionas relaciones relaciones
ala iglesia. ala iglesia, a la ighesia. ala iglesia, a la iglesia.

En los siguientes apartados se presentan de manera breve los pueblos, sus
carnavales y las secuencias marcadas por sus actividades y formas. Se notan
desde luego la presencia del territorio, patrimonio y el buen vivir en ellos.

El baile del weya-weya de Copainala

Copainald es un pueblo magicamente escondido entre las montafias dela Sierra
Pantepec. Econdmicamente es considerado parte de la region Mezcalapa
en donde aporta con cosechas de pimiento y otros productos agricolas.
Aproximadamente a 67 km dela capital del estado, Tuxtla Gutiérrez, Pokoyomo
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(el pueblo zoque de Copainald) cuenta con cerca de 6 550 habitantes de los
cuales parte participa de manera activa todavia en las tradiciones originarias,
aunque es importante decir también que muchos acuden desde las riberas
aledafias al pueblo a los dias de fiesta haciendo que el carnaval se convierta en
una reunién y encuentro cultural y social mas amplio.

El carnaval tradicional es de dos dias

Dia 1: el sdbado antes del miércoles de ceniza es para hacer los preparativos
del carnaval, principalmente son cuatro: 1) la preparacién del atsyuku o altar/
somé, 2) la preparacion de los platillos de comida (tamales, tsata y pan con
miel) por las mujeres de la comunidad, 3) la preparacién de la bebida (cupsi,
un aguardiente a base de miel) por los hombres de la comunidad, y 4) el velo
del altar y los trajes para el baile con musica zoque (tambor y pito).

Fotografia 2.
Preparacién de tamales de chichdn.
Acervo PCZ.

Fotografia 1. Atsyuku o
somé copainalteco.

Acervo PCZ.
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Fotografia 3. Fotografia 4. Velo del altar y trajes
Preparacidén de cupsi. con musica tradicional zoque.
Acervo PCZ. Acervo PCZ.

Dia 2: Unarepresentaciéon mitolégica en forma de una danzaesllevada a cabo
en las plazas de las cinco iglesias por el weya-weya (es quien grita, guardian
del cerro de Copainald), es domingo y es la activad principal del carnaval
de Copainald. Es notable que sélo se manifiesta durante este periodo. La
figura del weya-weya anuncia el mensaje de Dios Padre sobre la persecucién
y crucifixion de Jesus, mientras que la danza del weya-weya representa el
baile de cortejo entre sus hijas y dos novios pretendientes ya que vive en las
montafas y baja al pueblo sélo una vez al afo para hablar con su esposa e
indagar cdmo estd su familia. Llegando al pueblo su esposa (representado
por un hombre) le informa que sus hijas estdn grandes y ya se quieren casar.

Fotografia 5. Fotografia 6. Weya-weya
El weya-weya. consultando con su esposa.
Acervo PCZ. Acervo PCZ.
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Fotografia 7. Weya-weya probando la
fuerza de uno de los novios.
Acervo PCZ.

Presentandose los novios el weya-weya prueba la fuerza y rectitud de ellos
de diferentes maneras: 1) pulsando 2) discutiendo verbalmente, 3) revisando
el trabajo y obsequiando. La danza tiene una duracién aproximada de media
hora, consta de tres sones y recorre las cinco iglesias de Copainala al igual
que las casas de quienes han hecho esta peticién con anticipacion.

Se baila en la plaza del Templo San Miguel Arcangel, en la del Templo
de la Inmaculada Concepcidn, en la de la Iglesia de San Juan Evangelista,
en la de la Iglesia de La Santa Trinidad y en la plaza del Templo de Nuestra
Sefiora Santa Ana. Es notable observar que en ningiin momento se entra

a estos recintos. En las casas que se pasan
durante el camino sirven el tradicional pan con
miel y cupsi. El tsata (caldo tradicional hecho de
frijol con platano macho y trozos de chicharon)
es el desayuno del dia domingo para el dia del
carnaval. Después del recorrido se comen los
tamales preparados el dia anterior con mas
cupsi. Una vez probada y aprobada la fuerza de
los novios toda la familia baila en conjunto y el
weya-weyad emprende la caminata al siguiente
lugar anunciando el cambio con el sonido de
su matraca. La creencia es que al final del dia
regresa a su hogar, a las montafias, en donde
cuida los animales y da inicio la vigilia.

Fotografia 8. Mono en baile.
Acervo PCZ.
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iViva la tradicion! En San Fernando

A 20 km de Tuxtla Gutiérrez se ubica San Fernando. Es un pueblo que
parece estar suspendido entre montafias sumamente empinadas. Creciendo
rdpido en tamafio y extensién, la localidad actualmente cuenta con
aproximadamente 30 060 habitantes de los cuales la mayoria trabaja en
Tuxtla Gutiérrez. El pueblo es conocido por el yomoetzé (baile de mujeres)
que se hace en Candelaria y en San Fernando o Shahuipak (Barranca del
mono) o pueblo de chayoteros. Durante el carnaval figuran dos bailes
importantes: 1) tigre (con sus shures o ayudantes en forma de perro) con
mono y 2) gigantes con flechero.

Fotografia 9. Tigre Fotografia 10. Altar al Santo Jesus de
con mascara e ixtle la Buena Esperanza con joyo naqués
pintado, Dos shures (ramilletes). Acervo PCZ.

al fondo con

sombreros de ixtle.

Acervo PCZ. i 4
IJ .
Y

|

Fotografia 11. Nanas pozoleras
en la cohuina.
Acervo PCZ.
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EnsielcarnavalcondecorasobretodolaimagendeJesusdelaBuenaEsperanza,
santo patrén de San Fernando, a quien los habitantes rinden culto durante el
afo. Losrituales y bailes del carnaval, o el mequé zoque, se organizan alrededor
de este santo y su altar, lo mismo ocurre con las actividades en la cocina y el
area del pozol. Adicionalmente se alaban dos de los maximos esplendores de
la vida animal selvética mesoamericana: el tigre (jaguar) y el mono. Se observa
asi una tradicion combinada que se ubica, segin la persona entrevistada,
entre las costumbres zoques antiguas y los pensamientos occidentales (parte
modernos y parte de la conquista espafiola) asi como de una memoria social
de resistencia por la experiencia de la colonizacién. Los ultimos aspectos del
baile son de los gigantes y el flechero, es una danza que entra en la categoria
de moros y cristianos y que demuestra una lucha eterna entre el bien y el mal,
la seriedad y el juego, el mundo local y global.

Fotografia 12. Msica Fotografia 13. Gigantes Fotografia 14.
con pito y tambores. descansando sobre petates. Flechero.
Acervo PCZ. Acervo PCZ. Acervo PCZ.

.- Eﬁ
Fotografia 15. Joven pintado con
pintura Comex. Acervo PCZ.
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Es interesante observar que el carnaval inicia con tres dias de preparacién en
los que: 1) sesacanylavanlos trastes que fueron guardados ceremonialmente
el afio pasado al terminar el carnaval (jueves), 2) se costuran ramilletes para
el altar (viernes) y 3) se pinta y descarmena el ixtle (sabado) de los trajes de
los danzantes. El carnaval inicia con una misa la noche del sdbado y con bailes
el domingo desde el primer cohete (6 de la mafiana aproximadamente) y se
extiende hasta el martes. Los bailes se realizan cada dia del carnaval y desde
la Unica cohuina® (“casa del jefe” en zoque) que existe en San Fernando.
La “plebe” (gente del pueblo, sobre todo jévenes) estd presente en la
celebracién de manera espectacular ya que ellos arrojan pintura a todos los
que andan afuera en la calle en esos dias, dejando casas, iglesias y personas
cubiertas de pintura. La auténtica musica zoque con sus tambores y pito son
también muy importantes, al igual que los priostes, las nanas pozoleras, las
comideras, los servidores y cada persona que ocupa un cargo y ayuda en
hacer del carnaval una fiesta de todo el pueblo.

Fotografia 16. La cohuina
‘manchada’ por la pintura tirada
al final del carnaval, por la noche.
Acervo PCZ.

3 La escritura zoque para la palabra castellanizada cohuina es cowind. Sin embargo, como
la mayoria de las personas entrevistadas en San Fernando y también en Coita estdn mds
familiarizadas con la palabra cohuina se decidid respetar la norma local vernacula.
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El miércoles se guardan todos los trajes, artefactos, trastes, pailes, mesas y
sillas en bultos con petates después de una limpieza profunda. El jueves se
cierra el carnaval con la tradicional lavada de los trastes y la ceremonia de
guardar los bienes de la fiesta, que son de todo el pueblo, con una ceremonia
especial sellando el cuarto que quedara asi hasta el préximo afio. El santo
Jesus de la Buena Esperanza se queda en la cohuina esperando su fiesta y
cuidando al pueblo, hasta después de tres afios que se termina el cargo del
prioste presente y se mueve a otra casa/cohuina, haciendo asi una rotacién
continua y eterna por el pueblo de San Fernando.

La “costumbre” en Coyatoc (Tuxtla Gutiérrez)

Tuxtla Gutiérrez es la capital moderna del estado de Chiapas con un
aproximado de 500 000 habitantes. Siglos antes, en el drea donde hoy se
ubica, se asentaron grupos zoques quienes, segun los analisis linglisticos, se
referian a estos asentamientos como coyatoc o lugar de conejos. La ciudad
de Coyatoc hoy se caracteriza por querer transformarse para llegar a ser una
metrdpolis por lo que es dificil, adentro de ese contexto, hallar los rastros
de zoquedad. Los zoques de Tuxtla hablan de una fuerte discriminacién y
dicen ademas que “;hasta los académicos nos excluyen en sus escritos sobre
zoques!”

Se celebra dos veces al ano en Tuxtla Gutiérrez y Copoya (el poblado al
sur de Tuxtla ubicado en la meseta de Suchiapa) una peregrinacién, ritual
o trashumancia histdrica que consta de dos partes y tiene relevancia para
el carnaval, es la Bajada de las Virgenes de Copoya en enero y octubre y la
Subida delas Virgenes de Copoyaenmarzoy octubre en donde la comunidad
zoque baja o sube, dependiendo de las fechas, desde Copoya al centro
de Tuxtla Gutiérrez, San José Teran, Plan de Ayala o donde sea que se ha
designado la primera casa para recibirlas. En estas peregrinaciones figuran
la Virgen de Candelaria, la Virgen de Olachea y la Virgen del Rosario, quienes
hacen referencia a la historia y religiéon catdlica de México, del estado y de
Tuxtla Gutiérrez. Las "Copoyitas’, envueltas en flores, hierbas medicinales y
bordados son puestas con mucho cuidado y carifio en camarines (cajas de
madera) las cuales son cargadas a pie desde Copoya (tierra arriba) a una
localidad (casay altar) en Tuxtla Gutiérrez (tierra abajo) dos veces al afio.
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En los periodos que estan abajo son movidas diariamente de casa en casa
y ‘visitan” asf toda la comunidad zoque de Tuxtla. Cualquier persona puede
pedir el honor de tenerlas de visita, al hacer la peticién se constituye un
compromiso formal y social (a las virgenes, a la mayordomia, a la comunidad
zoque de Tuxtlay a cualquier persona que visita a las virgenes en la casa) pues
implica tener que atender una cantidad considerable de personas. La primera
bajada del afio, a finales de enero, anuncia el principio o la intensificacién de
un calendario ritual agricola, por ende anuncia el carnaval que estd asociado
a la siembra.

El carnaval de Coyatoc es celebrado por la gente que lleva a cabo “el
costumbre” de conservar, respetar y vivir segun la tradicion zoque. La danza
principal es el nanapoketzé o baile de la pluma de la guacamaya el cual hace
referencia al penacho que estd hecho de plumas de esta ave y que porta la
figura principal: el Padre sol. Se trata de una imagen de un hombre maduro
junto con una nifia (alacandu), que representa a la luna, y que bailan dando
vueltas uno alrededor del otro girando sobre su propio eje, al igual que el
soly laluna. En torno a ellos danzan los suyus (hombres jévenes vestidos de
viejitas con falda ancha de cuadros, huipil zoque, bastén, rebozo enla cabeza,
un pafuelo en la mano y una calabaza en el brazo) quienes representan a las
guerreras que murieron en el parto, simbolizan el ciclo anual (suyuetzé).

Fotografia 17. Inicio de carnaval, caminando Fotografia 18. Reinita
por las calles de Tuxtla. del carnaval con toly
Acervo PCZ. flor de sospd.
Acervo PCZ.
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Se camina de casa en casa (sabado el lado norte y domingo el lado sur)
haciendo siempre las rutas de la Ermita del Cerrito y la Iglesia de San Pascual
Bailon. Estan presentes también las mujeres mayores (yomo) quienes con
falda roja, huipil blanco, pafiuelos de seda sobre sus hombros y una reliquia
de flores en la mano caminan (bailan) en fila alrededor de todo el conjunto
(yomoetzé). Los suyus se dedican a hacer bromas, sacar risas o “picarse” el
uno al otro con el bastén tratando de levantarse la falda, en cambio los otros
personajes bailan con solemnidad. Es impactante que a pesar del crecimiento
rapido y cuantificable de la ciudad muchas personas se apuntan para ser una
de las casas donde danzan los sufiipd de Tuxtla.

El baile es recibido adentro de las casas con altares y degustaciones de
bocadillos zoques, ‘trago” (frecuentemente tequila), pozol y/o refresco. La
alegria del baile del Padre sol aumenta el espiritu de la gente y la musica
zoque se sigue escuchando alegremente en las calles del Coyatocmo.

Fotografia 19. Yomo, o mujer. Fotografia 20.
Acervo PCZ. Nanapoketzéy
suyuetzé.

Acervo PCZ.
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iJule, jule! El carnaval de Ocozocoautla de Espinosa

El pueblo de Ocozocoautla de Espinosa, o Coita, se ubica a 30 km de la capital
del estado. Ya no es catalogado como pueblo zoque, sin embargo, tiene
antecedentes de esta cultura muy importantes ya que el sitio preclasico Jave-
pagcuay (los que pelearon con pedernales) se ubicaba practicamente en la
mismo sitio en donde estd el pueblo de Coita hoy dia, hay restos materiales
que lo evidencian. El pueblo actualmente es hogar para mas de 82 059
personas y un gran ndmero, si no la mayoria, participa de alguna manera en
el carnaval, evento que dura seis dias en los seis cohuinas ubicados alrededor
del centro de Coita.

El Carnaval zoque coiteco muestra elementos de tres culturas, no sélo
de dos: la zoque, la cristiana y la drabe se mezclan. Son dos esferas de
organizacion social las que dan cuerpo y sentido a la celebracidn: el pueblo
(zoque) y el Estado o municipio.

Por seis dias musicos y danzantes tradicionales se juntan en los cohuinas,
las calles y las plazas de las iglesias principales para efectuar la fiesta y rendir
honor a Tataj Jama o Padre sol. Ellos representan la fertilidad, el campo,
y hacen alusién a la lucha eterna entre el bien y el mal. Seis personajes
principales constituyen los protagonistas para los tres bailes del carnaval:
el Mahoma de Cochi que baila con el Caballo, el Mahoma de Goliath con el
David, y el tigre con el mono. Estos personajes representan figuras tanto de
la biblia cristiana como de la cosmovisién drabe y zoque dando muestra de
lo que fue la conquista espafiola en tierras chiapanecas buscando dominar a
los zoques y convertirlos a la religion catdlica espafiola.

Fotografia 21. Baile de plaza entre el Fotografia 22. Baile de plaza entre el
Mahoma de Cochiy el Caballo. David y el Mahoma Goliath.
Acervo PCZ. Acervo PCZ.
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Fotografia 23. Baile de plaza entre los Fotografia 24. Vista al altar de la
tigres y los monos. cohuina del Caballo con su Santo
Acervo PCZ. Domingo y la Virgen de Candelaria en
tiempo de carnaval.
Acervo PCZ.

Seis cohuinas conforman el carnaval y son los lugares en donde se realizan
parte de los rituales y bailes modernos. Cada cohuina cuida, atiende y da hogar
a un santo o virgen que histéricamente, segun dicen los coitecos, representan
a cada barrio del pueblo. La cohuina es entonces la representacién de un
territorio, un baile, un personaje, un santo y un proveedor. Es sumamente
importante entender estas conexiones para comprender la importancia del
carnaval y sus diversos personajes en este pueblo.

Tabla 2. Cohuinas coitecas con sus respectivos santos

COHUINA SANTO

Mahoma de Cochi San Antonio Abad
Caballo Santo Domingo
Mahoma Goliath Virgen de Natividad
David San Bernabé

Tigre San Martin Obispo
Mono San Miguel Arcéngel

Adicionalmente a los seis personajes existe una categoria mas de danzantes:
los chores que se pueden subdividir en chores autéctonos (tradicionales) y
estilizados (usando elementos mas modernos y vistosos). Ellos figuran sobre
todo durante el desfile del domingo y en general dan el toque ludico, arrecho
y de picardia al carnaval con sus disfraces y bromas chuscas.
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Fotografia 25. Chor autéctono dando honor al Fotografia 26. Chor estilizado
maiz y pidiendo bendicidn para la siembra. durante el desfile del domingo.
Acervo PCZ. Acervo PCZ.

Fotografia 27.

Bafio de zapoyol

el miércoles de ceniza.
Acervo PCZ.

El carnaval abre oficialmente el sdbado con la marca del caballo y la llegada de
los trajes a las cohuinas por la noche. El domingo es el primer dia del carnaval
y se celebra con un gran desfile de todas las cohuinas y chores (elemento
moderno). El lunes se visitan entre cohuinas y se baila en las calles. El martes
es el climax ya que es el dia de los bailes en la plaza y se cree que el bien logra
su lucha contra el mal. Particularmente se tiene que cuidar la cabeza del cochi
que va colgada de la espalda del Mahoma de Cochi porque si se la logran
robar el carnaval durard un dia mds. Después de los cuatro bailes de plaza
en las iglesias principales de Coita (la Ermita del San Bernabé, la Iglesia de la
Santisima Trinidad, la Iglesia de San Antonio y la Iglesia de San Juan Bautista)
se cierra el carnaval, el miércoles, con el tradicional bafio del zapoyol por la
mafiana. Ese dia no se come carne por ser miércoles de ceniza y no se sirve la
tradicional sispola o chanfaina de los otros dias, se dara huevo entomatado
por la mafianay frijol con chipilin por la tarde. El bafio de zapoyol simboliza una
purificacion y completa la curacién obtenida durante el carnaval, consiste en
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mojar la cabeza con una mezcla liquida de semilla del maguey con perfume de
naranjay agua de colonia. Posteriormente un huevo con confeti es “estrellado’
en la cabeza, se esparce talco en el cuello y se recibe una jicarita de “curadito’
(un aguardiente curado con diferentes hierbas medicinales) para tomar. Se
canta jviva! a la persona que recibe el bafio para hacerlo sentir reconocido
como parte de la comunidad del carnaval. El jueves en algunas cohuinas se
baila la cabeza de cochi, pero es una ceremonia de cierre a la cual se asiste sélo
por invitacion.

Copoya: el carnaval

Copoyaesuna parte del municipio de Tuxtla Gutiérrez que se encuentra ubicada
hacia el sur de esa ciudad y arriba de la meseta de Suchiapa. Aproximadamente
6 655 habitantes viven actualmente ahi pero solo unos cuantos participanenla
tradicidn zoque. Es importante sefialar que la comunidad estaba conformada
principalmente en la tradicién zoque de Tuxtla hasta que una intervencién
eclesidstica, segun testimonios, fomentd una divisién radical y algo violenta
afios atras. En 2015 el grupo de Copoya ‘levantd” el baile y por eso estd incluido
en estas descripciones, aunque fue notable que el carnaval zoque de Copoya
sélo durd un dia.

Fotograffa 28. Padre Fotografia 29. Fotografia 30.
sol de Copoya. Alacandu en Copoya. Suyu de Copoya.
Acervo PCZ. Acervo PCZ. Acervo PCZ.
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Fotografia 31.
Nanapoketzé y suyuetzé en Copoya.
Acervo PCZ.

Buscando dejar una herencia cultural a las nuevas generaciones los
habitantes de Copoya se enfocaron en la celebracidn del carnaval con bailes y
convivencia sana (es decir sin alcohol). La gente participa y baila para el Dios
del sol que, segun las entrevistas de campo, desciende de los cielos para poder
proteger a los habitantes del pueblo de todo mal.

El danzante principal se viste con un penacho elaborado con plumas
de pavorreal y adornos de muchos colores que forman flores o ramilletes
pequefios, un espejo que significa la luz y porta en su mano una cruz que tiene
forma de siete. Se viste de color rojo y blanco y calza con huaraches de cuero.
Sin este personaje no hay ofrenda.

Las reinitas, representadas por nifias pequefas, acompafian al Dios del sol
en el centro de la danza. Ellas se visten de falda y capa de color rojo y blusa
blanca. Portan en la cabeza una corona de listones y cuatro espejos y llevan en
las manos un tol de morro con la flor de sospd. El baile es completado por los
suyu quienes representan a viejitas (hombres vestidos de mujeres) en faldas de
cuadros y un huipil zoque. En la cabeza colocan un rebozo simulando el cabello
de la mujer y en la mano portan un pafuelo de color rojo en el que ocultan
una bolsita de talco. Para guardar el respeto en la semana santa, aprovechan
la oportunidad ahora, antes de la cuaresma, para tirar talco, manchar a los
que pertenecen a la tradicidon y compartir la algarabia que provocan con su
celebracion.
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Conclusiones

Los cinco carnavales zoques descritos aqui presentan multiples panoramas
y percepciones. En Tuxtla Gutiérrez y Copoya se puede observar que las
celebraciones no estdn vinculadas a una casa o cohuina cuando en Coita y
San Fernando si y desde ahi se relaciona y emana la organizacidn, los equipos
de trabajos son supervisados por cohuinas y los altares estan presentes ahi
(concepto cultural, organizacional y territorial). En Copainald la fiesta sale
de la casa del promotor al que ya no se nombra cohuina por razones ain no
entendidas.

Se podria concluir que para entender las tradiciones del carnaval en la
zona, en donde hay una casa especifica con un santo y se cuenta con una
organizacién social propia, la tradicion tal vez sea mas robusta y sdlida. Para
los casos de Tuxtla Gutiérrez y Copoya, sin embargo, se puede argumentar
que la movilidad es clave, tanto asi que es la que ha mantenido viva la tradicién
zoque en una selva urbana, moderna y cambiante.

En Copainald el baile se efectia principalmente en las plazas de las cinco
iglesias del pueblo. En Coita se hacen bailes en las plazas de las cuatro iglesias
y también en las cohuinas. En Tuxtla y Copoya se bailan en diferentes casas y se
incluyen sdlo las iglesias asociadas a la tradicién de cada localidad (La Ermita
del Cerrito, la iglesia de San Pascual Baildn en Tuxtla y la iglesia principal en
Copoya). Esto reduce el area territorial de la tradicion zoque pero también la
nutre y fija.

En cada carnaval se nota la presencia fuerte de la naturaleza y de una
naturaleza zoque ya que contiene elementos chuscos, rituales, solemnes,
comunitarios y relacionados con la tierra. La presencia de la naturaleza zoque
(el maiz, el tigre, el mono, la montafa y los astros) ayuda a promover su
importancia para que la celebracién logre ser vista, apreciada y celebrada como
un ejemplo claro de la triada sagrada: “patrimonio, territorio y buen vivir”. El
futuro dird cdmo se desarrollardn los siguientes carnavales; se espera seguir
con este estudio para profundizar las descripciones, continuar la difusién del
patrimonio tangible e intangible y seguir colaborando con las comunidades.*

4 Se agradece la gentilidad de las personas de los pueblos de Copainald, Copoya, Coyatoc,
Coita, San Fernando y sus mayordomias, priostes, promotores y cohuinas; a los equipos del
registro en campo (alumnos del cuarto semestre de la licenciatura en Lenguas con enfoque
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Es importante mencionar que se espera que las comunidades zoques
mantengan sus vinculos de identidad, patrimonio, naturaleza y territorio ya
que la modernidad de manera importante e impactante impulsa cambios. Es
dificil argumentar a favor de una politica publica precisa, pero esfuerzos como
este proyecto pueden apoyar en sensibilizar al publico y a los estudiosos sobre
la importancia de salvaguardar nuestros territorios, patrimonios y ‘buenos
vivires’.

Los carnavales zoques originan y reflejan el pueblo de donde pertenecen
y, por ende, deben seguir existiendo. Solo la gente y las nuevas generaciones,
quienes ojala logren apreciar su originalidad a tiempo, pueden garantizar esa
continuidad de identidad, territorio y buen vivir zoque en Chiapas.
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Entre la conservacion

y el extractivismo en las
Areas Naturales Protegidas
de Chiapas

V. Galicia Luna
P. Rosset
L. Avila Romero

Introduccion

En este trabajo discutimos acerca de la conservacién del medio ambiente
mediante el programa Areas Naturales Protegidas en Chiapas en el contexto
de una politica de desarrollo basada en el extractivismo. El presente articulo
busca responder la siguiente pregunta: ;de qué modo se ha construido el
espacio en Chiapas? Se espera que a partir de un andlisis geo-histdrico se
puedan dar pautas para entender los procesos que han configurado el espacio
y la sociedad en este territorio, a la par de que se identifiquen elementos que
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ayuden a entender los intereses detras de los proyectos actuales y futuros en
el estado. Debido a la amplitud del tema, se acota el trabajo al andlisis de los
proyectos de desarrollo extractivistas en zonas de conservacion como lo son
las Areas Naturales Protegidas, especificamente el caso de la Reserva de la
Bidsfera de Montes Azules y El Triunfo.

Conservacion y extractivismo

Paralelamente al proceso de desarrollo que se implementd en el pais durante
el siglo XX se dio una politica de conservacién interesada en la preservacion
de la naturaleza. El auge de la politica de conservacién en México se presentd
durante el periodo de trabajo de Miguel Angel de Quevedo quien promovié
la constitucion de Parques Nacionales y Reservas Forestales en espacios con
valor escénico y ambiental. Mas tarde, durante el periodo de 1940 a 1976, se
establecieron siete Parques Nacionales. Estas dreas se decretaron y eligieron
sin mucho sustento académico, sin tomar en cuenta el contexto ecoldgico ni
las necesidades sociales y mas bien se hizo mediante el trazado de poligonos
ahistdricos basados en coordenadas o limites politicos. Dichas acciones
fueron mal vistas tanto por los propietarios como por las comunidades y
autoridades locales (Castafieda, 2006).

Sin embargo no fue hasta el 2000 cuando se consolidé la Comisidn
Nacional de Areas Naturales Protegidas (CONANP) que se reconocieron
las Areas Naturales Protegidas (ANP) como figura legal del gobierno y que
estaban destinadas a la conservacion de la biodiversidad. Dichas areas se
definieron como “porciones del territorio nacional representativas de los
diversos ecosistemas, en donde el ambiente original no ha sido esencialmente
alterado” (CONANP, 2014).

A grandes rasgos, la politica de conservacion mediante las ANP fue
inicialmente caracterizada por la figura de Parque Nacional. Estos parques
se generaron en el pais mediante la expropiacidn de territorios y la figura
se basaba fundamentalmente en la creacién de reservas, burbuja grandes,
zonas “pristinas” en las cuales se queria la presencia humana sélo para fines
recreativos (Leff, 2014).

Con el paso del tiempo este paradigma fue superandose. A finales de la
década de los 70 las areas decretadas quedaron bajo la figura de Reserva de
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la Bidsfera en la que si se consideraba cierto papel de las comunidades para
la conservacidén de la zona, y en la medida de lo posible, ya no se decretaba
mediante expropiacion.

Actualmente existen 176 ANP (25 396 779 hectdreas) de cardcter federal,
de las cuales 18 se encuentran en Chiapas con 1 003 642 hectareas de
conservacién. Esta superficie se complementa con las dreas protegidas de
caracter estatal las cuales suman 167 413.05 hectdreas distribuidas en 25
dreas decretadas, en total se cuentan con una superficie total de 1276 858
hectdreas protegidas, lo que equivale al 16% del territorio estatal (CONANP,
2014; Semahn, 2013).

Sin embargo la politica de conservacidn esta inserta en el contexto de
implementacién de politicas neoliberales que se vive en el pais por el cual
se ha dado un proceso acelerado de cercamiento de bienes comunes. Este
proceso es explicado por Harvey (2004) bajo el nombre de “acumulacién por
desposesion” y se refiere a la expansién del capital a través de mecanismos
de despojo como la privatizacidn de tierras, servicios publicos y bienes del
Estado o por el despojo de patrimonios de uso comtn de comunidades o
cooperativas.

Este modelo econdmico se sustenta fundamentalmente a partir de una
forma de desarrollo extractivista, entendiendo este ultimo como lo plantea
Gudynas (2013), es decir, como una forma de apropiacién de la naturaleza de
grandes volumenes, con grandes impactos y cuya finalidad es la exportacion.
Esteprocesoincluyelaexplotaciéntantodelosrecursosnorenovables,comoel
petréleo y los minerales, como renovables, bosques, sistemas de monocultivo
y piscicultura. Dicho modelo se impone sobre otras formas de apropiacién de
la naturaleza destruyendo la organizacidn local y el ambiente de las regiones
en las que se enclava. Nos encontramos entonces ante la confluencia de dos
politicas mutuamente excluyentes, la conservacién y el desarrollo.

¢Contradiccion o articulaciéon?

La pregunta que surge es ;existe una articulaciéon entre conservacion y
extractivismo? O dicho de otra manera, retomando los cuestionamientos
de La Vega-Leinert y Clausing (2015), ;es la conservacién una faceta mas del
extractivismo?
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Pararesponder a estas preguntas se analizan dos casos de ANP en Chiapas:
la Reserva de la Biésfera de Montes Azules y la Reserva de la Bidsfera del
Triunfo. En el primer caso se ahonda en el tema sobre la exploracién petrolera
como factor determinante en la delimitacién del poligono de la reserva y los
proyectos hidroeléctricos planteados en la zona selva desde la década de los
70. En el caso del Triunfo se habla del auge de la mineria en la zona Sierra-Costa
del estado y la resignificacion de dicho territorio como corredor extractivo.

A partir del analisis de estos casos se coincide con la hipdtesis de los
autores con respecto al incipiente proceso en el cual los espacios para
la conservacién se han ido convirtiendo en territorios apropiados por
el extractivismo. A través de dichos ejemplos se busca argumentar la
tesis central de esta investigacion en la cual se plantea que la estrategia
de implementacion de ANP en Chiapas concuerda con el proceso de
acumulacion por desposesion descrito por Harvey (2004) ya que dichas
areas se convierten en un mecanismo de legitimacién de la expropiacién
del territorio en nombre de un supuesto bien comuin, que en realidad
estd dirigido al enriquecimiento y empoderamiento de grupos de élite.
Después de la apropiacidon de dichos territorios estos grupos tienen
acceso a los recursos gracias a la corrupcién imperante en las instituciones
gubernamentales. De ese modo se realiza un despojo de la tierra cercando
los bienes comunes y transformdndolos en productos bajo la figura de ANP
(Galafassi, 2009: 72).

Reserva de la Biésfera de Montes Azules (REBIMA)

En 1978 se decretd la Reserva de la Bidsfera de Montes Azules (REBIMA)
en el drea de la Selva Lacandona. Esta zona representa uno de los sitios de
mayor biodiversidad del pais asi como un gran reservorio hidrolégico. En
su superficie la REBIMA comprende una variacién altitudinal que va desde
los 1 500 hasta los 200 msnm lo que genera una gran diversidad paisajistica
incluyendo muchos tipos de formaciones geogrificas, climas y vegetacion.
Montes Azules se encuentra en la cuenca del Usumacinta, en la subcuenca
del rio Lacantuiin y estd delimitada por los rios Lacantun, Jataté y Lacanja; se
encuentra en una de las zonas de mayor precipitacién anual del pais con un
promedio de 2 500 a 3 500 mm al afio (INE, 2000).
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La creacidon de la REBIMA se dio después de la creacién de la Comunidad
Zona Lacandona en la Regidén Selva en 1972. Este decreto concedid un total
de 614 321 hectdreas de selva a la comunidad lacandona y fue el inicio de un
conflicto agrario que se mantiene hasta la fecha. Ese decreto concedid las
hectareas a 66 jefes de familia lacandones convirtiéndolos en latifundistas y
generando conflictos con los mds de 5 000 tseltales y choles que habitaban
también la regidn. Este acto implicé el despojo de 47 poblados de las Cafiadas
que ya estaban asentados en la zona desde 1950, éstos ya contaban con
procesos agrarios instaurados, 17 con Resolucion Presidencial. Sélo 21
poblados aceptaron su reubicacién en dos reducciones: Frontera Corozal y
Nueva Palestina, mientras que los otros 26 se negaron a ser movidos y se
organizaron bajo la bandera de “No a la brecha lacandona”. A lo largo de las
siguientes décadas se han mantenido fuertes disputas entre lacandones y los
demads grupos indigenas (Vos, 2003).

Este suceso explica parte del conflicto agrario que aunreina enlaregion, es
decir, no pueden entenderse las problematicas actuales, como las invasiones
en la selva, sin comprender el proceso de su colonizacién y que a su vez se
tiene que estudiar la historia de la prospeccion petrolera, tanto en el lado
mexicano como en el guatemalteco.

Es necesario enfatizar que la demanda de tierras por parte de cientos de
comunidades a partir de la década de los 50 se debi6 a la desintegracién de
grandes fincas y haciendas que habian esclavizado a la poblacién indigena
durante el Baldio," asi como por los impactos poblacionales que derivaron
de la construccidn de presas y la explotacidn petrolera en la zona norte del
estado. Como nos recuerda Aubry (2005), los doce afos del auge petroleroy
de represas (1970-1982) fueron los de mayor colonizacién de la Selva.

En medio de toda esta disputa por el territorio el panorama agrario se
agrava con el decreto de creacion de la Reserva de la Bidsfera de Montes
Azules en 1978 en los municipios de Ocosingo, Margaritas y Maravilla
Tenejapa bajo la justificacién de conservar uno de los mayores reservorios de
biodiversidad del pais (INE, 2000).

Barrera(1998)explicaqueladelimitacién dela REBIMA estuvo determinada
por negociaciones entre la SEDUE y PEMEX, es decir entre autoridades

1 Epoca grabada en la memoria colectiva en la que miles de indigenas trabajaban “en balde”
para el hacendado en condiciones casi feudales.
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del medio ambiente y de interés petrolero teniendo como prioridad las
oportunidades de su explotacidn. Lo que se negocié fue el futuro de la
biodiversidad tanto en Chiapas como en Guatemala, en el Ixcan.

Los trabajos de exploracidn petrolera en la selva se dieron entre 1976 y
1981 mientras que la prospeccién en la zona de Montes Azules inicié en 1984.
Barrera (1998) relata que las negociaciones concluyeron en 1986 bajo los
siguientes acuerdos: la modificacion de los limites originales de la REBIMA
para que Pemex pudiera plantear el prospecto petrolero San Fernando,
Champa y Lacantun, y el permiso de la SEDUE para que realizara trabajos
de prospeccidén en el noroeste de la zona nucleo de la REBIMA bajo ciertos
cddigos de operacion a cambio de que la petrolera declinara perforar el pozo
de Lacanjd al sur de Montes Azules y lo emplazara al otro lado del rio Lacantun
en la zona de Marqués de Comillas. Estas negociaciones explican por qué,
aunque de acuerdo a expertos la zona prioritaria para la conservacién de la
lacandona en términos de biodiversidad se centra en las Cafiadas, éstas no se
incluyen en el poligono de la REBIMA (Toledo, 2000).

Entre el petréleo y el agua

De acuerdo a diferentes autores el uso de la selva lacandona se debate en tres
bienes considerados como estratégicos: la biodiversidad, el aguay el petrdleo
(Barrera, 1998; Toledo, 2000). Sin embargo la apropiacién de estos bienes
se encuentra supeditada a procesos de mercados mundiales, a los patrones
de colonizacidn en la regién y a diferentes choques entre grupos de poder
econdmico. A continuacién se presentan diferentes proyectos emblematicos
que se estan implementando en la region o que buscan colocarse en alguna
coyuntura futura.

A) Proyecto hidroeléctrico Boca del Cerro

En términos histdricos a partir de la década de los 50 el presidente Adolfo
Ruiz Cortinez (1952-1958) le asignd a Chiapas un papel central en el proyecto
de nacién como polo de desarrollo en el cual el aprovechamiento de agua
seria el eje técnico en torno al cual se pretendia organizar la totalidad del
desarrollo en la regidn sureste, esto utilizando las corrientes de agua de
Chiapas y Tabasco (Ribeiro, 1987). La idea era hacer del Grijalva una reserva
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de recursos estratégicos disponible para el afio 2000. Esta vision estaba
influenciada por la experiencia del Tenesse Valley de Estados Unidos en
donde la construccion de represas como nucleos de desarrollo, debido a
su multifuncionalidad, por ejemplo el almacenamiento de agua, irrigacion,
abastecimiento, generacién de energia, transporte fluvial, pesca y turismo.
Por esa razdn y con esta justificacion, para 1986 se tenia contemplada por
la Comisién Federal de Electricidad (CFE) la construccién de 72 presas en el
estado. Sin embargo, afios mas tarde el proyecto de Cortinez fue abandonado
por que el proceso global favorecid la industria petrolera en el sureste por el
endeudamiento del gobierno debido a los multiples proyectos realizados y
por el crecimiento demogréfico en la zona prospectada por la CFE para la
realizacién de la mayoria de las presas en la Selva Lacandona (Barrera, 1998;
Ribeiro, 1987).

El panorama al 2015 comprende principalmente la construccién de dos
represas y la creaciéon de mini-hidroeléctricas. En el marco del Programa
Regional de Infraestructura Sur Sureste 2013-2014 se plantea Unicamente la
construcciéon de dos hidroeléctricas (Tenosique y Chicoasén 1), aunque al
sumarse los listados de proyectos de presas de otras fuentes, como Jan de
Vos (2003), Barreda (1998) y organizaciones como Otros Mundos (2014), se
contabilizan un total de cincuenta proyectos en todo el estado. De acuerdo a
Olvera (2011) el total de proyectos planteados por la CFE para el periodo 2024
es de 9o.

Dentro de estos prospectos hidroeléctricos planeados sobresale el de
Boca del Cerro considerado uno de mas grandes que se han planteado en
México y Latinoamérica, consiste en una serie de cinco presas a lo largo del
Usumacinta las cuales irian desde Tenosique, en los limites con Tabasco,
hasta Piedras Negras, Guatemala (Castro, 2014; Vargas, 2011). La justificacion
oficial de este proyecto es la generacion de energia que se utilizaria para el
corredor del Golfo asi como lograr mitigar las inundaciones en el estado de
Tabasco (Barreda, 1998; Vos, 2003; Vos, 2004). Por otra parte este proyecto
se completaria con la generacién de presas en el rio Tulija lo cual permitiria
el control de dos de los principales rios del sureste que inundan la planicie
costera de Tabasco y Campeche (Barreda, 1998; Castro, 2014).

Debido a que este proyecto estarfa localizado en el limite fronterizo se
ha planteado binacionalmente entre México y el gobierno vecino, éste se
ha impulsado desde la década de los 60 pero no se ha logrado implementar
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debido a la fuerte critica por parte de la sociedad civil y la negativa del
gobierno de Guatemala. Se estima que este proyecto implicarfa la inundacién
de un total de 72 500 hectdreas de tierras indigenas y selvas entre México y
Guatemala, 42 500 serian en la zona de la Selva Lacandona en México y 30
000 en Guatemala, esto implicaria la inundacién de aproximadamente 800
sitios arqueoldgicos entre los que destacan Yaxchildan en México y Piedras
Negras en Guatemala asi como también mudltiples asentamientos humanos
que implicarian el desplazamiento de mas de 50 mil personas (Aubry, 2005;
Vos, 2004). Sin embargo, de acuerdo a Castro (2004), si se suman todos los
proyectos descritos serian casi 100 mil hectareas en total.

El proyecto de embalses en el Usumacinta se enmarca en uno atiin mayor:
Sistema de Interconexidén Eléctrica paralos Paises de América Central (SIEPAC)
cuya fase inicial implica la interconexién del suministro eléctrico entre México
y Guatemala (Vargas, 2011).

B) Exploracién petrolera

A partir de los afios 30 del siglo XX se apostd por el desarrollo regional del
sureste a través de la petrolizacion de laregidn. Como parte de este proyecto
se planted la construccién de un ndcleo industrial en Tabasco y al norte de
Chiapas que permitiera la extraccién de petrdleo y gas en la region. Yaen la
década de los 70 se dieron las condiciones para poder desarrollar la actividad
petrolera en la regién ya que se descubrié el yacimiento de Reforma al
noroeste de Chiapas, este representa uno de los 33 mayores depdsitos de
crudo en el mundo. Es cuando se da el auge petrolero en Chiapas y entra en
escena el tema de los yacimientos en la Lacandona (Barreda, 2015).

Ahora ya podemos identificar dos aspectos fundamentales que se han
originado por el proceso de exploracién petrolera en Chiapas: la competencia
de empresas internacionales por la explotacidn de yacimientos en la zona
fronteriza con Guatemala, y por otro lado la colonizacién de la selva en ambos
paises como ya se ha comentado.

Guatemala inicié su proceso de exploracidn petrolera en la regién del
Petén, en la linea fronteriza con Chiapas. Estos trabajos fueron realizados
por empresas trasnacionales como Halliburton y Shenandoah Oil Co., esta
ultima encontré dos de los descubrimientos comerciales mas grandes de
Centroamérica: Tortugas y Rubelsanto en donde mas tarde realizarian
explotacidén de hidrocarburos. Esto alenté al gobierno mexicano para acelerar
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los trabajos de exploracidn en la region de Marqués de Comillas, Bonampack-
Yaxchilan y Ocosingo, para 1982 se terminaron los trabajos reinando un
misterio sobre el petrdleo en la Lacandona (Barreda, 1998).

Vos (2003) menciona que parala década delos 80 se habian perforado enla
zona Lacandona 19 pozos, mientras que la informacidn de Barreda para 1998,
y de acuerdo a fuentes oficiales, se pueden identificar cinco grandes regiones
petroleras en Chiapas: Champa en la regién norte de la selva (Palenque, La
Libertad, Catazaja, Salto de Agua, Tumbal3, Tila, Yajalén y norte de Ocosingo);
Ocosingo (Ocosingo, Chilén, Altamirano, Oxchuc, Chanal, Huixtan, Tenejapa,
San Juan Cancuc y Sitald); San Fernando o Area Bonampak-Yaxchilan al
occidente de Ocosingo, entre el rio Usumacinta y la REBIMA; Lacantin en la
region de Marqués de Comillas, provincia tectdnica de Miramar en la REBIMA
y parte de las Cafnadas.

Por otro lado, de acuerdo al diagndstico realizado por Pemex en 1991 para
la zona Lacandona, se reveld la presencia de yacimientos petroleros en la
zona de Marqués de Comillas y Yaxchildn en donde se identificé una reserva
potencial la cual estd estimada en 1 498 millones de barriles de crudo a lo
largo de 2 250 km2, se proyecté la perforacién de catorce pozos (en Barreda,
1998).

En afiosrecientes se han dado avances parala exploracidony explotaciéon de
los yacimientos fronterizos ubicados principalmente enla zona de Marqués de
Comillas gracias a las negociaciones realizadas con el gobierno de Guatemala.
Por otro lado, a partir del 2015, se inicid el proceso de licitacién publica
internacional para la exploracién y explotacién de hidrocarburos en el pais
lo que abre la posibilidad de la explotacion petrolera por parte de empresas
privadas. Esta licitacion abarca 26 campos a lo largo del pais, principalmente
en los estados del Golfo de México y esta programada de 2015 hasta el 2019.
Chiapas tiene asignadas licitaciones para las rondas 1, 2 y 4 dentro del drea de
campos terrestres y en la ronda 2 se encontraba un campo en la zona Selva, al
norte del municipio de Altamirano en los limites con Ocosingo (SENER, 2015).

Reserva de la Biésfera del Triunfo (REBITRI)

La Reserva dela Biosfera del Triunfo se decreté en 1990 y abarcalos municipios
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Villa Corzo, Montecristo de Guerrero y Siltepec, con una superficie de
119 177.29 hectdreas. La zona comprende un rango altitudinal desde los 450
hastalos 2750 msnm porlo que esta poblada por diversos tipos de vegetacion:
desde el bosque mesdfilo de montafia hasta selva alta (INE, 1998).

Entérminos hidroldgicos la REBITRI se encuentra enlafrontera de laregion
Grijalva-Usumacinta y la regidn Costa. Debido a su condicion montafiosa
esta zona es crucial para la obtencién de agua ya que es una de las regiones
con mayor captacién a nivel nacional con un promedio anual de 4 500 mm,,
incluso hay zonas en donde han llegado a registrarse hasta 7 500 mm anuales.
Esta riqueza de agua es la que mantiene la economia de la regién Soconusco,
Frailescana e Istmo-Costa. En el interior de la reserva existen 27 ejidos que
corresponden al 80% de la poblacién de la zona. La actividad principal es la
produccién de maiz para autoconsumo, el café para la venta y en menor
medida la ganaderia (INE, 1998).

El corredor Sierra Madre Sepultura, El Triunfo, Encrucijada y Tacana:
la dltima frontera minera de México

La sierra en Chiapas va desde el corredor Selva Zoque en los Chimalapas en
la frontera con Oaxaca hasta el Volcdn Tacana en los limites con Guatemala
y abarca las ANP de La Sepultura, El Triunfo, La Encrucijada, El Tacan3, La
Frailescana, Pico Loro Paxtal y Cabildo Amatal. Esta regidn se considera
prioritaria hidroldgicamente y también para la conservacién. Sin embargo, en
los ultimos dos sexenios se dieron 48 concesiones dentro de estas reservas
y en zonas de influencia, en total, en el corredor Sepultura-Tacang, se han
concesionado 1 031 553.92 hectdreas en zona de influencia o al interior de
reservas estatales y federales. Para el caso de la REBITRI y La Encrucijada
encontramos concesiones en zona nucleo y de amortiguamiento. En El Triunfo
han sido concesionadas 1 655.89 hectdreas a las mineras mientras que en La
Encrucijada 38 230.34 de las cuales 170.29 se encuentran en la zona ndcleo
(Bezaury-Creel et al., 2012; SIAM, 2015).

Los permisos se otorgaron principalmente en 2009 y 2011y las concesiones
serdnvdlidas hasta el 2059 y 2061, con posibilidad de extenderse durante otros
50 afos. Los municipios que concentran estas concesiones son: Acacoyagua,
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general las concesiones abarcan un rango de superficie de 284 000 hectdreas.
En la regidn los proyectos estdn planteados tanto para operacién a cielo
abierto como para mineria subterranea y los principales minerales a extraer
son titanio, fierro y cobre. En el Triunfo se pretende extraer titanio, en Ila
Encrucijada plata, titanio, fierro, plomo, cobre y zinc; en La Sepultura oro,
plata, plomo, cobre y zinc; en Pico El Loro-Paxtal plata, titanio, zinc, cobre,
antimonio y fierro (SIAM, 2015).

Conflictos mineros en las inmediaciones de la Reserva El Triunfo

En la zona Sierra-Costa existen concesiones en las comunidades Nueva
Francia, El Triunfo, Independencia, Ovando La Pifiuela, Santa Rosa, San Juan
Panam3, Jalapay Unién Jamaica, municipio de Escuintla, enla zona colindante
con la Reserva de la Bidsfera del Triunfo. La Red Mexicana de Afectados por
la Mineria (2015) identifica ocho concesiones dadas para la extraccién de oro,
plata, cobre, titanio, plomo y zinc en dicho municipio. De manera general, la
mayoria de las empresas estan en la fase de acercamiento a las comunidades
para obtener el permiso de operacién, existen comunidades en donde ya
estan operando y en otras se estd negociando, del mismo modo existen
grupos de personas que tienen el interés de que se levante una mina en sus
ejidos y otros que estan en contra de dicha actividad. Es por esto que existe
mucha tension en la regién sobre el tema debido a la polarizacién de los
intereses y a las presiones externas.

A continuacidn se realizard una breve resefia del tema de la mineria en las
comunidades de Ovando, el Triunfo y Nueva Francia debido a la importancia
de su ubicacién dentro de la Reserva del Triunfo.

Ovando La Pifiuela es una comunidad de la sierra fundada en 1939, su
territorio abarca aproximadamente 6 000 hectdreas, 500 de las cuales se
encuentran en el interior de la REBITRI.? En las tierras de Ovando se encuentra
una concesién minera y este ejido resulta emblematico ya que su territorio se
encuentra rodeado por una serie de concesiones de los ejidos colindantes.
Hace cuatro afios los pobladores vieron la llegada de representantes de
una empresa que venian a pedir permiso para realizar actividad minera. De
acuerdo a los pobladores solicitaron 120 hectdreas y les ofrecieron 5 mil

2 Entrevista a pobladores de Ovando la Pifiuela, Junio 2015.
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pesos mensuales a los duefios de las parcelas por un periodo de 2 afios. El
poligono donde se realizaria la explotacién abarcaria entre 15 y 20 parcelas de
diferentes ejidatarios.

Ovando rechazd la propuesta debido a dos factores: insatisfaccion sobre
los términos de la negociacién con la minera y por las posibles afectaciones
a la salud derivadas de la actividad de explotacién. Vale la pena sefalar que
uno de los factores que ha logrado detener el ingreso de la mina es que el
terreno es propiedad mancomunada, eso ha permitido que a pesar de que los
duefios de las tierras estén interesados en la oferta de la minera no puedan
negociarlas sin el consentimiento de la asamblea. Este caso contrasta con
lo que sucede en la comunidad del Triunfo en donde cada ejidatario tiene el
certificado parcelario de sus tierras.

Como contraparte, uno de los factores para que se acepten los proyectos
mineros en la regidn por parte de los pobladores, es la devastada economia
regional ocasionada por la roya del café. Puede observarse este tema como
un ejemplo del capitalismo del desastre (Klein, 2008) en el cual se aprovecha
un momento de crisis para convencer a las comunidades de aceptar negocios
que en situaciones normales no aceptarian.

Por su parte el ejido Nueva Francia tiene una mina en operacién desde
hace cuatro afios. Esta comunidad se encuentra en Escuintla y colinda al sur
con el ejido Ovando. Su ubicacién coincide con la zona de amortiguamiento
del Triunfo y tiene una extensién de 4 540 hectareas. En este lugar existe una
concesion minera a nombre de Héctor Silva Camacho y se trata de una mina a
cielo abierto en la cual se extrae titanio (DGDM, 2015). Existen denuncias por
parte de la Alianza Sierra Madre de Chiapas (2013) por la contaminacién del
Rio Cintalapa que se ubica dentro del poligono de la mina.

En esta comunidad las mineras se presentaron hace doce afios y han
operado de manera intermitente, los ejidatarios de Nueva Francia reciben
un pago de 800 pesos anuales. La operacidn inicié hace cuatro afios pero los
trabajos fueron suspendidos por parte de la SEMARNAT ya que la empresa
operaba ilegalmente, al respecto los pobladores sefialan que hubo engafio
delaempresa cuando querian obtener el permiso para entrar a la comunidad.
De acuerdo a los entrevistados la mina reinicid sus actividades desde hace
medio afio, sin embargo, durante su suspensidon se siguieron realizando
trabajos de extraccidn. Actualmente se menciona que la concesién la
trabajara una empresa china que realizarad una explotacién mas sofisticada.
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Finalmente se encuentra el ejido el Triunfo en donde existen serias
diferencias internas sobre la entrada de la minera a la zona. Este fue uno de
los primeros ejidos que se fundaron en la zona estableciéndose en 1934. Las
mineras se presentaron en el 2014 y recientemente las autoridades del ejido
dieron el permiso para la operacién de la mina aun sin el consentimiento
de todos los ejidatarios. Por el momento el convenio es que los ejidatarios
recibirdn un pago de 5 000 pesos mensuales. Ese conflicto se agrava cada
vez mads ya que no hay mayoria de acuerdo en la asamblea ejidal existe una
total oposicidn por parte de los avecindados, que representan la mayor parte
de la poblacién, que no fueron consultados y no recibirdn ningtin beneficio.
El convenio con la minera ya fue notariado, pero se han realizado fuertes
movilizaciones de ejidatarios, avecindados y pobladores de las comunidades
de la zona baja.

Ante este panorama existe una gran tensién en la zona ya que en diciembre
de 2014, 39 representantes de ejidos y comunidades de la costa ratificaron
sus territorios como libres de represas hidroeléctricas y explotacién minera
a través de la Il Declaracién de Tapachula (2014). Del mismo modo también
estan luchando fuertemente para lograr la cancelacién de las concesiones
mineras y de hidroeléctricas en sus territorios.

Conclusiones

La implementacién de los proyectos de desarrollo en la regidn supone el
desplazamiento sistematico de comunidades en zonas estratégicas. La
consolidacién de nuevos espacios de aprovechamiento del territorio no
estd libre de conflictos pues las zonas que estan consideradas con un valor
estratégico corresponden a concentraciones de poblacién mayoritariamente
indigena. Esto responde a la paradoja sefialada por Barreda (1998) en donde
el desplazamiento de un sector de la poblacién por parte del capital depende
de los intereses del sistema. Este desplazamiento “colateral” de poblacidn
indigena ante los deseos del capital representa hoy uno de los principales
obstaculos para realizar dichos proyectos gracias a la resistencia de los
habitantes de esas zonas.

Asuvezpodemosobservar que el proceso de acumulacién por desposesion
no es caso aislado, en realidad, responde a una politica publica parecida a la
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desamortizacidn (siglo XIX) de terrenos “baldios” para volver “productivas
tierras improductivas” (Svampa, 2008). Un buen ejemplo de esta politica lo
podemos encontrar en zonas indigenas como la Sierra-Costa Michoacanay la
Montafia de Guerrero en donde el comun denominador es la generalizacion
de la violencia a través de grupos criminales con la finalidad de desplazar a los
habitantes de la zona y acceder al control de yacimientos minerales. También
se han usado estrategias para apropiarse violentamente de zonas en principio
improductivas desde la l6gica extractivista, pero que tienen la finalidad de
controlar territorios estratégicos en términos geopoliticos.

En concreto para las ANP el proceso de desamortizacién al que hacemos
referencia es aun incipiente. Lo podemos ver en el caso de Chiapas, pero
también entorno a otras ANP del pais; un ejemplo de esto es el interés minero
sobre las dreas protegidas de Baja California, en la Reserva de la Bidsfera
Sierra Laguna y en la Reserva de la Bidsfera de la Mariposa Monarca en
Michoacdn, asi también en los cambios que se ha hecho en el plan de manejo
del Parque Nacional Nevado de Toluca para permitir la tala y la siembra de
papa (Martinez, 2014; SIAM, 2015).

Por otro lado los cambios en el giro de las actividades permitidas en las
ANP lo explica Svampa (2008): las grandes empresas han ido construyendo
un discurso que legitima la idea de que existen territorios vacios o
“socialmente vaciables” que pueden ser aprovechados en aras del progreso
y, al decir vacios, claramente se habla desde una perspectiva econémica.
En general estas tierras corresponden a zonas relativamente aisladas, con
baja densidad poblacional y que generalmente estan marginados, como
es comun en muchas zonas rurales del pais. Esto facilita la produccién
de un discurso desarrollista que promueve el desplazamiento de dichas
comunidades en nombre de la expansién del “desarrollo” negando otras
l6gicas de apropiacion del espacio asi como de lenguajes de valoracidon
del territorio y la vida. Entonces, en palabras de Leff (2014), el mecanismo
principal para la acumulacion por desposesién y la reproduccion de la
colonialidad de la naturaleza se da en torno a formas de destruccidon
que desorganizan las formas productivas autdctonas, anulando asi, las
potencialidades de autonomia de las sociedades sujetas a dichas I8gicas de
desarrollo extractivista.

Retomando la interrogante planteada al inicio de este texto por De la
Vega-Leinert y Claussing (2015), ¢es la conservacién entonces otra faceta del



PATRIMONIO, TERRITORIO Y BUEN VIVIR 123

extractivismo? Los autores describen un proceso de segregacion de espacios
naturales que se manifiesta como parte de una politica de conservacién
excluyente y estricta, que a su vez tiene consecuencias directas en el
desplazamiento forzado y despojo de poblaciones que habitan dreas de gran
riqueza natural y en la mercantilizacién de la naturaleza a través de la creacién
de nuevos productos (Ibid).
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Enclaves mall: mercantilizacion
del mundo y degradacion
de los derechos econémicos,
sociales, culturales y ambientales

Luis Gonzdlez Placencia

Introduccion

Los derechos humanos forman parte de los dispositivos de los que la
modernidad ha dado cuenta para el desarrollo del mercado en el capitalismo
moderno. Entender esto me parece crucial. Aunque cueste reconocerlo, los
derechos sdlo han sido emancipadores hasta en tanto no se tornan ellos
mismos reguladores del statu quo. Comprender esto significa entender el
peligro de la sacralizacion de los derechos humanos. En este sentido, Arendt
(1968 [1951]), Bobbio (1991), Ferrajoli (2006) y Agamben (2010 [1996]), cada
uno desde su campo de preocupaciones y desde su propio tiempo, coinciden
al sefialar la paradoja que implica un momento histérico (de la posguerra a
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nuestros dias) en el que la humanidad ha positivado un nimero creciente
de derechos en instrumentos internacionales asi como en las constituciones
nacionales y en el que, al mismo tiempo, atestiguamos que su violacién es
continua e impune.

De hecho es notoria la manera en la que los estados encuentran
justificaciones para su violacién legal o de facto cuando ven amenazados
sus propios intereses. Sin embargo, y sin menosprecio del alto valor que
las violaciones graves a estos derechos tienen, el contexto contempordneo
ha sido especialmente proclive a la violacidn estructural, sistematica y
generalizada de los derechos econdmicos, sociales, culturales y ambientales
(DESCA), en una dimensién tal que no encuentro exagerado decir que, de
no ser porque estos derechos son continuamente violados, la forma que ha
asumido el capitalismo en la época actual seria prdacticamente inviable.

El mercado y los DESCA

Construyo este argumento a partir de la idea de que es posible identificar
un cambio en la relacidn que el mercado ha sostenido con el planeta a partir
de su liberalizacion después de la Segunda Guerra Mundial. Este cambio
presenta dos vertientes: una psicoldgica que ha dado lugar a una suerte de
contexto cultural del capitalismo posmoderno, y una material que plantea una
radicalizacién de sumodelo de acumulacidn. Este cambio no es casual, obedece
por una parte, a que el intento de Occidente de manejar a los DESCA como un
programa asistencial justificado de diversas maneras para remediar la pobreza
y la exclusidn, tanto como para prevenir la delincuencia y la desviacidn, se
vino abajo, luego del periodo de auge que significé la economia de posguerra,
cuando al final el Estado de Bienestar no logré hacerse cargo del peso
econdmico que significé su programa social. Los cambios operados desde las
administraciones de Reagany Thatcher enlos 80 marcaron una transformacién
muy importante en la forma en la que se concibié a esos programas y en
los mecanismos para su acceso. Por otro lado, casi imperceptiblemente, ha
emergido en los uUltimos afios una actitud neoconservadora que finalmente
ha avenido al viejo conservadurismo con el mercado, de modo que incluso los
valores delliberalismo han quedado rebasados por unaradical mercantilizacion
del mundo, de la que ni siquiera esos valores escapan.
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Este cambio ha producido formas débiles de proteccién de los DESCA y
que se manifiestan en la idea de que los contenidos de éstos no constituyen
en efecto, derechos, sino servicios que, como tales, quedan sujetos a los
vaivenes del mercado. Este cambio es de mayor importancia en la medida
en que significa la posibilidad de privatizar el control sobre un derecho social
0, en otras palabras, atenuar la obligacién del Estado respecto de tal o cual
derecho y virtualmente sustituirla por el compromiso del mercado frente a
tal o cual servicio. Aun cuando ello no significa del todo la anulacién de la
obligacién del Estado frente al derecho, si implica que éste debe terciar en la
relacidn entre el otorgante del servicio y quien, en ésta perspectiva no es un
sujeto de derechos, sino un cliente. Esta situacidon ha dado lugar a una forma
particular de simbiosis entre el mercado y una racionalidad estética que,
en mi opinidn, ha tenido tres efectos: en primer lugar, ha creado un nuevo
espacio simbdlico constituido por enclaves en los que la apariencia (laimagen
que estos enclaves proyectan) expresa dicha simbiosis en la forma simbdlica
del mall; en segundo lugar, esa simbiosis ha contribuido a la simplificacién
de los grandes problemas relacionados con la explotacion de la fuerza de
trabajo, con la depredacidn del ambiente y con la desigualdad econémica y
social a través de la instauracién de formas de solidaridad light y de proteccién
débil de los derechos sociales; y en tercer lugar, ha librado el camino para
la emergencia de nuevas formas de explotacién cuyo plusvalor no tiene
precedente. Sin animo de exhaustividad describo, enseguida, estos efectos.

Enclaves mall

Las primeras décadas del presente siglo han atestiguado un cambio notorio
en el modo en el que el capitalismo quiere que habitemos el mundo.
Poco a poco hemos visto emerger cuatro tipos de proyectos que tienen
caracteristicas comunes: se trata de espacios cerrados que no obstante
forman parte de ciudades, pueblos y municipios, pero que estan aislados de
éstos de diversas maneras, algunas veces con bardas, otras mediante el uso
de deferentes simbdlicos, de sistemas de vigilancia personal o telemdtica, o
de todos estos dispositivos juntos. En su interior priva una estética que ha
dejado del lado lo funcional para apostarle a una apariencia estética capaz
de generar experiencias y estilos de vida exclusivos (Prieto Gonzalez, 2011);
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también tienen en comun que dentro de sus limites se encuentra todo lo
necesario para no salir de sus confines: plazas comerciales, restaurantes,
supermercadosy segun el tipo de proyecto del que se trate, incluso hospitales,
escuelas, capillas y hasta despachos y oficinas equipadas para el trabajo. Pero
lo mds caracteristico de estos proyectos es que constituyen enclaves, es
decir, espacios de desarrollo que ocurren dentro de lugares mas amplios con
los que apenas se relacionan. Como he sugerido antes estos enclaves son, por
lo menos, de cuatro tipos: habitacionales, turisticos, de transito y abiertos.

a) Los enclaves habitacionales suponen espacios privados, aislados de
diversas maneras de su entorno, en los que grupos mas O menos
grandes de personas viven y en los que se ofrecen experiencias de vida en
comunidades ideales. En estos enclaves suele haber todo tipo de servicios,
desde clubes deportivos y restaurantes, hasta gimnasios, dreas de jogging,
escuelas, lagos artificiales, ciclovias internas, parques para perros y plazas
comerciales o espacios de oficina, supermercados y hospitales.

b) Los enclaves turisticos constituyen complejos de hoteles, marinas,
clubes de playa, zonas de trabajo, tiendas de conveniencia, boutiques y
en algunos casos, kioskos donde se pueden comprar artesanias locales
directamente a pobladores originarios. Dependiendo del tipo de turismo
al que estan dirigidos estos enclaves se especializan en sitios exclusivos
para personas adultas (sin nifios), en complejos familiares all inclusive o en
el cada vez mas atractivo turismo de aventura, que incluye dentro de sus
zonas de acceso restringido grutas, rios subterraneos, bahias para el nado
con delfines, navegacién en rdpidos y otras amenidades. En algunos casos
incluso se organizan excursiones para visitar comunidades originarias y
observarlas viviendo su cotidiano.

¢) Conenclaves de trdnsito me refiero alos aeropuertos, estaciones de trenes
y autobuses que hace mucho servian sélo para esperar el siguiente vuelo,
tren o camién. Hoy también estos espacios constituyen largos pasillos
en los que se pueden hallar, ademas de restaurantes y tiendas de ropa
de disefiador, muiltiples lugares para el duty free, librerias, gadgets para
viajeros, tiendas de souvenirs, vinos y licores, farmacias, locales de masaje,
sinmencionar los espacios privilegiados que suponen las salas VIP de todos
estos establecimientos.
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Estas caracteristicas muestran la apropiacidon comercial de los espacios
vitales donde consumir se torna esencial. Vale decir que en estos enclaves
deberian garantizarse los derechos sociales, sin embargo éstos son cubiertos
por una red de servicios que ofertan' en materia de salud (farmacias y
hospitales y catdlogos de médicos), de alimentacién (mediante restaurantes
de todo tipo), ambiente sano (garantizado por el clima, abundante agua,
lagos, parques, parajes, playas, etc.), educacién (a través de colegios y hasta
universidades) y trabajo (espacios ex profeso para trabajar o para hacer
negocios), naturalmente en todos los casos, de manera privada.

Pero hay otro tema aqui que se debe considerar y es el efecto anestésico
que la apariencia estética de todos estos enclaves produce en sus habitantes,
sean permanentes, como en el caso de los habitacionales, o transitorios como
en el de los turisticos o de transito. Este efecto anestésico permite evadir la
realidad del afuera, tornandola practicamente inexistente o por lo menos, no
importante.> Mientras las administraciones de estos enclaves se encarguen
de que nada falte, el afuera puede suscitar lamento, Iastima, probablemente
preocupacién, pero no empatia, ni solidaridad.

Esta actitud que es clasica del conservadurismo (la preocupacién por
la apariencia) también se observa en el cuarto tipo de enclave, los de tipo
abierto, que se muestra en el disefio tendencial de las ciudades en las que
el espacio no esta confinado aunque si tiene limites muy claros definidos
por la arquitectura, la infraestructura, los grupos sociales que los habitan y
el tipo de comercio que ahi se realiza. Un buen ejemplo de estos enclaves
en México es Santa Fe, una moderna ciudad de primer mundo que bien
podria asemejarse a cualquier otra norteamericana o canadiense del mismo
nivel pero que convive con un entorno pauperizado y marginal (Valenzuela,
2007). También a estas tendencias pertenecen los procesos de gentrificacién
que han sufrido barrios y colonias (como es el caso de las colonias Roma y
Condesa de esta misma Ciudad de México) en las que paulatinamente se

1 Este neologismo tan propio de esta era del mercado, por demads inexistente en el [éxico de
la Real Academia Espafola, se utiliza como sinénimo de ofrecer. Lo uso aqui a propdsito para
enfatizar el sentido comercial de su uso.

2 De acuerdo con Prieto, el arquitecto britdnico Neil Leach [...] “ha sefialado que con
la estetizacién se produce un desplazamiento social y politico en virtud del cual las
preocupaciones éticas son reemplazadas por preocupaciones estéticas” (2011, p. 181).
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han ido sustituyendo las viejas viviendas, las costumbres comunitarias y los
comercios familiares por condominios de lujo, supermercados y restaurantes
de nivel medio alto, asi como por nuevas costumbres urbanas y estilos de vida
pet/gay/eco friendly.

Todos estos enclaves, incluso aquéllos donde la apariencia estética incluye
un halo de progresismo, tienen otra caracteristica en comuin que se centra en
el necesario sacrificio de muchos para el goce de pocos.

La solidaridad light del neo conservadurismo

El panorama recién descrito no seria posible sin la construccidn de una cierta
psicologia sobre la benevolencia del mercado frente a las problematicas
sociales que estos procesos producen. Aqui la simbiosis entre el mercado y
la racionalidad estético/expresiva se muestra como una forma de solidaridad
light que en este caso hace de la apariencia estética una apariencia de
compromiso social.

El desplazamiento, desde las obligaciones del Estado frente a los
DESCA, hacia los compromisos del mercado, en torno a los servicios
sociales con los que se les sustituye, ha resultado muy eficaz en el disefio
de mecanismos de acceso a dichos servicios como parte de los compromisos
de responsabilidad social de las empresas, las cuales no deben preocuparse
tanto de la explotacién laboral de sus empleados como de que estos reciban
toda clase de prestaciones, desde servicios médicos y de capacitacion
hasta los relacionados con el coaching. Las nuevas filosofias empresariales
representadas en la misidn, visidn y otros conceptos propios de la planeacién
estratégica han podido prescindir de una agenda DESCA en la medida
en la éstos se hacen innecesarios dado que, vistos sus contenidos como
necesidades o carencias, son de antemano solventados por un clima laboral
favorable, médicos, psicdlogos, capacitadores, asesores financieros, coaches,
programas de ocio y toda una gama de servicios cuya funcidn final es la de
proveer al empleado las mejores condiciones de trabajo. Evidentemente el
gasto en miles de ddlares al afio que esto representa para las empresas no es
sdélo una prestacion para el trabajador, de hecho, no lo es para nada, mds bien
es parte de programas muy estudiados por los psicélogos organizacionales y
los administradores destinados a garantizar el mejor rendimiento posible del
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empleado ylareduccién de lamerma enla empresa. Mencidn especial merece
el que, dado lo elevado de estos gastos, el empresariado justifica la concesién
de regimenes fiscales especiales y exenciones de impuestos porque gasta en
servicios sociales para sus empleados, asi el Estado ya no tendra que gastar
en esos derechos.

La idea de una empresa socialmente responsable da cuenta de una nueva
ética frente a las y los trabajadores, pero también de cara al ambiente y
al entorno econdmico y social que les rodea a ellas y a su clientela. Slavoj
Zizék (2009) ha sido especialmente agudo en este sentido al mostrar cémo,
en esta era que denomina el capitalismo cultural, personajes como George
Soros o Bill Gates, entre los mas ricos del mundo y a quienes de modo irdnico
[lama comunistas liberales, lavan sus conciencias mediante el otorgamiento
de los fondos que a través de sus fundaciones destinan para la atencién de
problemas concretos en realidades deprimidas. De acuerdo con el fildsofo
esloveno, tal como él mismo suele simplificarlo, de lo que estos magnates
recaban por la mafiana mediante sus negocios, la mitad lo devuelven por la
tarde para obras sociales. De hecho, en una obra posterior Zizék sugiere que
incluso empresas contemporaneas (y cita el caso de Starbucks) han hallado
un modo novedoso de unir ambas tareas y ademds proveer a la clientela de
un descargo moral por su actitud consumista. Starbucks no solo vende café,
sino que transmite una experiencia, una de solidaridad con los productores (a
quienes dice laempresa cafetera comprara precios de fair commerce) asicomo
con la proteccién del ambiente. El precio que se paga por una taza de café en
ese lugar, que es notoriamente mds alto que una cafeteria promedio, incluye
el precio de la culpa por consumirla, ademas en un ambiente de confort que
dista mucho de lo que viven en sus realidades quienes cultivan los granos. En
palabras de Zizék: “Asi es como, a nivel del consumo, el capitalismo integré
el legado del 68, la critica del consumo alienado: la experiencia auténtica
importa” (2011: 36).

Desde otra perspectiva, Naomi Klein (2001) ha mostrado como esta suerte
de nueva conciencia social actta a través del boicot y otras formas de reaccidén
en las que las personas, en rol de consumidores, desafian a los mercados, lo
que les deja moralmente satisfechos aunque en el fondo no logren provocar
cambios sustanciales. Nuevamente se aprecia cémo, por poner un ejemplo,
la problematica general del trabajo forzado o infantil, al que recurren
muchas empresas hoy dia, se fragmenta cuando una vez forzada por el
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boicot, resarce el dafio simplemente dejando de lado esa practica o donando
fondos para que se combata. Lo mismo puede decirse de las empresas que,
sabiendo que contaminan el ambiente o los alimentos invierten fondos en
la investigacién de nuevas tecnologias menos contaminantes pero no cesan
en sus practicas contaminadoras. Klein describe con gran detalle el modo
en el que las marcas han logrado integrar en sus logos mucho mas que el
producto que venden, también estilos de vida completos que, al integrarse
con las identidades que constituyen sus targets, alivian la conciencia de quien
los adquiere permitiéndole disfrutar del producto de que se trate pensando
que ya contribuy a una causa social determinada, dejando de lado los temas
escabrosos sobre la trata laboral de personas, los dafios al medio ambiente o
la experimentacidn con semillas o animales.

Acumulacién por despojo y desarrollo extractivista

Llegados a este punto es necesario decir que, entre el desarrollo de los
enclaves-mall y la instauracién de una solidaridad light asociada al consumo,
estdlarealidad que hace posible alos primeros y que se oculta tras la segunda.

Ziz&k y Klein dan cuenta del modo en que el capitalismo contempordneo
se las ha arreglado para que estas pequefas batallas (la percepcién de que se
estd haciendo algo frente a las injusticias del mundo) sirvan de paliativo frente
a la violencia estructural que, por debajo del capitalismo cultural, en realidad
continda presente en la légica predatoria del mercado. Esa légica revela que
el proceso de acumulacién no tuvo un limite en un periodo determinado
(como lo suponia Marx) sino que contintia y forma parte de las nuevas formas
de explotacién contempordanea. A esta nueva forma de acumulacién se le ha
denominado acumulacién por despojo o desposesidn, y tiene lugar tanto
entre paises (los desarrollados frente a los no desarrollados) como entre
los grupos sociales (los vulnerantes y los vulnerados) que conforman sus
sociedades.

En sus obras mds recientes, Boaventura de Sousa Santos (2010) ha llamado
la atencion sobre dos procesos en los que, en su opinidn, estd encerrada la
imaginacién politica contempordnea: el primero concierne a la resignacion
que implica considerar que el capitalismo no tendrd fin, frente a la idea de
que si lo tiene; el segundo a la percepcidn de que el colonialismo finalizé con
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las luchas de independencia, frente a la que se percata de que el colonialismo
sigue ahi. Por una parte, sostiene el autor, la idea de que el capitalismo no
tiene fin ha prohijado las diversas formas de socialismo que se han dado en
su seno: la socialdemocracia, el keynesianismo, el estado de bienestar y el
desarrollismo. Del otro lado coloca las experiencias de paises como Bolivia o
Ecuador que de algin modo le han apostado a una suerte de precapitalismo
que plantea viejas formas de relacién con la tierra y la tradicidn de las culturas
originarias indigenas. En todo caso, la idea de que la independencia no liberd
a los estados del colonialismo resulta sumamente sugerente para explicar
el modo en el que las mas recientes formas del extractivismo funcionan en
sociedades como las nuestras.

En efecto, aunque enlos paises poscoloniales las guerras de independencia
implicaronlaexpulsidn delos gobernantes extranjeros, enrealidad terminaron
promoviendo a las elites que, formadas principalmente por criollos y
mestizos acomodados, hicieron las nuevas clases gobernantes y dirigentes
de las sociedades emergentes que se independizaron politicamente de sus
colonizadores, pero no culturalmente de la gubernamentalidad econémica
moderna.’

En términos generales, la formacién de las propias burguesias requirid
de estados fuertes que, allanados a un capitalismo de estado, mantuvieran
bajo control las fuerzas econdmicas para permitirles desarrollarse. En
algunos casos recurrieron a medidas proteccionistas para promover los
mercados internos e incluso expropiaron empresas y capitales en sectores
estratégicos para fortalecer las economias nacionales. Sin embargo, los
estados latinoamericanos se han visto obligados a ceder a los cambios
que el contexto actual planted en las relaciones entre el Estado y el
mercado. Primero tuvieron que aceptar las recomendaciones del [lamado
Consenso de Washington que, en términos generales, se centraban en
el adelgazamiento del gasto social, la privatizacién o reprivatizaciéon de

3 Utilizo este término de Foucault para referirme a una economia de poder descentralizada
que se muestra como una praxis de gobierno (de autogobierno) y la asocio con el modo
en el que el capitalismo ha gobernado las relaciones sociales y al propio Estado a favor del
mercado durante la modernidad. Foucault nunca se refirié al mercado con este término, pero
por el sentido en el que lo utilizé en sus lecciones de 1978 me parece apropiado extrapolarlo
(Foucault, 2006 [1978]).
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empresas estatales y la participacion abierta hacia el comercio global.
Ahora, en los ultimos afios, los estados latinoamericanos han tenido que
apostarle al crecimiento econémico mediante una estrategia sostenida en
exportaciones e inversiones, en la cual los recursos naturales estdn jugando
un rol central (Gudynas, 2012). Esta circunstancia les ha llevado a adecuarse
a un nuevo consenso en torno a productos de fabricacién, disponibilidad
y demanda mundial cuyos precios se fijan en el &mbito internacional y que
no requieren de tecnologia avanzada para su fabricacién y procesamiento:
materias primas a granel como el maiz, la soya, el trigo, los hidrocarburos
y diversos metales y minerales que en la mirada del mercado se visualizan
como commodities o mercancias (Svampa, 2013).

Este nuevo consenso, que Maristella Svampa llama “consenso de los
commodities” marca el ingreso (forzado, habria que decir) de las economias
latinoamericanas a un nuevo orden, propio del nuevo modelo de acumulacién
por desposesidn, que reorienta su perfil productivo a actividades primarias
de extraccion y maquila con poco valor agregado. Bajo esta ldgica, la
construccion de mega proyectos tiende a garantizar el control, extraccién
y exportacidn de los bienes naturales. Como sefiala la autora, diversos
criticos han considerado que el resultado de estos procesos ha implicado
la consolidacion de un tipo de desarrollo neoextractivista, al que ella misma
define como:

[...] aquel patrén de acumulacién basado en la sobre explotacién de recursos
naturales, en gran parte no renovables [...] (cuya) dinamica vertical irrumpe
en los territorios y a su paso va desestructurando economias regionales,
destruyendo biodiversidad y profundizando de modo peligroso el proceso
de acaparamiento de tierras, al expulsar o desplazar a comunidades rurales,
campesinas o indigenas y violentando procesos de decisién ciudadana.

Lacarenciaderecursosecondmicossuficiente paraquelosestadosaprovechen
sus propios bienes naturales, les lleva a definir economias de enclave que se
ofrecen a la inversidn privada transnacional para ser explotadas con fines
de exportacidn. Asi, la cadena inversién-exportacién se cumple gracias a la
explotacién privada de los recursos naturales. Sin embargo, este modelo
de desarrollo extractivista, que apuesta a la generacién de un crecimiento
econdmico capaz de producir derrames hacia el resto de la sociedad, no
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sélo no ha logrado estos fines redistributivos, sino que ha generado una
importante cantidad de descontentos, movilizaciones y protestas centradas
en la necesidad de proteger el patrimonio cultural, los recursos naturales y el
medio ambiente.

Cabe sefialar que el extractivismo no se limita inicamente a la explotacidn
derecursos naturalesytampoco es posible limitarloaunmodelo de desarrollo.
Supone mds bien, parafraseando a Foucault, una gubernamentalidad (una
praxis de gobierno sostenida en un poder descentralizado) propia del modelo
de acumulacién por desposesidn, que estd radicada en la manera en la que
el capitalismo y los capitalistas contempordneos ven su entorno: como un
espacio/fuente de riqueza cuya conquista autoriza su explotacion, sin
importar el método de conquista (ideoldgica, legal, paralegal o por la fuerza)
y en donde no importa si los commodities los constituyen recursos naturales,
territorios o personas.

A manera de conclusion: Estado gerente o Estado constitucional de derechos

Asiplanteada, la discusion esbozada en este texto sugiere una contraposicién
entre la proteccién efectiva de los DESCAYy la viabilidad del modelo econémico
actualy, en el fondo, motiva un analisis mas profundo en torno a la disyuntiva
enla que el Estado ha optado por actuar como una suerte de gerente allanado
al capricho del mercado, en vez de ejercer como un verdadero Estado
constitucional de derecho.

El tema cobra relevancia porque en ese rol de gerente, resulta evidente
que el Estado toma parte, actda por asi decirlo del lado del empresariado,
gestionando y resolviendo los conflictos que surgen y dificultan la realizacién
de los proyectos, sin que importe si ello significa desplazar comunidades,
despojarles de sus recursos naturales, irrespetar sus practicas culturales
o destruir sus economias, mientras hace pasar por desarrollo social lo que
en realidad son negocios particulares cuyo beneficio se queda solo en unos
cuantos privilegiados.

De hecho, en la medida en la que las comunidades y los sectores
afectados demandan la proteccién de sus derechos, que el Estado reaccione
criminalizando las protestas y a sus lideres y fomentando el descrédito social
de los mismos (que suele gestarse entre esos mismos sectores privilegiados)
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le coloca, no como garante de los derechos, sino justo del lado de los
perpetradores.

En este sentido, la defensa de los DESCA exige, ademads del activismo
social que sin duda es necesario, una estrategia juridica que recupere de la
Constitucidn Politica de nuestro pais, el sentido de las reformas que en materia
de derechos humanos se han realizado desde principios del presente siglo (y
desde luego de la gran reforma constitucional de junio de 2011) con la finalidad
de crear las condiciones para que, si el Estado mexicano y sus instituciones
no son capaces o no quieren ejercer su rol de custodios de estos derechos,
la justicia internacional se haga cargo de poner los limites que, hoy mas que
nunca, se hacen necesarios frente al crecimiento desmedido del mercado.

Mientras no sea posible construir una alternativa viable al capitalismo,
el potencial de emancipacién de los derechos humanos, y en particular de
los econdmicos, sociales, culturales y ambientales, puede y debe funcionar
como una fuerza atenuadora de los efectos predatorios que este modelo de
produccion plantea; para eso estd el Estado y la sociedad civil para exigirlo.
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Analisis local de los cambios
en las practicas milperas
en la comunidad El Mash,

Oxchuc, Chiapas
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Introduccion

El proceso de domesticacion del maiz (Zea mays) se ha desarrollado dentro
de un agro ecosistema conocido como “milpa” (Linares y Bye, 2011: 9-12),
caracterizado por su diversificacion y la transmision de este conocimiento de
generacion en generacién (Matsuoka et al., 2002: 60-82). La milpa, en México,
es la base de la alimentacién de las familias campesinas y emplean semillas
criollas o “nativas locales”. Sin embargo en la actualidad México importa maiz
del extranjero ya que la produccién actual no satisfacen la demanda interna.
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La milpa es de origen mesoamericano, es un sistema de cultivo que ha
persistido y se caracteriza por su capacidad de adaptacién a los cambios.
Segun Astier (et al., 2003: 39-46) este sistema se ha diferenciado por ser:
“empleador de mano de obra familiar y productor de mas de una variedad
de maiz criollo”, y es resultado de la observacién y experimentacidn llevada
a cabo en la agricultura tradicional a través de generaciones convirtiéndose
asi en el agroecosistema que hoy se practica (Garibay y Torre 2011: 10-16). Sin
embargo, a partir de los afios 50, con la Revolucion Verde se hanimplementado
estrategias que lo han puesto en riesgo (Terdn y Rasmussen, 1994: 2-3).

El término “milpa” se deriva del nahuatl milli (parcela sembrada) y pan
(encima), es decir, lo que se siembra encima de la parcela (Serratos, 2009:
4-36). La milpa es un espacio de interaccién entre el humano y la naturaleza
y en México forma parte fundamental de los pueblos étnicos (Gémez,
2004: 20-26; Carrera et al., 2012: 44; Lépez, 2013: 3-4). La practica milpera en
Chiapas sigue siendo la mas importante para la conservacién de variedades
criollas de los cultivos asociados en este sistema, maiz y frijol principalmente
(Gémez, 2010: 1-10).

En el municipio de Oxchuc los sistemas agricolas tienen bajos rendimientos
y las familias dependen de las transferencias gubernamentales ademas de
los subsidios gubernamentales como Oportunidades (actualmente llamado
Prospera), Amanecer y Procampo, que aportan mas de la mitad al ingreso
familiar (Romén y Hernandez, 2010: 75).

En el municipio lo que se produce en la milpa es insuficiente para satisfacer
las necesidades alimenticias de las familias, como ya se menciond. Las causas
subyacentes del bajo rendimiento, ademas de la fertilidad del suelo, son la
influencia de las politicas agricolas que promueven la adopcidn de paquetes
tecnoldgicos sin asistencia técnica que permitan dar un seguimiento y
promover buenas practicas agricolas, aspectos de mercado, procesos
migratorios asociados al abandono paulatino del campo, cambio cultural
que repercute en la modificacidn de los patrones alimenticios, introduccion
de variedades mejoradas y cambio en las actividades productivas como
consecuencia del uso de agroquimicos (Esteva et al., 2003: 240-250; Ldpez,
2013: 3-4).

Los productores de maiz que lo hacen bajo el sistema de milpa en el
municipio de Oxchuc, de acuerdo con el gobierno del estado (2005) suman
un total de 7 374. La produccién es de auto-abasto y complementan sus
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requerimientos alimenticios y nutricionales con la compra de alimentos
(Lopez 2008: 10-14).

La comunidad El Mash pertenece al municipio de Oxchug, es una de las
localidades en donde se observa la practica del sistema milpa y la mayor parte
de sus habitantes practican la agricultura, son tseltales. El maiz es la base de
su alimentacidn y se ha venido cultivando de manera organica desde los afios
60. Sin embargo recientemente han adoptado los agroquimicos y los insumos
téxicos que hasta cierto punto han facilitado el trabajo del campo.

Esta comunidad conserva sus tradiciones y costumbres pero en el cultivo
de la milpa si se observan cambios y aunque no se han documentado ni se
tienen identificados los factores principales reconocer en dénde se han
dado puede contribuir a implementar estrategias para la revalorizacién del
maiz, frijol y cultivos asociados, combatiendo de este modo la creciente
dependencia a los insumos externos y el desplazamiento de la agricultura a
pequefia escala. Este trabajo documenta los principales cambios e identifica
periodos y factores que pudieron intervenir a nivel local principalmente.

Las practicas milperas estanrelacionadas a conocimientosy sabereslocales
que se fueron adquiriendo generacionalmente. El aprendizaje del campesino
se ha construido durante afios y se acumula y conserva en su memoria ya que
es parte de las experiencias colectivas de su cultura, creencias, costumbres
y tradiciones. Este conocimiento local no debe ser visto como un banco de
conocimientos sino como un proceso dindmico de experimentacién para
explorar y ser transmitido oralmente o por experiencia (Ruiz et al., 2006: 9).

Comunidad El Mash

La comunidad El Mash se localiza al este de Oxchuc, a seis kildmetros del
municipio en el estado de Chiapas, se encuentra en las coordenadas: longitud:
92°18’, latitud: 16° 45’ 56” (figura 1) y a una altitud de 1700 msnm (INEGI, 2010).
Sus colindancias son: al norte con la comunidad de Ch’en Chauk, al sur Tzopilj3,
Bawints, al este con Rancho del Cura, TuxakK'’iljad Paxtonticja’ y al oeste Zona
Urbana y Piedra Escrita (INEGI 2010). El nombre de la comunidad es de origen
tseltal: “mash” (mono).
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Mapa 1. Localizacién de la comunidad El Mash en el municipio de Oxchuc
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Fuente: Diagndstico Municipal de Oxchuc, 2008.

Metodologia

La metodologia que se empled fue lainvestigacidon etnograficala cual consiste
en el andlisis de los modos de vida de un grupo de individuos mediante la
observaciéon y la descripcidon de lo que hacen, cémo se comportan y cémo
interactlan entre si. Permite describir sus creencias, valores, motivaciones,
perspectivas y cdmo estos pueden variar en diferentes momentos vy
circunstancias (Rodriguez et al., 2011: 29-31).

Para llevar a cabo esta investigacion se tomd en cuenta el enfoque
metodoldgico emic pues estamos relacionados con las personas que habitan
la comunidad (de acuerdo con Olavarrieta, 2001: 59-61). Este enfoque ayudé
a descubrir los aspectos mas relevantes dentro de las practicas milperas por
lo que fue necesario estar presentes durante el proceso de siembra de las
parcelas, fiestas tradicionales y convivios familiares. El enfoque metodoldgico
etic no se tomd en cuenta pues sélo permite el estudio de realidades desde
afuera de una cultura (Olavarrieta, 2001: 59-61).

Se usé la técnica de entrevista estructurada y se planificaron previamente
las preguntas mediante un guion preestablecido, secuenciado y dirigido, se
recabd la informacién a saturacidon, es decir, hasta donde los comentarios
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comenzaban a ser repetitivos (Lucca y Berrios 2009: 70). El guion de
entrevistas disefiado fue de 126 preguntas.

Se empled la observacidn participante haciendo presencia pero sin
intervencién en las asambleas comunitarias, visita a los entrevistados
y recorridos a la localidad. Se visitaron a los informantes clave quienes
aportaban informacién durante el proceso de nuestra investigacién, también
sevisitaroninstituciones (la clinica de salud, las escuelas primaria y secundaria)
y autoridades locales.

Eleccién de los informantes clave

Se eligieron personas mayores de sesenta afios de edad que estuvieran
casados y pudieran ser entrevistados como matrimonio, hombre y mujer,
esto debido a que las personas de estas edades conocen la historia de la
fundacién de lacomunidady han podido observar los cambios enlas formas de
produccién de las practicas milperas. Las visitas se calendarizaron de acuerdo
a las fechas establecidas por los habitantes de la localidad. Se entrevistaron
a nueve parejas.

Sistematizacion de la informacion

Se realizé una linea del tiempo y se identificaron los acontecimientos mds
importantes dentro de la comunidad delimitando solo los que estaban
relacionados a las practicas milperas. A partir de lo anterior se realizd el
analisis de resultados.

Practicas milperas

Siembra

La milpa se asocia al frijol bdtil y se siembra a un lado del maiz afectando
su crecimiento: si es frijol pequefo (xlumil chenek’) o frijol enredadera y se
siembra junto al maiz resulta favorable pues sirve de tutor al frijol, dentro
de esta asociacidn crecen verduras como: kaxlan bok, rechuka, calabaza,
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chicharo, chayote y haba. En el traspatio crecen arboles frutales como el
durazno, la pera, la ciruela, la manzanay el aguacate, todos ellos se asocian a
la milpa (cuando se hace el cultivo de traspatio).

La superficie dedicada a la milpa es de una hectdrea o hectarea y media
por cada familia para un afio de consumo. La primera siembra que se realiza
siempre es atrds de la casa o el traspatio, y la segunda en la parcela. Se
cultiva con el apoyo de otras familias, las mujeres son invitadas para preparar
la comida y los nifios se encargan de sembrar frijol, en las fechas de limpia
participa toda la familia.

El procedimiento para llevar a cabo la roza-tumba-quema (RTQ) consiste
en seleccionar primero el terreno y después desmontar los arboles con
machete o hacha, después se roza, es decir, se limpian las ramas del espacio
en donde se va a sembrar con coa, se deja secar el monte y al final se queman
las ramas de todo lo que se cortd, la ceniza abona el terreno. Después de este
trabajo se espera para limpiar la mitad del desarrollo del maiz con azaddén y
coa para que crezca bien. Estas actividades ya no se llevan a cabo asi.

Los principales factores que influyeron en el abandono de la practica RTQ
son: 1) espacios poco arbolados para realizar la tumba por lo que ahora sélo
serealiza la roza y quema (RQ); 2) se realiza sélo en terrenos de uso comun en
donde hay mads espacio; 3) la quema se realiza en el mismo espacio de cultivo
del ciclo anterior, esto sirve para limpiar las malezas de la parcela y propiciar
el crecimiento de frijoles y calabaza, si no se quema la parcela pueden haber
problemas con las ratas de monte o algin otro animal que se coma los granos
que se siembran; 4) por Gltimo el empezar a usar herbicidas como el gramoxone
y otros agroquimicos para eliminar las malezas durante las limpias del cultivo.

El calendario agricola en tseltal indicaba que los meses de mak, pom, uch’,
ch’in uch’, olalt?’, jul ol y ch’ay K’in eran los de la temporada de siembra del
maiz. En la actualidad ya no se emplea éste calendario porque no saben con
exactitud su uso, ahora la siembra de maiz se realiza en tres periodos: la
primera siembra que se hace es el 15 de febrero (Ajilch’ak) y se cultiva maiz
de color blanco, la segunda el 18 de marzo (Mak) se siembra maiz de color
amarillo y la tercera el 25 abril (Jul’ol) el de color negro, estas fechas varian
anualmente una semana o dos (Martin Méndez Santiz y Ana Hernandez
Gutiérrez, entrevista personal, El Mash, 28 de marzo de 2014).

Al momento de la siembra se colocan tres granos de maiz en cada hoyo,
se depositan maices de un solo color, no se acostumbra combinarlos. Las
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variedades de maiz en tseltal son identificadas por su color: blanco sakwa
ixim, el amarillo k’anal ixim y el negro ijk’'wa ixim (figura 2). Algunas familias
siembran durante el mismo mes pero cambian los colores de maiz, el color
amarillo es el mds sembrado y puede hacerse en cualquier fecha, pero el negro
y el blanco deben hacerse en los periodos mencionados. El mds cosechado y
consumido es el amarillo. Se siguen cultivando los tres colores con el fin de
conservar la variedad de las semillas.

Foto 1. Variedades de semillas que se cosechan en la comunidad El Mash,

casa del sefior Martin Méndez Santiz

Las familias obtienen por hectdrea y media un promedio de dos zontes o
chabak, es decir, 400 mazorcas de maiz al afio, siempre y cuando el cultivo no
sea afectado por heladas, vientos, enfermedades o plagas.

La milpa comenzé a bajar su rendimiento (no se especificé la cantidad)
antes de la llegada de los agroquimicos a la comunidad. Y poco después del
movimiento zapatista de 1994 el gobierno empezd a mandar apoyos para los
habitantes de distintas comunidades, esto permitid y alentd a los productores a
comprar fertilizantes para la produccién. En el 2004, a pesar de la aplicacién de
fertilizantes quimicos para mejorarla cosecha, empezé a disminuir nuevamente
(Martin Méndez Santiz, entrevista personal, El Mash, 17 de marzo de 2014).

Conservacion de la semilla
Para la siembra no se compran semillas de maiz ya que se selecciona de la
cosecha del ciclo anterior (Martin Méndez Séntiz, entrevista personal, El
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Mash, 17 de marzo de 2014). Para conservarlas se cuelgan en alguna parte
dentro de la casa (principalmente en la cocina) para evitar que las ataque una
plaga o se pudran por humedad. Para su consumo se almacenan en pequefios
cuartos de madera y de este modo se tienen disponibles durante todo el afio.
Las semillas pueden conservarse hasta un afio, si transcurre mds tiempo ya no
sirven para la siembra pero se usan para alimentar a los animales domésticos.

Ritos y tradiciones asociadas al cultivo de maiz

En la temporada de siembra las familias catdlicas realizan ritos para bendecir
al maiz, realizan una oracién acompanada con incienso quemando velas y
veladoras, se acostumbra también compartir la comida con las personas que
ayudaron en la siembra (esto se hace en el terreno). En el caso de la religién
evangélica realizan de la misma manera sus ceremonias pero evitan quemar
velasy veladoras. Estos ritos se han ido transformando, ahora algunas familias
sélo hacen oracidén hacia los cultivos, sin velas niincienso y la comida se da en
la casa del duefo de la parcela no en el terreno.

Gastronomia

Los alimentos que se obtienen del maiz son la tortilla hecha a mano, tamales
de frijol, atol agrio, masa con chile y huevo duro. El frijol se consume diario
y por ejemplo, las puntas del frijol se combinan con huevo y se hacen fritas.
Las verduras comestibles que se encuentran en la milpa son achicoria, nabo,
punta de chayote, kaxlan bok, rechuca, calabaza, chicharo y haba. Las plantas
medicinales son: majt’as (que se usa para quemaduras) diente de ledn, sosay
artemisa, entre otras.

Cambios en las practicas milperas

Los factores involucrados en los cambios que hasta ahora se han mencionado
se analizaron a nivel local, municipal y estatal.

Eventos importantes en la comunidad
1. El trabajo en las fincas durante los afios 70, hasta los 9o.
2. Comenzaron a tener influencia otras religiones diferentes a la catdlica

(1980).
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En el 2000 llegaron los medios de comunicacion.
Conflictos politicos (antes del 94).

Apoyo gubernamental con agroquimicos (1995).

Apoyo econémico del gobierno con PROCAMPO (1995).

R

Eventos importantes en el sistema milpa

1. Las personas no catdlicas ya no practican los ritos relacionados a la milpa
(1980) aunque siguen trabajando en las fincas y cultivan solo una parte de
sus parcelas.

2. A partir de 1988 se dedican a cultivar sus parcelas y crian animales de

traspatio.

Hay pocos espacios fértiles para la siembra (1994).

Llegan apoyos gubernamentales para el campo (1994).

Comienza el uso de agroquimicos (1995).

Se obtienen mayores rendimientos en la produccién de maiz y frijol a partir

del uso de agroquimicos (de 1995 a 2000).

7. En el afio 2014 se comienza a usar el herbicida gramoxone para controlar
malezas.

oV AW

Factores que se relacionan con los cambios en las practicas milperas

Trabajo en la Fincas

Los primeros habitantes de la comunidad El Mash salian a trabajar a las fincas
las cuales estaban fuera del municipio, la labor que realizaban eran podary
cortar café, dependiendo de la temporada del afio. El sueldo que obtenian
lo usaban para comprar sal, aztcar, café y maiz; éste trabajo se llevé a cabo
de 1970 a 1988. En 1984 los habitantes de El Mash comenzaron a sembrar
pequefios terrenos con milpa.

La figura de la finca seguia existiendo en Chiapas ya que las reformas
agrarias llegaron con mucho retraso al estado (Nufiez et al., 2013: 40-42) y
los campesinos eran empleados en campos agricolas y pecuarios que no les
pertenecian. En el caso del municipio de Oxchuc no se establecieron fincas
debido a que las tierras por su tipo de suelo (alisol), la topografia accidentada
y la escasez de agua en algunas zonas, no daban las condiciones deseables
para la produccién agropecuaria. Sin embargo la actividad agricola milpera
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era una alternativa que permitia el auto-abasto pues proporcionaba gran
diversidad de alimentos y producia lo suficiente para la unidad familiar. En
1988 se dejé de ir a trabajar a las fincas y se dedicaron a cultivar el campo
agricola con maiz, frijol y otras hortalizas, algunos drboles frutales ademas de
cuidar aves de corral.

En la actualidad las actividades también se han diversificado y existen
otros oficios como albafiil, pedn o jornalero. Otra fuente de ingresos es la
venta de animales domésticos, como gallinas y guajolotes y algunas veces
vacas; cuando producen un excedente de maiz (poco frecuente) lo venden.

Tenencia de la tierra

El tipo de tenencia en El Mash es comunal sin embargo cada persona tiene
asignado un espacio para su solar y la siembra de milpa, por lo que en Ia
actualidad no hacen rotacién de parcelas. Antes la reparticion de tierra era
asignada por linajes y cada persona la cuidaba para después heredarla a sus
hijos, pero debido a que la comunidad fue creciendo y las familias se hicieron
numerosas se delimitd el area que podia ocupar cada linaje.

Religién

La religion protestante llega a Oxchuc en 1947 y fue adoptada radpidamente
incrementando muy pronto sus seguidores. Estos cambios, segin sefiala
Zebadua (1999: 172-174), tuvieron fuerte influencia en las tradiciones de los
pueblos chiapanecos hasta tal punto que en algunos casos adaptaron sus
costumbres a la nueva religidn y en otros dejaron sus practicas por adoptar
las nuevas. La religion protestante propicié el cambio en las practicas
tradicionales asociadas a la milpa por ejemplo evitando el uso de velas,
veladoras e incienso y no invitar a rezadores.

En El Mash la religidn era predominantemente catdlica pero en 1980 llegé
la religion presbiteriana y la comunidad empezd a cambiar por la influencia
que recibian de El Corralito (comunidad vecina) que es en donde se dieron los
cambios religiosos mas importantes dentro del municipio.

En el caso de los protestantes ellos no realizan ritos para la siembra del
maiz, sélo hacen una oracién pidiendo al Dios supremo el bienestar de la
familia y todo lo que los rodea; la forma en que lo hacen es: primero siembran
y al terminar las sefioras despachan la comida y cuando ya esta lista hacen una
oracién pidiendo por cada uno de ellos y para que crezca su milpa, al terminar
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se despideny cada uno regresa a su casa. En cambio los catdlicos prenden sus
velas antes de ir a sembrar y hacen una oracidén al sembrar y otra al terminar
y una mds cuando comen.

Tipo de suelo

Segun datos del INEGI (2005) el tipo de suelo que se encuentra en la
comunidad El Mash es alisol, este suelo se caracteriza por ser dcidoy con poco
contenido nutrimental para las plantas, no es un suelo apto para los cultivos.
“La productividad de los alisoles en agricultura de subsistencia generalmente
es baja ya que estos suelos tienen una capacidad de recuperacién limitada
frente al agotamiento quimico. Con fertilizacién y encalado completos, los
cultivos en alisoles pueden beneficiarse” (FAO, 2007: 53-55). Los cultivos mas
aptos para este tipo de suelo son café, té, palma aceitera, caucho y cana.

Crecimiento demogrdfico

La comunidad se inicia con la llegada de cuatro familias, para el 2010 es de
92 (INEGI, 2010). A partir de 1980 se ha tenido una tasa de crecimiento de 2.2
personas por afo (grafica 1).

Grafica 1. Numero de habitantes en la comunidad El Mash (1980-2010)
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Fuente: Elaboracién propia con datos de INEGI (censos poblacionales 1980-2010).

El crecimiento demogrifico y el establecimiento de las familias en la
comunidad a partir de 1988 permitieron el cultivo de parcelas con milpa en
mayores extensiones, sin embargo de 1980 a 2010 no se observan cambios
significativos en el crecimiento poblacional.
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Vias de comunicacion y servicios

Desdelafundaciéndelacomunidad hastalallegadadelaluz eléctrica(2008)se
hacia uso del candil, lamparas de petrdleo o una barra de ocote. El transporte
era con animales de carga como los caballos, con ellos se transportaban el
maiz, aztcar y sal que se compraba en la ciudad de San Cristdbal, el recorrido
era de tres a cuatro dias de camino. Pocos afios después se construyeron
tanques de concreto para almacenar agua, carreteras de terraceriay comenzd
a funcionar el transporte publico para viajar a la cabecera municipal y a otros
poblados. En los 80 llega la primera linea telefénica y salvo el uso de la radio
que se da desde los afos 60y 70, es hasta esta misma década que se empezé
a usar la television y los teléfonos mdviles.

Apoyos gubernamentales
Los apoyos gubernamentales en la comunidad son: Procampo, Nuevo
Amanecer y Prospera, también hay apoyo para la construccién de tanques de
concreto, tinacos y laminas para la construccién de viviendas. Estas ayudas
llegaron después de los problemas que enfrentd la comunidad en 1994, lo
mismo sucedid en otros municipios del estado.

Estos apoyos se dieron para fortalecer la produccién local pero fue una
solucidén a corto plazo ya que los suelos de la localidad sufren actualmente
pérdida de fertilidad y bajos rendimientos.

Agroquimicos

El uso de los agroquimicos es resultado de los programas gubernamentales
que adoptaron la politica de desarrollo agricola impuesta por la Revolucion
Verde en 1950, como una alternativa para el abastecimiento de alimentos y
asegurar la produccién. Al mismo tiempo, en 1988, México abria las puertas
al comercio internacional con el GATT (General Agreement on Tariffs and
Trade, Acuerdo General sobre Aranceles Aduaneros y Comercio) colocando
en desventaja a nuestros productores quienes mas adelante sufririan
las consecuencias, a tal punto que para el 2015 se importa el 33% del maiz
consumido a nivel nacional (Villafuerte y Garcia, 2006: 115-120).

En la comunidad El Mash se adoptd el uso de agroquimicos para
contrarrestar la acidez de los suelos en los que se encuentra ubicado. Los
mas usados son el gramoxone y el rival. Segun sefialaron los entrevistados
el primero quema la tierra y la deja pobre por lo que han tratado de dejar
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de usarlo aplicdndolo sélo en caso de ser necesario para las limpias. Otra de
las razones del uso de agroquimicos es que facilita el trabajo, por ejemplo,
el gramoxone es util en la temporada de lluvia porque seca las hierbas no
deseadas. Los quimicos como faena y rival se usan para matar las hierbas
antes de la siembra.

Por otra parte el fertilizante se usa con mucha frecuencia para que el maiz
de buenos rendimientos. Se aplica antes de que salga la flor o bien antes
del jilote. De manera general al frijol no se le aplican fertilizantes pero al ser
sembrado junto al maiz es receptor de las aplicaciones y por lo tanto también
absorbe las sustancias. A los cultivos de calabaza y chayote también se les
fertiliza.

Resultados
A partir de la informacién obtenida se elaboré una matriz que muestra los
factores que propiciaron los cambios identificados asi como los impactos

dentro de las practicas milperas y la comunidad (cuadro 1).

Cuadro 1. Matriz de resultados de los cambios en el sistema milpa:
factores e impactos

Cambios

La practica milpera
como la roza, tumba y
quema ya no se llevan
a cabo en su totalidad

debido a que no existen
terrenos para hacer
rotacion de parcelas.

Ritos y fiestas
tradicionales ya no se
practican como
originalmente se
hacian.

Factores

Tenencia de la
tierra, deslinde
de parcelas y
delimitacidn de
terrenos com LI-I'IE!'ES.

Llegada de nuevas
religiones y procesos
de migracidn.

Impacto

Sobre explotacidn
del mismo espacio
para el cultive,
lo que facilita los
procesos de erosidn
y degradacidén
del suelo.

Transformacian
de las practicas
tradicionales.
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Cambios

Pérdida de interés
en la siembra de
milpa debido a que
cada vez se observa
menor produccion
{en la actualidad
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Factores Impacto

Tipo de suelo.
Crecimiento
demografico.

El tipo de suelo
no es apto para los
cultivos de subsistencia
que ahi se practican.
Esto trae como resultado
que los cultivos tengan

se abtienen dos
zontes por hectirea).

bajos rendimientos.
Los espacios
potencialmente aptos
para la agricultura se han
asignado para la
construccion de viviendas.

Uso de agroquimicos
para la fertilizacion del
maiz y de los herbicidas
para facilitar las limpias
y otras labores dentro

del cultivo.

Wias de comunicacion.
Apoyos
gubernamentales.
Disminucidn de
la superficie
cultivable.

Dependencia
de insumos externos
para la produccion.
Erosidon y pérdida
de fertilidad
de suelos.

Los cambios en las practicas milperas son producto de un complejo sistema
de interacciones de diferentes factores, por ejemplo, tenencia de la tierra,
deslinde de parcelas, delimitacién de terrenos comunales, llegada de nuevas
religiones, procesos de migracion, tipo de suelo, vias de comunicacion,
apoyos gubernamentales y disminucién de la superficie cultivable.

Conclusion

En la actualidad la agricultura tradicional se ha ido abandonando, no obstante
en El Mash se siguen haciendo practicas de conservacién de la semilla ya que
se asocia a un sistema de simbolos (tradiciones, costumbres y creencias).

De acuerdo con Lépez (2013: 3-4) el sistema milpa se ha ido perdiendo
debido a que las nuevas generaciones ya no lo practican. Por otra parte, las
caracteristicas del suelo, la dependencia de insumos externos otorgados
por el gobierno y la sobre explotacién del mismo espacio de siembra estan
dificultando la obtencién de alimento suficiente para todo el afio. Ademas
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los espacios potencialmente aptos para la agricultura se han asignado para
la construccidén de viviendas.

Alo anterior hay que agregar que las politicas gubernamentales enfocadas
al campo chiapaneco han propiciado la compra de insumos externos para
aumentar los rendimientos y promocién de semillas mejoradas para su
cultivo; empero, no se cuenta con un programa de capacitacion direccionado
ala conservacidn de la milpay a la realizacidn de buenas practicas agricolas.

Finalmente, se tiene claro que el estudio de la milpa es complejo y requiere
de esfuerzos multidisciplinarios para su andlisis, sin embargo es importante
seguir documentando el conocimiento local asociado a estas practicas para
que asi se puedan proponer programas de manejo de los recursos naturales
que partan de las necesidades de los actores sociales inmediatos, es decir, los
agricultores.
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La milpa como eje articulador
de la pedagogia intercultural

Emanuel Gomez Martinez

Introduccion

Este articulo expone una experiencia de docencia dada en 2012 en la que un
docente de la Universidad Intercultural de Chiapas (UNICH) se apoyé en los
conocimientos agricolas tradicionales para impartir un curso con enfoque
intercultural. En este caso la educacidn intercultural se inscribe bajo el modelo
de competencias, fue pensada para la asignatura Diversidad biocultural
impartida durante el primer semestre en todas las licenciaturas, que ayuda
a “construir procesos de investigacidon en los dmbitos de la lengua y/o la
cultura para la generacién de conocimientos” (UNICH, 2012). En general los
estudiantes de la licenciatura en Lengua y cultura son jévenes originarios de
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diferentes municipios y regiones de Chiapas, la mayoria pertenecen a culturas
indigenas y para este caso en especifico se trabajo con hablantes de tseltal,
tsotsil y chol como lengua materna y el castellano como segunda lengua. Es
importante agregar que ademas el lenguaje técnico-cientifico que se empleaen
una universidad resulta, asi, un tercer cédigo de conocimientos, significados,
conceptos y métodos de transformacion de la realidad que los y las alumnas
tienen que aprender.

Para dar un poco de contexto es importante mencionar que Chiapas es
el estado con los mas bajos indices de acceso a la educacidn, de hecho, el
rezago educativo se ha incrementado en los ultimos afios: en 2008 el 13.7% de
la poblacién se encontraba en rezago educativo, y para 2012 este indicador
aument? a 14.5% (CONEVAL, 2012)

Si bien es claro que los jévenes que ingresan a la educacién superior
han superado el retraso educativo de los niveles anteriores, alin persisten
problemas de habilidades en lectura, escritura y calculo, comprensién del
idioma castellano y de conocimiento de métodos de estudio e investigacion.
Los profesores, por su parte, pueden cometer el error de asumir que los
estudiantes comprenden sus inquietudes tedricas y son capaces de debatir en
los mismos términos que sus pares académicos. Por otro lado las universidades
interculturales se enfrentan al problema de responder a la demanda social de
los pueblos indigenas de educar con un enfoque que fortalezca las culturas de
sus pueblos y al mismo tiempo prepararlos para desempefiarse en un mercado
laboral sometido a la globalizacidn.

Otro problema mucho mds complejo, y que evidentemente rebasa a las
universidades interculturales, es el que justifica la inclusiéon de una materia que
analice la diversidad bioldgica y cultural: “En las dltimas décadas, estudiosos
de multiples disciplinas han insistido en la asociacidn de la pérdida de especies
bioldgicas, de la funcionalidad de los ecosistemas, y la reduccién de su
capacidad para generar servicios ambientales basicos, con el deterioro de las
culturas y los grupos lingtiisticos” (Boege, 2008: 49).

Existe un debate tedrico, al que han contribuido autores de distintas
disciplinas bioldgicas y sociales, acerca de la crisis ambiental y el papel de los
pueblos originarios en el manejo de los ecosistemas, ademas de que existe
una correlaciéon entre la biodiversidad y las culturas.

Un autor clave para comprender este problema es Victor Toledo, quien en
coautorfacon Narciso Barrera-Bassolls, definenlos conocimientos tradicionales
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como parte de la memoria biocultural, y a los campesinos tradicionales, en
particular los pueblos indigenas, como actores clave para la conservacion y
manejo de la biodiversidad:

Todo productor rural requiere de medios intelectuales para realizar la
apropiacién de la naturaleza. Este conocimiento tiene un valor sustancial para
clarificar las formas en cémo los productores tradicionales perciben, conciben
y conceptualizan los recursos, paisajes o ecosistemas de los que dependen
para subsistir. Mds aun, en el contexto de una economia de subsistencia, este
conocimiento de la naturaleza se convierte en un componente decisivo en el
disefio e implementacién de estrategias de supervivencia basadas en el uso
multiple de los recursos naturales. (Toledo y Barrera, 2008: 70)

Para comprender el parrafo anterior es necesario partir de un conocimiento
tedrico y practico sobre la relacion entre los sistemas agricolas tradicionales,
el manejo de los ecosistemas agricolas o agroecosistemas y el papel de la
agricultura tradicional en la economia familiar campesina, asi como el hecho
de que muchos de los productores rurales reproducen una economia de
subsistencia muy diferente a la economia comercial.

Los jévenes de Chiapas si bien no tienen un conocimiento tedrico suficiente
para comprender este debate académico en que se inscribe la asignatura
Diversidad bioldgica y cultural, si tienen una experiencia practica del manejo
del agroecosistema tradicional milpa. En ese sentido, el método pedagdgico
mas factible para trabajar con los estudiantes es sin duda el de Paulo Freire,
él distinguia entre una educacién que reconoce los saberes de los educandos
y que contribuyen a su lectura critica con base en la problematizacidn, y
una educacién “bancaria” en la que los educadores se limitan a transferir
conocimientos y depositarlos en las cabezas “vacias” de los estudiantes
limitdndolos a reproducir los conocimientos recibidos adn sin haberlos
aprehendido. El aprendizaje sélo es posible si hay una relacién ente teoria
y practica, entre docencia e investigacién. Este planteamiento evita que
el conocimiento resulte un objeto lejano, inalcanzable para el estudiante
y reservado sélo para el profesor. De hecho Freire cambia el concepto de
estudiante por el de “educando” y el de profesor por el de “educador”’, quienes
estan en una relacidn de co-dependencia para la construccidn conjunta del
conocimiento:
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[... ] el educador problematizador rehace constantemente su acto cognoscente
en la cognoscibilidad de los educandos. Estos, en vez de ser déciles receptores
de los depdsitos, se transforman ahora en investigadores criticos de su propia
realidad, en didlogo con el educador, quien a su vez es también un investigador
critico. (Freire, 1972: 62)

Es importante decir que esta experiencia de docencia e investigacion
proponiendo la triada maiz-milpa-milperos, no era la Unica que se realizaba
en el tema de vinculacién social en ese momento, adicional a este trabajo
académico, y como complemento, se participaba en el movimiento campesino
de la Campafia “Sin maiz no hay pais”. Araiz de este trabajo también se escribid
una tesis doctoral en la que se discutia la correlacién entre el sistema milpa,
el trabajo de los milperos y el valor del maiz en Chiapas (Gémez, 2013). Una
sintesis de este trabajo fue publicada posteriormente (Gémez, 2016).

Un hallazgo de esta investigacion es que entre los estudiosos no se
entiende o define todavia que es la milpa, algunos dicen que es la combinacién
de maiz con frijol y calabaza, pero no es la regla, hay milpas con papayas, con
sandia, chilacayote y otros productos. También algunos le llaman milpa a la
parcela, es decir a la hectdrea o terreno, otros le llaman asf a la cafia de maiz
aunque sea en monocultivo. No hay un concepto tnico de milpa y ahi es donde
la interculturalidad es necesaria. Asi 0 mas destacado es la diversificacidn de
los sistemas agricolas en una misma familia que sigue el calendario de lluvias
y sequias.

Marco de referencia tedrico

El hecho de que Chiapas es una sociedad eminentemente rural queda
demostrado si revisamos las siguientes estadisticas: Chiapas es el segundo
estado de la Republica mexicana con mas poblacién rural (9.4% del total
nacional, INEGI, 2010). La mayor parte de la propiedad de la tierra se encuentra
repartida entre 2 823 ejidos y comunidades lo que representa un total de 4.44
millones de hectareas, que es 60% del territorio estatal y 4.2% del total nacional
(INEGI, 2009). Chiapas es el estado con mayor superficie de maiz de temporal
sembrado en todo México y ocupa el cuarto lugar en volumen de cosecha
(SIAP, 2014).
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Hay dos sistemas de produccién de maiz, el comercial que bdsicamente
se produce con grandes paquetes tecnoldgicos: tractores, créditos agricolas,
extencionismo, y el de subsistencia que como su nombre lo dice es de
autoconsumo, es decir, no pasa por las cuentas nacionales. Si a estos datos
de Chiapas, como productor de maiz, le agregdramos el que se utiliza para
autoconsumo seguramente ocuparia una mejor posicion (Gémez, 2013).

Si bien la agricultura es ampliamente documentada cada afio como parte
sustancial del sector primario de la economia, pues se puede valorar la
produccidn, superficie sembrada, superficie cosechaday ventas por cultivo, en
realidad esa valiosa informacidn se limita solo a una aproximacién cuantitativa
quedando fuera una comprensidn cualitativa. Para el caso de la agricultura de
subsistencia es posible concluir que su aportacién a la economia nacional no
esta siendo contemplada.

Para valorar el trabajo campesino de autosubsistencia es necesaria una
aproximacion cualitativa, esto es social, cultural y ambiental. Y en este caso la
discusidn sobre la diversidad bioldgica y cultural es parte de un debate mucho
mas complejo si se le considera patrimonio bio-cultural, asf lo explica Leff:

La valorizacién del patrimonio natural y cultural como principios de una
estrategia alternativa de desarrollo fundada en la diversidad cultural requiere
la construccidn tedrica de una nueva racionalidad productiva, que incorpore
los procesos culturales y ecolégicos como fundamento del proceso productivo
capaz de constituir las relaciones sociales y orientar las fuerzas productivas
hacia un desarrollo sustentable. (Leff, 2004: 227)

Entonces se puede afirmar que un buen resultado por aplicar lametodologia de
educacidn popular en la ensefianza intercultural es que permite valorar mejor
la agricultura de subsistencia como patrimonio biocultural de los campesinos
productores de maiz.

Métodos

Para comprender la agricultura de subsistencia desde una perspectiva
intercultural se procedid a analizar la practica de trabajo del sistema agricola
milpa a partir de cuatro procesos identificados en la economia politica para
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estudiar las transformaciones sociales, se trata de los procesos de produccién,
distribucidn, circulacién y consumo analizados por Karl Marx para comprender
la economia politica del capital. Estos cuatro procesos estan correlacionados
entre si'y requieren estudiarse en su conjunto:

En el proceso de produccion, los miembros de la sociedad adaptan (producen,
forman) los productos de la naturaleza conforme a las necesidades humanas;
la distribucion determina la proporcién en que el individuo participa en el
reparto de esos productos; el intercambio le proporciona algunos productos
particulares en que quiere convertir su porcién, asignada por la distribucidn;
en el consumo, finalmente, los productos pasan a ser objetos de goce, de
apropiacién individual. La produccidn crea los objetos que responden a
las necesidades; la distribucion los reparte conforme a las leyes sociales,
el intercambio reparte de nuevo lo que ha sido repartido ya, pero segun las
necesidades individuales; en el consumo, por ultimo, el producto se evade de
ese movimiento social y deviene directamente objeto y servidor de la necesidad
individual, satisfaciéndola en el proceso de consumo. La produccién aparece
asi como el punto de partida, el consumo como el punto final, la distribucién
y el cambio como término medio, el cual reviste a su vez un cardcter doble,
puesto que, segun la definicién, la distribucién tiene su origen en la sociedad
y el cambio proviene de los individuos. En la produccién deviene objetivada
la persona y en el consumo deviene subjetivada la cosa; en la distribucidn, la
sociedad actua, bajo la forma de determinaciones generales dominantes, como
intermediario contingente del individuo. [...] La produccidn, la distribucién, el
cambio y el consumo forman asi un silogismo cabal; la produccién representa
lo general, la distribucién y el cambio lo particular, y el consumo lo singular, que
da remate al conjunto. (Marx, 1989: 141)

En el sistema financiero, para instituciones como Financiera Rural, el maiz
es parte de una cadena productiva dominada por intermediarios, empresas
transformadoras del maiz en masa y de la masa en tortilla, entre otros
productos derivados del maiz. Es posible afirmar que los productores de
maiz estdn ubicados en el segundo eslabdn pues las industrias productoras
de insumos como fertilizantes, semillas y herbicidas se encuentran en el
primero, es decir, los campesinos requieren de los insumos agricolas para el
acto de sembrar. En el dltimo eslabdn de la cadena productiva se encuentran
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los consumidores, con poca o nula influencia en los sistemas de produccidn,
transformacidn o circulacién de los derivados del maiz.

Hay toda una cadena de intermediarios entre el productor y el consumidor
final en la cual se estima, segun el dltimo censo agropecuario, que el 95% de
los productores del campo, los que producen maiz de autoconsumo y maiz
comercial, entregan su producto en bruto, es decir que no hay ninguna
transformacion del maiz y no hay ninguna ganancia en ese sentido capitalista,
solamente un 2% son los grandes productores, Almacenes, Minsa y Maseca,
transforman el maiz en infinidad de productos que conocemos y es en donde
se concentra la ganancia (De La Madrid, 2010).

En la gréfica 1 representamos la cadena productiva del maiz comercial, pero
para hablar de autoconsumo, que es lo que nos interesa aqui, se muestra la
gréafica 2, derivada de los talleres con campesinos, la cual permite comparar
distintos calendarios y ubicar en el circulo central a las distintas estaciones
climaticas que caracterizan la agricultura de temporal.

Grafica 1. Cadena productiva del maiz
El caso de la cadena productiva de maiz: funciones econdmicas existentes entre la
parcela del productor y la mesa de los consumidores
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Fuente: Caetano De Oliveira, Alierso, Erick Quesnel Galvan y Silvia Valencia Abundiz
(2010). Trabgjo aprendizaje en el financiamiento del desarrollo rural. Propuesta diddctica
de aplicacion. Financiera Rural. México.
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En la grafica 2 representamos los ciclos agricolas de temporal. Tenemos un
periodo de sequia que es de enero a marzo y luego un periodo de calor que
va de marzo a mayo y que es cuando se siembra, posteriormente un periodo
de lluvias que coincide con el periodo de la milpa de temporal, en algunas
regiones todavia se usa milpa de riego para autoconsumo, aquila llaman torna
milpa. Si el productor tiene otros predios con cultivos comerciales como el
de café de igual manera se representa con otro circulo en el cual se ubica el
periodo para la pizca (cosecha) del café, ciclo de produccién, comercializacién,
poday control de plagas. En ocasiones son las mujeres las que tienen un tercer
sistema productivo que puede ser floricultura, frutales, traspatio o ganado.
Este reloj también se trabajé con los estudiantes de la UNICH para analizar la
correlacién entre naturaleza y agricultura.

Para ensefiar la diversidad bioldgica y cultural con un enfoque intercultural
se considerd el sistema milpa como eje articulador entre la teoria y la practica.
Para analizar el sistema agricola milpa en su conjunto, entonces, se elabord un
método de discusién con base en grupos de trabajo de acuerdo alalengua que
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hablaban los estudiantes del curso Diversidad bioldgica y cultural y se les pidié
que nombraran, en su lengua materna, todas las palabras que derivaban del
trabajo en la milpa de acuerdo al método de Marx: produccidn, distribucidn,
circulacién y consumo.

Se retomd la experiencia de educacién popular de Freire en Guinea Bissau,
Africa en donde inicié un programa de educacién para adultos con base en la
organizacién de grupos de discusidn, él considerd en el centro del didlogo la
produccién de arroz ya que este es el cultivo basico de la alimentacién en ese
lugar (Freire, 2011: 154-161). Retomando esta experiencia pedagdgica se aplicé
el mismo principio para impartir esta clase considerando al sistema agricola
tradicional milpa como el eje articulador de la teoria por el hecho de que los
jovenes ya tenfan conocimientos adquiridos por su experiencia de vida como
hijos de campesinos tradicionales.

Se organizaron grupos de discusién seguin lalengua maternay por variantes
de las mismas: tseltal y tsotsil, todos ellos bilinglies pues el castellano es su
segunda lengua, a excepcidn de un estudiante hablante de chol que por ser
el Unico se integré a un equipo de monolingties en castellano. Se les pidid
que entre todos identificaran las palabras derivadas de la milpa en cuatro
procesos, segin Marx: produccién “del maiz y otros cultivos en la milpa”,
distribucién “de la milpa en el hogar”, circulacién “de los productos de la milpa
en la comunidad” y consumo “de los productos de la milpa”.

Cabe sefialar que por el conocimiento previo del trabajo agricola tradicional
no fue necesario explicar ni revisar lecturas de estos cuatro procesos de
produccidn del capital.

Resultados

El ejercicio se hizo con estudiantes y se obtuvo lo que Freire llama un “universo
vocabular” integrado por mas de 300 palabras derivadas del sistema milpa
segun los cuatro procesos mencionados: produccidn, distribucidn, circulacién
y consumo. Se concluyd que si se usa el término “milpa” como palabra
generadora hay una infinidad de conceptos que se pueden derivar. Para su
representacion grafica se retomd la metodologia de mapas mentales (Buzan,
1996), la gréfica 3 representa las 74 palabras derivadas de la produccién
tradicional del sistema milpa.
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Revisando rdpidamente las palabras que componen el campo semdntico de la
produccién del sistema milpa, leyendo el grafico en el sentido de las manecillas
del reloj, tenemos que milpa significa amarillo cuando se habla del maiz, pero
también blanco, rojo y negro; significa chile, chilacayote, elote, madre tierra,
lluvia, maiz, machete. Esto es sélo cuando se habla del sistema de produccidn.
Entonces tratando de valorar si el campesino de autoconsumo esta fuera
del sistema capitalista en realidad vemos que no, que esta en el corazén del
centro porque tiene el sistema de produccidn identificado con estas palabras
y las reproduce en sus lenguas originarias. Si a este sistema le agregamos la
distribucion de la milpa en el hogar, encontramos otras 71 palabras que se

representan en la grafica 4.
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Es decir que sia un campesino tradicional le preguntamos: ;cémo se distribuye
el maiz en el hogar? Puede responder usando por lo menos las 71 palabras
representadas en el gréfico anterior: el maiz se guarda en costales, en morrales,
algunas personas lo cuelgan en el techo, se fumiga, se carga con morral, se usa
en el patio, se cuelga en vigas, se pone en petate, se clasifica por tamafios,
por color, se le da cuerpo, se seca, se separa por color, etc. En la gréfica 5
representamos el sistema comercial en la comunidad pues recordamos que
estamos hablando de maiz de autconsumo.
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Grafica 5. Campo semantico del sistema milpa 3: circulacién
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Al agregar el sistema comercial encontramos que adquiere nuevos significados
y se afladen nuevas palabras. Un campesino tradicional utilizaria por lo menos
59 palabras para explicar que los derivados de la milpa tradicional se sacan de
la comunidad en carretillas, avioneta, burro, camioneta; se mide por latas, por
medida, se exporta a los paises, se vende a un precio, se hace sobre pedido,
se lleva a los pueblos. Ahora bien al agregarle el sistema de transformacién
y consumo encontramos otras 50 palabras: elote, tortillas, tamales, tlayuda,
atole, memelas, pan de elote, galletas, pinole, pozol, sope, taco, en fin... El
campo semantico derivado de la milpa tradicional se puede ilustrar en un
grafico como el siguiente.
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Grafica 6. Campo semantico del sistema milpa 4: consumo

En sintesis, se produjeron 254 palabras que estdn perfectamente definidas en
tseltal, tsotsil, chol y zoque, es decir, la milpa se considera mds que un cultivo,
es un elemento central en la transmisidn de la cultura, en su reproduccién.
Encontramos que la milpa no es solamente una parcela o una hectdrea sino
que es un campo semantico para la reproduccion de la cultura, y los nifios sin
saberlo al acudir a la milpa y aprender a separar los elotes por colores, estan
dando continuidad a su cultura milenaria.

Conclusiones

En México existen dos sistemas de reproducciéon de maiz: el comercial y el
de autoconsumo. Chiapas, Oaxaca y Veracruz son los principales centros de
produccién del maiz de autoconsumo y tienen poca o nula tecnologia de riego
comparada con Sinaloa o Jalisco. Entonces en la agricultura de temporal es
donde se practica mas el sistema tradicional de milpa que se caracteriza por
la practica de la agricultura campesina, la seleccién de semillas nativas y la
diversificacion productiva.
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Es interesante reconocer que entre los estudiosos no se entiende o define
todavia que es la milpa, algunos dicen que es la combinacién de maiz con frijol
y calabaza, pero no es la regla, las hay con papaya, sandia, chilacayote y otros
productos. También algunos le llaman milpa a la parcela, es decir a la hectdrea
o terreno —yo tengo una milpa— aunque mida cinco hectdreas, otros le
llaman asi a la cafia de maiz aunque sea en monocultivo, no hay un concepto
Unico y ahi es donde la interculturalidad es necesaria pues no se usa solamente
un concepto. Lo mds destacado de la agricultura es la diversificacion de los
sistemas agricolas en una misma familia que sigue el calendario de Iluvias y
sequias.

La principal estrategia para la diversificacion es la reproduccion de semillas
nativas, practica que realizan los campesinos y que en el centro de ésta se
encuentra la milpa. Un campesino tradicional utiliza alrededor de trecientas
palabras para comunicar todo lo que le significa a diferencia de un técnico que
simplifica todo solo para explicar la “produccién”. Para los campesinos de
autoconsumo no solamente es unsistema, sino que es un campo semantico que
permite la reproduccidn de la lengua y aqui es donde la propuesta pedagdgica
considera a la agricultura tradicional como eje pedagdgico para comprender
distintos enfoques con lafinalidad de que el estudiante comprenda mejor otras
disciplinas que necesita para su quehacer profesional, como es la biologia, la
geografia, la sociologia, la economia y la lingtiistica.

Definitivamente es necesario un enfoque intercultural para abordar los
problemas sociales, culturales, ambientales y econdémicos de los pueblos
originarios, no podemos quedarnos con un enfoque economicista.

Para contribuir a revalorar la agricultura de temporal las universidades
interculturales pueden aportar mucho si se empieza a reconocer el
conocimiento agricola que tienen los estudiantes y se toman como punto
de partida para contribuir al andlisis de la diversidad bioldgica y cultural que
es patrimonio de los pueblos indigenas. En este sentido, el sistema agricola
tradicional milpa perfectamente es un eje articulador de la teoria con la
practica.
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Educacidén publica para nifios
jornaleros migrantes y el abordaje
del conocimiento desde
su cotidianidad infantil

Rubén Camilo Solis Pacheco
Edith Pérez Chdvez

Introducciéon

Este trabajo consiste en observar cémo al interior de una institucién educativa
que atiende a grupos de nifios jornaleros migrantes, surgen dindmicas de
ensefianza-aprendizaje que revierten la rigidez del sistema escolarizado,
demostrando la importancia de generar diversas estrategias para abordar los
conocimientos basicos partiendo del tipo de poblaciény sus circunstancias. Una
de estas estrategias, por ejemplo, es emplear las experiencias cotidianas de los
alumnos y vincularlas con sus aprendizajes escolares, esto es disefio didactico
conenfoque colaborativo y tiene sus bases enla experienciaindividual, familiar,
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étnica y migratoria, adquiridas todas ellas en las interacciones cotidianas de
las personas menores de edad que trabajan con sus familias como jornaleros
migrantes.

En México, afio con afio, miles de familias jornaleras agricolas viajan a
distintos puntos del pais hacia campamentos de trabajo, siguiendo los ciclos
migratorios segun los tiempos de cultivo y cosecha de los distintos productos
del campo. Son familias que viajan con todos los integrantes: madre, padre,
hijos, incluso abuelos llegan a los campamentos de trabajo y todos laboran
para generar mayor ingreso. Al trabajar como familias jornaleras migrantes sus
condiciones de salud, bienestar, dignidad, vivienda y educacién son muy poco
favorables pues la empresa propietaria y explotadora del campo no prioriza
invertir en las condiciones de vida de sus trabajadores (Rojas, 2011).

En este contexto, el alcance a la educacidn de los hijos de jornaleros
migrantes se encuentra constantemente a la deriva, incluso con la apertura
de programas nacionales como el Programa de Educacién Primaria para Nifios
y Nifias Migrantes (PRONIM) en el 2002 de la Secretaria de Educacién Publica
(SEP), la atencidn no llegaba ni a la mitad de los menores de edad jornaleros
migrantes (Rojas, 2002)lo cual se reflejé también enlos resultados: inasistencia,
desercién, poco desempefio e incomprension del contexto migrante, esto hizo
del PRONIM un programa limitado como sus predecesores. Para fortalecer
el alcance real de la educacién se necesité de todo un trabajo en conjunto,
paulatino y diverso de los familiares, maestros, investigadores, estudiantes,
instituciones y con la participacién fundamental de los distintos grupos de
nifios y nifias migrantes.

Las dinamicas entre instituciéon, maestros y familias

Estudiando las estrategias para trabajar la educacion publica con menores
de edad jornaleros, el primer punto a observar fue la homogeneidad del
plan de estudios establecido por la SEP. En los contextos urbanos el plan de
estudios para primaria presenta cierta funcionalidad pero es impracticable
en los contextos migrantes: la diversidad cultural, los tiempos de trabajo, la
organizacién familiar jornalera, las distintas edades, la frontera del lenguaje y
la incertidumbre del desplazamiento no estan previstos en los programas de
estudio (Rojas, 2011; Reyes y Pérez, 2015).
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La perspectiva cambia al entender las condiciones propias de nifias y nifios
jornaleros migrantes, se tienen que adecuar los procesos educativos a sus
tiempos y practicas del conocimiento, en lugar de establecer en ellos la rigidez
de programas ajenos a los ciclos migrantes, continuamente cambiantes,
debemos pensar entonces ;qué necesitan aprender?, un ejemplo seria la
historia propia que les han negado y reflexionar sobre la misma, pero con
mecanismos de intercambio de conocimiento que superen la complejidad
comunicativa existente entre los integrantes de distintos grupos étnicos,
para lo cual las dindmicas lddicas son herramientas que hacen posible la
comunicacion, a través de dibujos, mimica y juegos (Vera, 2007). Lo anterior
es incluso, una de tantas opciones a trabajar en un contexto especifico pues
las situaciones variaran, la diversidad y el devenir se impondran, por lo que la
destreza habra de reconfigurar estrategias.

El apoyo de la familia en cuanto a la escolarizacién de sus hijos, dando la
posibilidad de estudiar sin tantos pormenores, sucede cuando la educacién
se redimensiona y revalora por los tutores. En la comunidad rural de los Valles
Centrales de Oaxaca, las madres de familia, mientras los padres migran, eligen
permanecer en sus localidades para lograr que sus hijos alcancen un mayor
grado de estudios pues con ello esperan poder alcanzar mejores posiciones
laborales. Para ello las mujeres toman la responsabilidad de cumplir con
las labores tanto de los hombres como las mujeres en lo que respecta a las
obligaciones comunitarias, se organizan para tramitar, recibir y administrar
los apoyos institucionales para sus hijos estudiantes, se articulan para dar
continuidad a los beneficios que esperan dard la escuela a sus hijos, pasando
de trabajar como grupos familiares nucleares a interactuar como grupos de
colaboracién vecinal (Leal, 2007).

Lo anterior tendria un sentido negativo si a los familiares se les da el lugar
de meros prestadores de servicios para sostener la escuela, pero su lugar
como constructores de la educacion resulta igual de esencial que el de los
demds participantes en el proceso. Yurén y Cruz (2009) observan, en cuanto
al fomento de los valores éticos y civicos dentro, e incluso en la perspectiva
general de algunos docenes de atencién migrante, una tendencia a preferir
el no involucramiento de los familiares en los procesos de ensefianza. Esto
debido a que las intervenciones externas (y fundadas en practicas reales)
rompen con los moldes sistematicos de la educacién publica, y en el caso
de los valores éticos y civicos es una constante en la Iégica migrante, pues
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“rompen con universales totalizadores, como los estados nacionales, el deber
sery la escritura.” (Yurén y Cruz, 2009: 143).

A esto, por ejemplo, un grupo social como es el de los jornaleros migrantes
y sus hijos, ;en qué concepto de nacidn estan pensando, si son los impedidos
de su propia tierra, los segregados de la sociedad y el porcentaje mas infimo
de la inversién econdmica, sea publica o privada? Los moldes educativos no
hablaran por estos grupos ni se verd dénde esta el vinculo de su realidad
tangible con los discursos civicos del deber ser.

Por lo tanto, los docentes encargados de estudios con nifios y nifias
jornaleros migrantes, han de formarse a partir de una ‘“orientacién
transcultural”, tal como lo plantean Jacobo, Loubet y Armenta (2010: 57), que
les permita generar “estrategias metodoldgico-didacticas para promover
cambios autorregulados con educadores de migrantes” (2010: 52), es decir,
moldear el molde, y agregando que no sélo desde la mano del educador, sino
también desde los otros participes en esta construccién educativa: las nifas
y nifos.

En la busqueda por lograr que el acceso a la escuela no sea sélo un
cumplimiento de asistencia con deficiencia en la ensefianza y aprendizaje,
las estrategias priorizan una educaciéon mas cercana a las culturas con
que se encuentran. Por ejemplo, en el caso de la lecto-escritura el choque
inicia cuando se busca que los estudiantes adopten una segunda lengua: el
espafiol. No es tarea sencilla y menos si todo se limita a memorizar y repetir
estructuras: el didlogo-encuentro entre distintas lenguas requiere vinculos,
relaciones evidentes e imaginativas entre una y otra, siendo la diversidad
étnica el referente, el juego entre diversidades una “didactica del entorno”
(Lépez, Castro, Jacobo y Armenta, 2002: 12).

El conocimiento desde la cotidianidad infantil

A partir del 2008 el PRONIM mantiene sus siglas pero cambia a Programa
Preescolar y Primaria para Nifios y Nifias de Familias Jornaleras Migrantes,
abarcando 21 estados de la Republica mexicana. Es a partir de cada contexto,
su diversidad y actores cuando las estrategias didactico-metodoldgicas toman
sentido pues llevan a la préctica el aprendizaje-ensefianza dia a dia. A fin de
sortear las fronteras sociales que complejizan las posibilidades de interactuar
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e intercambiar el conocimiento, quienes trabajan este ambito recurren a
herramientas dinamicas e imaginativas, lo cual ciertamente, es llevado a la
practica en muchos mas ambitos que sdlo el migrante.

Este tipo de actividades vinculadas al juego, la creatividad, la interaccién y
expresion de quienes participan en ellas, han sido empleadas como recursos
para la educacién. Asi fue en la realizacidn de “El juego texa pakua (tirar el
circulo de barro), proyecto pedagdgico para lograr una préactica docente
intercultural” (Colesio, 2015). También “El juego del trompo como proyecto
para rescatar los valores de la cultura purépecha a partir del Método Inductivo
Intercultural” (Criséstomo, 2015); y el “Proyecto dia de animas. Experiencia de
implementacién de la EIB en 4to grado de primaria en un contexto purépecha”
(Aguilar, 2015). Estos trabajos se dieron a conocer como ponencias en el Il
Congreso Internacional Formando en Educacién Intercultural, del 15 al 19 de
febrero de 2015 en la ciudad de Oaxaca de Judrez, México.

Estos ejemplos, que no son meramente aplicados a grupos de nifios y nifias
jornaleros migrantes, si advierten la importancia de propiciar en los menores
de edad la vinculacién entre aspectos de su cultura y ejercicios programados
para el aprendizaje. Para el caso del juego texa pakua y el trompo los
maestros expositores reportaron haber llevado a cabo, alternando la practica
con dichos juegos, ejercicios para el conocimiento de fisica, matematica,
geometria, historia, cultura, destreza, todo ello junto con la convivencia entre
estudiantes, maestros y en ocasiones especificas, los familiares. En cuanto al
proyecto de dia de dnimas también se cumplieron objetivos de conocimiento
en historia, arte y cultura.

Alescucharalos maestros exponer en estas presentaciones su experiencia,
hacia falta escuchar de voz propia cudles fueron las impresiones que los nifios
y nifias se llevaron al trabajar el conocimiento desde estas modalidades,
informacion clave que muchas veces se deja de lado, sobre todo cuando el
resultado prioritario es lograr que adquieran el conocimiento. Reforzar con
ellos y ellas la importancia de alcanzar una ensefianza-aprendizaje vivencial
y cercana, semejante a la relacidn que cada ser humano experimenta con
sus practicas cotidianas: lograr alcanzar una dindmica de vinculacién entre lo
comun y complejo, tanto de la educacién como de la cotidianidad.

Desde este punto se ha elegido reconocer en el Disefio Diddctico con
Enfoque Colaborativo para Escuelas de Nifios Migrantes de Sonora elaborado
por Aida Rebeca Ramirez Huerta (2008), los elementos que se buscan. Este
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disefio didactico fue elaborado para los cursos de espafiol en primer grado,
teniendo “como componente de partida el contenido académico de la Guia
del Educador. Espafol. Primer Grado” (Ramirez, 2008: 41) existente desde el
2002. Lafinalidad no es ofrecer un modelo para seguir al pie de la letra, sino ser
un componente para guiar objetivos académicos en escuelas con nifios y nifias
migrantes, teniendo como apoyo los objetivos colaborativos para alcanzar la
interdependencia positiva, la responsabilidad individual y grupal, la interaccién
cara a cara, las prdcticas interpersonales y grupales, para finalmente llegar a
la evaluacidn grupal (Ramirez, 2008: 43-44). Estos objetivos colaborativos se
dividen en cinco médulos:

1. ¢Cémo somos?
Objetivo: Interdependencia positiva
Actividad colaborativa: Configuracién de equipos informales sin asignacion
de roles (inicio de la comunicacion, participacién e integracion).

2. Nuestra familia
Objetivo: Autoestima e identidad étnica
Actividad colaborativa: Asignacién de roles formativos (normas y valores)
que ayuden a la estructuracién de los equipos.

3. Nuestra comunidad
Objetivo: Transferencia y generalizacidn del conocimiento
Actividad colaborativa: Después de rotar los roles formativos se introducen
paulatinamente roles referntes al funcionamiento (conductas verbales,
sociales y cognitivas en los miembros del equipo).

4. Nuestro viajes
Obijetivo: Técnicas interpersonales y técnicas de equipo
Actividad colaborativa: Después de rotar los roles referentes al
funcionamiento se introducen los roles referentes a la formulacién (toma
de decisiones en un clima de confianza).

5. México, nuestro pais
Objetivo: Evaluacidn grupal
Actividad colaborativa: Despuésderotarlosrolesreferentesalaformulacion
se introducen los roles referentes a incentivar el pensamiento (analizar
metas, relaciones eficaces de trabajo y las acciones de los miembros del
equipo).
(Elaborado con informacién de Ramirez, 2008)
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Para realizar las actividades se emplea la oralidad, la relacién del sonido con
las letras, la lectura, la elaboracién de un periédico mural, lectura de cuentos
con apoyo de imagenes, escritura de nombres propios, expresion de ideas,
produccidn y lectura colectiva de textos que reproduzcan esas ideas, entre
otros (Ramirez, 2008). Los maestros que accedieron a emplear los recursos
del disefio didactico en el periodo de marzo a mayo fueron quienes finalmente
sefialaron los limites y alcances de la propuesta por lo que fue a quienes
se dirigié la consulta mas activa en este disefio, las nifias y nifios pudieron
observar y expresar cémo dichas acciones repercutian en sus metas.

Los puntos de partida de los cinco mdédulos trabajados por Ramirez
indican los conocimientos cotidianos de los menores de edad a los que
fueron apelados: 1. ;Cédmo somos?, 2. Nuestra familia, 3. Nuestra comunidad,
4. Nuestros viajes y 5. México, nuestro pais. En el primero se trabaja quién
es cada uno o una, cdmo se conocen y se consideran por los otros, es decir
la construccion de uno mismo cada dia en los ambitos cotidianos. La familia,
la comunidad y los viajes son los ambitos habitados por ellos en donde los
continuos desplazamientos forman parte de su acontecer cada dia. Y el
ultimo punto, si bien aborda el México narrado desde la idea de nacidn, al
realizar el autoanalisis entre los estudiantes, se busca que hablen no de un
pais expuesto en discursos sino el que conocen a partir de sus propias vidas.
Es desde el trabajo con estos cinco temas, donde nifias y nifios pueden
expresar, aprender, ensefiar, vincular, comprender e interactuar, partiendo de
los conocimientos propios de sus practicas cotidianas. Con ello se reconocen
y potencializan sus personas como un campo para la construccién de saber.

Conclusiones

a) En cuanto a la ensefianza-aprendizaje, en este caso desde los contextos
de nifias y nifios jornaleros migrantes, resulta esencial evocar sus practicas
cotidianas como tema base para agilizar la interaccidn y construccidn
dindmica de los conocimientos.

b) Afinde sortear las fronteras comunicativas existen los juegos del lenguaje
para motivar la expresion, representacién e intercambio del conocimiento
propio.

¢) Puede alcanzarse un acercamiento mds amplio con los nifios y nifias con
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el fin de tener presentes sus contextos, sean estables o pasajeros, para
la adecuacién o generacidon de los modelos de ensefianza-aprendizaje a
trabajar con ellos.
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TERCERA PARTE:

BUEN VIVIR







Acercamiento metodolégico
al estudio de economias
no-capitalistas: la economia
de las ausencias y de las
emergencias en un horizonte
civilizatorio hacia el “buen vivir’

Eduardo Martinez Avila

Introduccion

El panorama econdmico-financiero de la primera década del siglo XXI
presentd como tendencia particular un desenvolvimiento que cuestiond
las estructuras histdricas del modo de produccidn capitalista. Los paises de

1El presente texto forma parte de unainvestigacién mas extensa titulada “La Economia
de las ausencias y la economia de las emergencias como propuesta metodoldgica en
un horizonte civilizatorio emergente a la modernidad capitalista-colonial-patriarcal en
crisis” defendida como tesis de maestria.
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industrializacion madura (Estados Unidos, Gran Bretana, de la zona europea
y Japdn) experimentaron agudas distorsiones en sus actividades comerciales,
productivas, fiscales y de deuda; en contraste, las economias emergentes
(China, Brasil, Indonesia, Corea del Sur, Rusia, India y Turquia) tendieron
hacia parametros de estabilidad y bonanza econdmica sustentados en tres
mecanismos especificos: a) el auge de los precios de las materias primas
(que estimuld el nivel creciente de las exportaciones); b) los diferenciales en
las tasas de interés y, ¢) la capitalizacién ascendente de las bolsas de valores
emergentes que, en suma, impactaron de manera positiva en términos de
intercambio a nivel comercial y financiero (Ugarteche, 2015).

De esta forma el mundo econdmico-financiero internacional avalé un
desempefio global de dos velocidades que dio paso, en los primeros afios de la
década del 2010, a un triple recorrido que exhibe el minimo crecimiento de los
paises de la zona europea, la fluctuacién de la economia estadounidense no
mayor a 2% anual y el auge del mundo emergente, en particular de la economia
china, con tasas superiores al 4% por afo (Ugarteche, 2015).

El periodo de crisis que atraviesa la esfera econdmica-financiera excede
las fluctuaciones ciclicas del modo de produccién capitalista con epicentro
histdrico en1872,1929y 1973 (Marichal, 2010). La época contempordnea devela
una distorsion civilizatoria que teje distintas dreas que conforman nuestra
cotidianidad, esto significa que los paises de occidente/occidentalizados?
estan insertos en multiples crisis que se imbrican y yuxtaponen conformando
un entramado societal complejo.

Por ejemplo, a nivel ambiental se consume mas del 50% de la capacidad
regenerativa del mundo en una dindmica de supuesto progreso y desarrollo
capitalista (Cecefia, 2013), visible con el calentamiento global y el agotamiento

2 Por occidente o sociedades occidentalizadas se engloba a aquellos sujetos que
recrean estructuras mentales que sin importar su posicién espacial tienden a legitimar
las pautas hegemdnicas de clase, etnia, raza, asi como aspectos sexuales, territoriales,
epistemoldgicos, culturales, ideoldgicos y ontoldgicos en funcidn del sistema mundial
de poder moderno. En este sentido es posible encontrar zonas marginadas dentro del
supuesto mundo desarrollado y zonas de suma riqueza y dominio que forman parte de
las naciones periféricas. Sin embargo este Ultimo caso lejos de ser la regla representa
la excepcidn. Un concepto que hace referencia a estos procesos es el de colonialismo
interno trabajado desde diferentes tradiciones por autores como Pablo Gonzilez
Casanova (2006) y Silvia Rivera Cusicanqui (2010).
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del patron fésil fundamentado en el petréleo; en el campo de lo social
emerge de manera dramatica una economia criminal como forma legitima
de acumulacién del capitalismo contemporaneo, visible en el mercado de
drogas, armas, érganos, trafico de mujeres, infantes, migrantes y pornografia
(Arizmendi, 2011).

Simultdaneamente, en la esfera laboral destaca la tecnificacién del proceso
productivo que modifica la composicion organica de capital enunciada por
Marx (2005). Lo anterior desfavorece a la clase trabajadora en dos niveles:
primero el trabajador experimenta una tendencia de desempleo estructural,
esto es, el desplazamiento de trabajo vivo por trabajo socialmente acumulado
(Quijano, 2010); segundo, la pérdida de derechos y prestaciones sociales, por
ejemplo, en el periodo 2008-2009 1.8 billones de personas (equivalente al
60% de la fuerza de trabajo mundial) operd sin un contrato laboral formal ni
seguridad social (Mdrquez, 2009).

Asi, las cuestiones alimentarias recrean un presupuesto esquizofrénico:
se genera hambruna en el momento histdrico en que existe la capacidad
tecnoldgica, econdmica y social para alimentar a la totalidad de la poblacidn,
comomuestra,ainiciosdeladécadade2010el70%delos paisessubdesarrollados
importaban alimentos, y esto no significa que dichas naciones no cuenten
con la capacidad productiva para autoalimentarse, mas bien sus capacidades
econdmicas son deliberadamente frenadas para garantizar la apropiacién de
ganancias extraordinarias en beneficio de las corporaciones transnacionales
(Arizmendi, 2011).

Estos y otros procesos en conjunto, engloban lo que autores de diversa
tradicion tedrica latinoamericana como Anibal Quijano (2010), Ana Esther
Cecefia (2013), Boaventura de Sousa Santos (2006; 2009; 2010; 2011), Enrique
Dussel (2014), Edgardo Lander (2010) y Bolivar Echeverria (1995; 1998)
denominan como crisis del proyecto de la modernidad. Una crisis del ethos
que dio lugar al capitalismo, al colonialismo y al patriarcado como formas
de organizacion social general expresadas en la reproduccién material y
civilizatoria de la vida. Es por ello que el desafio contemporaneo excede
las dindmicas de la economia y politica haciendo especial énfasis en las
subjetividades colectivas (Cecefia, 2013).

Asi, en un contexto de transicién paradigmatica, la presente investigacion
propone ampliar el horizonte de inteligibilidades econdmicas que actualmente
se limitan a la forma individualista, antropocéntrica, homogeneizadora,
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jerarquica, competitiva, desintegrada de la vida, orientada al consumo y al
capital (Mamani, 2010); dando pautaala visibilizacién y posibilidad de ejercicios
histéricos no capitalistas los cuales buscan la satisfaccion de necesidades
sociales como objetivo primario.

Asi también se propone plantear una primera aproximacién a la discusién
tedrico-metodoldgica sobre las economias no-capitalistas, formulando un
marco de interpretacién y legitimacion en un contexto de agotamiento de
las estructuras modernas del poder. Para cumplir con el objetivo se plantean
dos momentos, el primer apartado propone un didlogo con tres autores
de la vertiente critica latinoamericana: Bolivar Echeverria, Anibal Quijano y
Boaventura de Sousa Santos, destacando sus concepciones sobre los rasgos
filoséficos de la vida moderna, la colonialidad del podery las lineas abismales,
respectivamente; en un segundo momento se retoma laformulacién de Santos
(2009; 2011) mutando su estudio hacia una meta-economia como propuesta
exploratoria: la economia de las ausencias como herramienta que reduce
el futuro y amplia el presente para evitar el desperdicio de las experiencias
existentes y la economia de las emergencias como mecanismo que impulsa
aquello que no prevalece en el presente pero contiene la potencialidad de
existir. Se anexan conclusiones.

Reflexiones sobre la modernidad.
Didlogo entre Bolivar Echeverria, Anibal Quijano
y Boaventura de Sousa Santos

Desde una perspectiva marxista, Bolivar Echeverria (1995) aboga por un
estudio donde destaca las estructuras y dimensiones que constituyen la
construccidn filoséfica y ontolégica de la modernidad capitalista. Para ello
es fundamental distinguir inicialmente dos niveles de abstraccién: un nivel
actual o efectivo vinculado con la descripcién y estudio de la “modernidad
realmente existente”, es decir, una configuracién histdrica compuesta de
proyectos eintentos de actualizacién que pugnan por el predominio de formas
particulares; y una dimensién potencial o posible que articula la factibilidad
de una modernidad ideal de totalizacién de la vida humana, cuya esencia se
presenta como una realidad de concrecién en suspenso, no obstante, factible
de transformacion.
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De ello, histéricamente, el paradigma civilizatorio de la modernidad
europea (desplegado con un proceso de larga data potencializado a partir
del siglo XVI) constituyé un proyecto que planteaba la eleccién, para la
civilizacién en su conjunto, de un devenir espacio-temporal que posibilitaria al
ser humano transitar hacia un entorno de emancipacién social caracterizado
por condiciones materiales libres e igualitarias que sustituirian la escasez
absoluta por la abundancia relativa. De esta forma la modernidad proyectaba
la posibilidad de transformar al mundo desplegando el “espiritu de la utopia”.
Sin embargo las promesas que este paradigma ha efectuado a lo largo de
su trayecto histérico-espacial han sido subsumidas al desarrollo del sistema
capitalista de produccién que, paraddjicamente, aun cuando representa
el intento mds radical por conquistar la abundancia, éste reposa sobre
organizaciones econdémicas que se sustentan en la escasez, por lo que resulta
artificial (Echeverria, 1995).

En esta medida, del potencial cultural y civilizatorio de las modernidades
efectivas que se han desplegado a lo largo de la historia, la figura de la
modernidad, en su fase del capitalismo industrial maquinizado, es la que ha
ganado hegemoniaatravés de unatotalizacion civilizatoriala cual ha presentado
una tensidn no definida con respecto a la articulacién de las relaciones
materiales: 1) la vida econdmica como formacién de riqueza vinculado a una
[6gica del consumo y disfrute, 2) la formacién de valor anclado en la produccién
de plusvalia y la acumulacién ampliada de capital (Echeverria, 1995).

Esta subsuncién real de la forma natural de la vida material, es decir del
valor de uso por las caracteristicas abstractas del valor, ha desplegado toda
una serie de rasgos ontoldgicos, filoséficos e histdricos distintivos que le
han dado sustento al paradigma de la modernidad capitalista, que ademas
se corresponden mutuamente. Primero, el cardcter antropocéntrico de la
modernidad capitalista constituyd un mundo material y simbdlico anclado
en un ideal de autosuficiencia humana con respecto a su exterioridad, de
supeditaciénalo Otro como sindnimo de ““salvaje, barbaro, atrasado, caético”;
sin duda esta postura ha marcado el caracter dependiente y objetual de Ia
naturaleza en contraste con la vida “civilizada” que sobresale por su caracter
racional avalado por el papel de la técnica. Esto tiende inherentemente hacia
una construccién mental que reduce la facultad de lo humano al desarrollo
del raciocinio moderno, el cual ha fomentado una visién instrumental, técnica
y utilitarista del mundo.
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Por otro lado se reconocen dos procesos histdricos paralelos que sefialan
tendencias particulares: el proceso de in-novacién que exhibe la sustitucion
de lo viejo por lo nuevo; y el proceso de re-novacion o restauracion de lo viejo
como nuevo. En este sentido, el progresismo, como segundo rasgo, representa
una temporalidad que legitima al primer proceso: una construccién del tiempo
continuo, lineal y ascendente, es decir teleolégico, que certifica una posicién
“delo atrasado alo adelantado” que se encuentra, de facto, rebasado y vaciado
de su contenido en nombre de un flujo indetenible del tiempo y constituido
como un momento “efimero, instantaneo y evanescente”.

Como tercer elemento, el urbanismo encarna el espacio por excelencia
en el que adquiere concrecidén la forma antropocéntrica y progresista, ahora
instaurado bajo la figura dela “ciudad” como recinto inherentemente humano
y civilizado. Esta transicion rompe una dialéctica sustancial en la relacién
humana asentada por el vinculo campo/ciudad. La cuarta dimensién destaca
el caracter individualista de socializacidn que privilegia la condicidn abstracta
del valor como la identidad humana defendida por los propietarios privados
de mercancias, sean productores o consumidores, integrados exteriormente
por la fetichizacién del mercado.

Finalmente, el economicismo resulta una pieza clave de la I6gica moderna
al supeditar las decisiones politicas a la dimensién de la politica econédmica.
Paraddjicamente el economicismo plantea la posibilidad de alcanzar la
igualdad pasando por alto las diferencias cualitativas inherentes a una escala
jerarquica de poder, dicho de otra forma, se propone la libertad e igualdad
como horizonte politico a través de la figura de la ciudadania en un entorno
donde la sociedad estd escindida en clases sociales antagodnicas, por lo tanto,
la separacién de la economia y la politica resulta un mecanismo relevante que
permite reproducir sistematicamente la desigualdad.

En esta medida, el trabajo filoséfico de Echeverria (1995) enriquece
la temdtica conectando sus teorizaciones con las aportaciones histérico-
estructurales elaboradas por el sociélogo peruano Anibal Quijano (20003;
2000b).> Para Quijano, como defienden demas autores de la perspectiva

3 Sin duda hay que destacar que entre ambos autores prevalecen puntos de
discrepancia. Por ejemplo, mientras Echeverria (1995) considera que la modernidad ha
sido subsumida a su vertiente capitalista posibilitando el trédnsito hacia modernidades
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“el giro decolonial”, 1492 resulté un afio crucial en la conformacién del
sistema mundial contemporaneo. El “descubrimiento”, invasidn, conquista
y colonizacién de la América Latina en el largo siglo XVI representd uno de
los acontecimientos sustanciales en la conformacidn del sistema mundial
eurocéntrico.

Lo anterior devela la primacia de América Latina como novedad histdrica
en la configuracién de Europa como centro del mundo; a saber, América no
se incorpord a una economia mundial existente, articulé un sistema global de
largo alcance (Quijano, 2014a; 2014b) cuyarelevancia no se limité ala extraccion
y exportacidn sistematica de metales preciosos y la conformacién del mercado
mundial (que en clave marxista representé uno de los fundamentos basicos
para la “acumulacién originaria de capital” europeo). La prerrogativa de este
encuentro histdrico radicé esencialmente en la conformacién de identidades y
caracterizaciones étnicas, raciales y coloniales, previamente inexistentes, que
dieron sustento a una determinada articulacién en las relaciones sociales.

Sin duda las ideas de raza y género representaron los mecanismos mas
contundentes y profundos de dominacién social (Quijano, 2000a; 2000b;
2014d) que impactaron en la conformacién de la economia politica y viceversa.
Asi, bajo la primera variable emergieron distinciones bajo el calificativo de
lo “indio, negro, blanco, mestizo, criollo”, enraizadas supuestamente en
términos bioldgicos; de igual manera brotaron invenciones geoculturales
y geopoliticas como “América, Europa, Espafia”’, que de manera conjunta
representaron sdlidos cimientos sistémicos que avalaron una clasificacién
social que controlaba las relaciones de los sujetos segun sus caracteristicas
bioldgicas, culturales y de demds ambitos de su existencia, arrojando
derivas racistas en funcién del patrén de poder avalado por relaciones de
explotacién/dominacién/conflicto que, lejos de culminar con los procesos
independentistas de principios del siglo XIX, se reafirmé bajo la colonialidad
del poder, esto es, una red de relaciones sociales, econdmicas, culturales,
filosdficas, ontoldgicas, epistemoldgicas, anglosajonasy europeo-occidentales,
articuladas bajo cinco dimensiones: 1) el trabajo; 2) la “naturaleza” y los

alternativas, para Quijano (2000a; 2000b) la modernidad no puede ser explicada sin
su contraparte capitalista, esto es, la modernidad, el capitalismo y la colonialidad
surgieron de la misma matriz histérico-concreta.
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recursos de produccién originados por el trabajo; 3) el sexo y la reproduccién
de la especie; 4) la subjetividad en un sentido material e intersubjetivo; 5) la
autoridad y sus instrumentos de coercién (Quijano, 2000a; 2000b).

En efecto, el eurocentrismo representé el grabado por excelencia para la
produccidn de sentido, conocimiento y significado global que abarca a todos
aquellos sujetos cuya estructuraciéon mental legitima las pautas hegemonicas
de clase, etnia, raza, sexualidad, territorio, epistemologia, cultura, ideologia,
ontologia, relaciones de poder, entre otras dimensiones, en funcién del
sistema mundial occidental, sin importar su posicién geografica dentro del
mismo. Por lo tanto Europa pasé de representar una provincia mds en el
mundo, a auto-constituirse como el centro internacional sobre el que reposa
el conocimiento, la legalidad y la razdn, potencializando su capacidad de
irrumpir sobre otras cosmovisiones que chocan con sus supuestos basicos de
vida a partir de la concepcidn del sujeto cognoscente individualizado, avalado
por su autoridad racional de emitir juicios ajenos a las perturbaciones de la
filosofia, la escoldstica y el conocimiento popular. No obstante, mientras mas
se profundizaba el proyecto moderno europeo, mas provinciano resultaba,
sin dejar de ser universalmente hegemdnico (Quijano, 2014b; 2014¢).

Por tanto, el sistema mundial de poder promulgado histéricamente por
el pensamiento occidental/occidentalizado presenta como caracteristica
prioritaria una postura abismal, es decir, un andamiaje que impacta en las
estructuras del imaginario colectivo cotidiano que, en términos analiticos,
avala una tendencia que fragmenta la realidad en dos, esto es, un sistema de
distinciones que parten la realidad social en dos universos donde lo que es
declarado del otro lado de la linea es excluido y producido como no relevante.
Consecuentemente el paradigma de la modernidad ha legitimado una ldgica
de actuacidn que recrea uUnicamente la parte visible de la linea abismal,
negando la parte silenciada que representa el sustento y la posibilidad de
existencia de la primera. Asijustificado, el pensamiento moderno se recrea de
la presencia de los dos lados de la linea, legitimando en términos mediaticos
este lado que representa el espacio por excellence de las sociedades centrales
modernas y que presenta correspondencia con el sistema mundial en
términos eurocéntricos (Santos, 2009; 2010; 2014).

Dicha matriz societal se ha caracterizado por presentar una relacién
contradictoria que ha guiado el acontecer de este tipo de civilizacion. Por
un lado, resalta la apertura, la posibilidad de la emancipacién social avalada
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por los principios ilustrados de la libertad, fraternidad e igualdad que
equipara la “dignidad” del ser humano, en particular del hombre en términos
androcéntricos, como un derecho supremo, inalienable e imprescriptible. Pese
a ello esta argumentacion queda atrapada en el plano de la superficialidad
al promover en simultdneo su cierre pues la subsuncién de las promesas
modernas, como potencialidad de una nueva era, son limitadas por las
estructuras sistémicas del capital, la raza y el género, que conforman un
entretejido heterogéneo que garantiza las relaciones de explotacién, dominio
y conflicto.

Bajo este orden de ideas, la parte visible ha estado ligada histéricamente
por la pugna de dos légicas de actuacion, por un lado, el orden y control
que da vida al paradigma de la regulacién constituido por el principio del
Estado y el mercado; por otro, la posibilidad de un mundo liberado de sus
condiciones patriarcales, coloniales y capitalistas que proyectan escenarios
de emancipacién social (Santos, 2009; 2010; 2014). No obstante los principios
de la regulacién se han impuesto histdricamente sobre los principios de la
emancipacién que apuntaban hacia la igualdad e integracion de las sociedades
(Santos, 2009; 2010; 2014).

Pese a todo este tipo de discusiones prevalecen del lado visible del
escenario moderno, esto implica que en paralelo se reproduce una dinamica
no visible, una postura abismal que devela la existencia del otro lado de la
linea caracteristico de las zonas colonizadas. Asi, la relacion fundante en el Sur
Global se ha sustentado por la dialéctica apropiacién-violencia (Santos, 2009;
2010; 2014): la barbarie como modus operandi en sociedades naturalmente
inferiorizadas.

Para el caso de la economia, sin duda, la zona metropolitana presenta la
consolidacién productiva y societal del sistema capitalista como expresidon
homogénea y totalizante, perceptible con sus diferentes figuras: las ramas
industriales de consumo y de bienes de capital en el siglo XIX y las primera
mitad del siglo XX asi como la efervescencia del sector servicios, en particular
el financiero, bursatil y bancario en los ultimos decenios. En contraparte,
las zonas coloniales verifican su atraso en funcién de actividades agrarias
desplegadas bajo estructuras semi-feudales y/o de cacicazgo, con minimos
encadenamientos productivos, empleo de tecnologias obsoletas y una
decadente division del trabajo que tiende hacia la baja productividad; peor aun,
bajoldgicas dereproduccidnbasadas ensistemas de parentescoendondereina
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lo que la antropologia estructural denomina como circulo de la reciprocidad,
avalado por la relacién dar-recibir-devolver. Por supuesto, desde el dangulo
de abordaje capitalista, estas y otras estructuras representan ejercicios de
indole pre-capitalista que inherentemente tenderdn hacia la hegemonia del
sistema de produccién conforme a una visién lineal y ascendente del porvenir
metropolitano.

No obstante es fundamental ponderar la reproduccién de précticas
econdmicas cuya principal caracteristica se centra en la primacia del valor de
uso sobre la subsuncidn real del valor. Estos ejercicios, experiencias y saberes
presentan una racionalidad intrinseca que suele ser develada en nombre del
modo de produccidn hegemadnico como totalidad analitica. Asi, tales practicas
recrean ldgicas de actuacidn que presentan como fuerza motora la posibilidad
de trascender el paradigma capitalista. Se han desarrollado vinculos
econdmicos con ciertos rasgos de autonomia que antecedieron al paradigma
civilizatorio de la modernidad-capitalista-patriarcal-colonial. Mas aun, estas
recorrieron un trayecto subterraneo dentro de la hegemonia del mismo como
eje articulador de las diferentes formas histdricas de organizacién del trabajo
(Quijano, 20003; 2000b).

En este sentido resulta indispensable la creacién de herramientas tedricas
y metodoldgicas que amplien la visibilidad de practicas, ejercicios y saberes
que pugnan por la constitucién de economias alternativas. Es por ello que la
propuesta de esta investigacion plantea partir de la Epistemologia del Sur,
mutandolasociologiapropuestapor Santos (2009) haciala construccién de una
economia de las ausencias y de las emergencias como postura metodoldgica
para visibilizar practicas econdmicas ajenas a la valorizacidn del capital.

La Epistemologia del Sur como propuesta epistémico-metodolégica:
La economia de las ausencias y la economia de las emergencias

La Epistemologia del Sur representa el proceso tedrico-practico donde se
construyen vy visibilizan nuevos procesos de produccién y de valorizacién
de conocimientos, sean cientificos o no, producidos por aquellos sujetos y
colectivos que han sufrido de manera sistematica la destruccién, opresion
y discriminacidn originados por el capital, la colonialidad y el patriarcado
(Santos, 2012).
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Sin duda la hegemonia del conocimiento ha generado consecuencias
de gran trascendencia, entre ellas el cardcter residual de la riqueza social
mundial. Experiencias alrededor del mundo dejan de tener relevancia
debido a que la matriz cientifico-positivista descalifica lo que excede de su
campo analitico en términos de “supersticién, creencia, saber irracional”.
Por esta razén, un paso inicial dentro de las transiciones paradigmaticas a
nivel social, requiere de la consolidacion de epistemologias y metodologias
que proclamen la necesidad de un modelo diferente de racionalidad y
emocionalidad planteando la necesidad de pensamiento alternativo de
alternativas (Santos, 2009; 2011; 2012).

En particular, la construccidn del conocimiento monopolizado por la razén
cartesiana y newtoniana, ha deparado en una postura indolente que produce
como no existentes aquellos saberes, practicas y ejercicios que no concilian
con las pautas metodoldgicas del conocimiento. Esto ha sido visible a lo largo
de la historia contemporanea bajo cuatro formas (Santos, 2009; 2011):

1) La razén impotente que no se ejerce porque piensa que nada se puede
hacer contra una realidad concebida exterior a ella misma, por ejemplo,
la predominancia del libre mercado, en su fase neoliberal, como proceso
histdrico global que totaliza las relaciones de produccién.*

2) Una razdén arrogante cuya indolencia estd dada por la concepcién de
libertad que emana de ella misma. Lejos de las pugnas histdricas por la
reivindicaciondelaigualdadylibertad, descritas por Wallerstein (1995) como
las construcciones politico-ideoldgicas del liberalismo, conservadurismo y
socialismo emanadas de la Revolucidn francesa, para esta fundamentacion
la libertad resulta una consecucién dada. En esta medida, las pretensiones
populares por la libertad no representan una meta u horizonte por el que
resulte dignoluchar, sinoun punto de partidaenlaaspiracién de necesidades
sociales de otra indole. Bajo este argumento, la razén arrogante considera
superfluo demostrar su propia libertad.

4 Aun cuando este modelo de desarrollo no sélo no ha promovido indicadores
macroecondémicos de estabilidad y crecimiento, sino que ha generado una tendencia
de empobrecimiento masivo con la concentracién y polarizacidon de los ingresos
globales, se acepta como una verdad incuestionable en el sentido de J. K. Galbraith
(2004) quien considera que vivimos una economia del engafio aceptado.
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3) Un rasgo constituyente del actual patrdn civilizatorio estd en funcién de
la racionalidad de la sociedad moderna, autoproclamada como la Unica
forma vdélida de producir conocimiento, distanciada de las distorsiones
de Ia filosofia, teologia y en rango ultimo, del conocimiento popular. De
aqui depara la razén metonimica. La metonimia es una figura de la retdrica
que, desde una relacién de continuidad e inclusion, designa una cosa u
objeto con el nombre de otra; esto es, refiere a la parte como expresidn
del todo. En este sentido, el conocimiento cientifico, como expresién de
la multiplicidad y/o ecologia de saberes, es asumido como la totalidad
analitica, limitando otro tipo de reflexiones. De ello, son producidas como
no existentes posturas como, por ejemplo, las de Raul Prada (2011) quien
afirma que la idea mds préxima a “economia” para la cultura aymara
describe una relacion totalizadora que involucra la produccidn de los
medios de vida a partir de un hacer que dignifica el trabajo colectivo en
funcidn de las necesidades sociales en un marco de respeto y armonia con
la naturaleza.

4) Finalmente la razén proléptica que toma como referente a la técnica
narrativa que considera posible y factible anticipar un suceso o hecho en
el presente. En especifico, la temporalidad de la modernidad dominante
presenta una postura particular, que apela a una posicion lineal y
progresista donde el porvenir es signo irrefutable de mayor bienestar
individual y social. En el sentido del corto plazo representa una repeticion
extendida de escenarios de largo plazo.

Por los fundamentos expuestos, la razén metonimica y la razén proléptica
representan las Idgicas de pensamiento decisivas en el despliegue de la
“modernidad realmente existente”. Por lo tanto, una tarea fundamental es
ampliar el presente para visibilizar todas aquellas experiencias, del campo
econdmico para este caso, que reproducen en la cotidianeidad practicas
horizontales de solidaridad, cooperacidn y satisfaccién de necesidades que
no son reconocidas en términos medidticos por la razén metonimica. De ello
emerge la necesidad de plantear una Economia de las ausencias cuyo reto es
hacer posible a todo aquello declarado como inviable por el canon moderno.
Siguiendo a Karl Polanyi (2014), ampliar las Iégicas de actuacién mds alla del
intercambio en las economias con mercado. Se requiere pasar de lo ausente
a lo presente para mirar tendencias que recrean practicas de redistribucidn,
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reciprocidad e intercambio mercantil simple, destacando cinco dimensiones:
la construccién de los conocimientos populares, las concepciones sobre el
tiempo, las escalas, productividades y el reconocimiento de la multiplicidad
social.5

Asimismo, si por un lado la Economia de las ausencias contrarresta la razén
metonimica planteando ampliar el horizonte de las experiencias presentes con
la finalidad de otorgar legitimidad y validez a este tipo de procesos histdricos
reproducidos en paralelo a la normatividad econdmica y societal; por otro
lado, la razén proléptica se combate con la Economia de las emergencias que
propone contraer, en términos metodoldgicos, un futuro vacio e incierto por
un porvenir rico en sus multiples determinaciones. Dentro de estos escenarios,
la potencialidad de la emancipacién y la transformacién social presentan un
lugar central. De esta manera, el objetivo de esta herramienta analitica radica
en sustituir la linealidad y progresismo abstracto del tiempo moderno por
un futuro con posibilidades plurales y concretas que, en términos de Santos
y Rodriguez (2011) sean lo suficientemente utdpicas para desafiar al sistema
mundial de poder, asi como lo suficientemente realistas para promover
transformaciones concretas.

En términos de Edgar Morin (2010), la emergencia representa una cualidad
nueva con relacién a los constituyentes del sistema; esto es, una unidad que
no se puede descomponer y deducir de los elementos anteriores. En esta
medida, la construccién de lo emergente devela una serie de posturas que
niegan lo dado, con la idea de aventurarse a aquello que hoy en dia no existe,
pero que contiene los elementos reales para germinar. Estas utopias apelan
a posicionamientos inéditos, factibles de concrecién, siempre y cuando se
coloque al sujeto ante sus circunstancias histdricas, existenciales y sociales
(Zemelman, 2002). En especifico, la capacidad del sujeto de mirar el limite, cabe
sefialar, todo aquello que manifiesta su existencia pero que en simulténeo lo
transciende en tanto embridn real de horizontes que aspiran ir mds alla del
saber consabido.

Para ello es fundamental identificar las sefales, las pistas y los trazos de
posibilidades futuras. En particular tales potencialidades suelen provenir de

5 Para una discusién de la monocultura del saber cientifico, del tiempo lineal, de la
productividad capitalista, de la escala global y de jerarquias sociales; asi como su
mutacién hacia ecologias, ver Santos (2006; 2009; 2011).
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los intersticios de vida que orientan rutas y angulos de percepcién (Cecefia,
2008), considerado como una opcién de andlisis el conocimiento de la realidad
la cual es construida como posibilidad y no una realidad objetual (Zemelman,
2005). En los intersticios se expresa la experiencia habitual de las formas o
modos de reproduccién de la vida material y simbdlica del sujeto colectivo,
revalorando los saberes y experiencias en funcidn de su territorialidad.

Reflexiones finales

Ante el cardcter de bifurcaciéon y ruptura del ethos civilizatorio de Ila
modernidad, es urgente visibilizar experiencias y ejercicios experimentales
que en paralelo dialogan con posturas tedricas alternativas que impulsan
otros tipos de reproduccién material y civilizatoria. Lo que estd en juego no es
una postura meramente ideoldgica, sino la capacidad de seguir reproduciendo
la vida en el planeta.

La inercia civilizatoria en la que navegamos nos plantea apelar a nuestras
capacidades colectivas para transitar por escenarios alrededor y mas alla
de las pautas civilizatorias en curso pugnando por un paradigma dirigido
hacia la vida, reinventando nuestras capacidades cognitivas, emocionales y
practicas de concebir y construir las realidades, lo cual significa implicitamente
reconsiderar nuestros vinculos sociales en comunidad. Sin duda, de lo anterior
emerge el paradigma ético-civilizatorio del Buen vivir como realidad concreta.

Desde dimensiones no occidentalizadas, el paradigma ético-civilizatorio
del Buen vivir engloba a aquellos pensamientos-experiencias emancipadoras
de inicios del milenio que cuestionan y plantean el dislocamiento de los
pilares epistemoldgicos de la modernidad (Cecefia 2013). Particularmente,
el horizonte del Buen vivir recupera aquellas cosmovisiones de vida que han
subsistido en paralelo a la modernidad, las cuales reproducen escenarios
distintos de las visiones clasicas de desarrollo y progreso atados al crecimiento
econdmico lineal y perpetuo visible con el papel otorgado a la naturaleza.
Dichas cosmovisiones de vida recreadas en distintos espacios del Abya Yala
representan el eje rector de vida de los pueblos indigenas, por ejemplo: la
cultura kichwa plantea el sumak kawsay; el pueblo aymara reconoce el suma
gamaha; los guaranies el teké pord, el kiime Mogem mapuche, la cultura maya
tzeltal el Lexil kuxlejal. Todos ellos como principios asociados a una vida en
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plenitud, una vida digna, una vida justa, vida buena, vida en armonia, que
representan cosmovisiones que miran hacia la reproduccién de un patrén
civilizatorio de la vida y para la vida.®

Por tanto, aprender-conocer-practicar dichas cosmovisiones de vida
requiere de un contexto que exige descolonizar nuestros imaginarios de
vida (Lander, 2000). Para ello es prioritario cuestionar nuestras estructuras
ideoldgicas, mentales, culturales y materiales condicionadas por nuestro
pensamiento occidentalizado. Asi, el contenido de estas propuestas se nutre
de practicas de vida que representan una ruptura radical al eurocentrismo,
antropocentrismo, etnocentrismo y androcentrismo. Bajo esta postura, la
“vida plena” caracteristica del paradigma del Buen vivir transita del “tener”
capitalista al ““ser, estar y sentir’” humano en dialégica con la naturaleza.
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El “buen vivir’” como horizonte:
disputas de territorialidades,
economias solidarias y procesos
descoloniales en Chiapas, México

Agustin Avila Romero

Ustedes saben bien, de antemano, que las palabras que decimos los indios
son palabras increibles para el hombre blanco. Pero escuchen y no se cierren
en sus razones, que nosotros hemos vuelto para recordar las vidas que teniamos
en estas tierras y para acompanar el proceso de retorno. El tiempo vuelve a estar
de nuestro lado, vuelve a exigirnos el regreso.

Ejército Zapatista de Liberacion Nacional (EZLN)

Introduccion

Los procesos de expansién geografica que ha puesto en marcha el sistema
capitalista vienen provocando un conjunto de reconfiguraciones espaciales y
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territoriales que tienden a impactar en la vida indigena y campesina. A raiz
de ello las comunidades campesinas buscan resistir con diversas estrategias
a la dindmica capitalista fomentado el uso de otra economia, esencialmente
solidaria, que permite la reproduccién de su vida.

La filosofia del Buen vivir de los pueblos indigenas de Chiapas se constituye
en un horizonte de construccién de otras racionalidades econdmicas y sociales
que no han sido vistas por la mirada colonial. El Buen vivir, lekil kuxlejal para
los pueblos tseltales y tsotsiles y jlekilaltik para los tojolabales de Chiapas
,es expresion de otra manera de concebir las relaciones sociales y el mundo
de la naturaleza; en su praxis, es la construccidon de otro modo de vida que
se opone bdsicamente a la mercantilizacién de la vida y de la tierra en estas
épocas de capitalismo salvaje.

Disputa de territorialidades

Vivimos una gran crisis global del sistema capitalista que viene ocasionando
una gran transformacién la cual se caracteriza por presentar movimientos
migratorios sin precedentes (éxodos enteros de poblaciones)y la apertura de
nuevos espacios de manera violenta a los procesos de acumulacidn de capital,
generando claramente tres procesos: 1) la disposicién de nueva mano de obra
para el ejército industrial de reserva mundial con lo cual se presiona la baja de
salarios aumentando las ganancias de las grandes empresas; 2) la utilizacion
de territorios como reservorios de recursos naturales (minerales, petroleros
y genéticos) para los procesos de explotacién y acumulacién sin historiales
similaresy 3)lacreacién de nuevos mercados paralos productos que provienen
del excedente de capital de las grandes empresas trasnacionales, esto ultimo
recae también en el uso del crédito, la financiacién y el endeudamiento como
mecanismo dominador de las vidas de muchas personas en los paises no
centrales.

Esto lo explica David Harvey (2004, 2007, 2014) como la tendencia del
sistema capitalista a engendrar crisis de sobreacumulacién de capital que
despliega excedentes de capital (expresado como una sobreabundancia
de mercancias en el mercado que no pueden venderse sin pérdidas, como
capacidad productiva inutilizada, y/o excedentes de capital-dinero que
carecen de oportunidades de inversién productiva y rentable) y excedentes
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de trabajo (creciente desempleo) que conviven sin verse claramente en la
posibilidad de combinarse de forma ventajosa.

Parahacerfrentealacrisisdelcapitaly utilizaresos excedentes el capitalismo
despliega un proceso de expansion geografica y de reorganizacion espacial
que busca incorporar nuevos territorios a las dindmicas de valorizacién de
capital y, por tanto, de explotacién y desposesidn de aquellos espacios que
mantienen prdcticas subordinadas pero diferentes a la I6gica de los duefios
del dinero, como son esencialmente las relaciones sociales y econdmicas que
se establecen en tierras campesinas e indigenas.

Como resultado de esta expansion geografica una parte importante del
capital se estd enfocando en despojar a los pueblos de sus riquezas naturales:
selvas, minas y recursos hidricos. Las diferentes vertientes de la naturaleza
y los sistemas de sabiduria originaria de los pueblos indigenas, asociados al
uso de bienes comunes, estan perdiendo el caracter de bienes colectivos que
por siglos han mantenido para beneficio de la humanidad, convirtiéndose en
propiedad privada y por lo tanto en mercancia (Avila, 2013).

La naturaleza se ha convertido asi en una fuente de ingresos econémicos
extraordinarios que estd generando alianzas hasta hace unas décadas insdlitas
entre empresas, organizaciones no gubernamentales (supuestamente
de conservacién ambiental), gobiernos y donantes internacionales, para
apropiarse de los territorios bioculturales de pueblos afro-indo-asidticos y
americanos. Vivimos un proceso de acaparamiento de tierras sin precedentes.

Losprocesosdeexpansidongeogrificaquellevaacaboelsistemaecondmico
capitalista hacen que las reservas naturales que forman parte del patrimonio
biocultural de las y los mexicanos sean continuamente degradadas y estén
en un proceso de franca extincidn. La incorporacidn de tierras al proceso de
crecimiento urbano como base del negocio de la especulacién inmobiliaria
conlleva indudablemente un proceso de despojo no sdlo de tierra y de los
derechos sociales de quienes las habitan, sino también de servicios eco-
sistémicos fundamentales como es el derecho a un medio ambiente sano, a
una disposicidn de agua potable de calidad y a la biodiversidad.

El capital busca también en su proceso de geocolonialidad el dominio claro
de las relaciones espaciales y temporales, la estructuracién de las funciones
del poder que permitan claramente dominar el espacio y el conjunto de
temporalidades que fundamentalmente construyen los pueblos indigenas
en su relacién con la naturaleza. Para el capitalismo la naturaleza no puede
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ser un ser vivo que posea alma, donde las montafias junto con los rios estén
vivos, donde alrededor de la madre tierra se construya una ritualidad que la
respete y la recree. Dominar la cosmovision de las comunidades originarias es
fundamental portanto, paralos procesosde privatizacidony desterritorializacion
de los campesinos e indigenas del mundo. La bidsqueda de la proletarizacién
del campesino en el siglo XXI es un marco de la utopia perversa del capital que
en ese sentido despliega con todas sus fuerzas la geocolonialidad.

La geocolonialidad es el proceso de las interrelaciones del espacio y cémo
en el mismo se expanden los procesos que hacen posible la colonialidad del
poder (Quijano, 2007), del saber (Lander, 2000), del ser (Grosfoguel, 2013) y
la puesta en marcha de procesos biocoloniales (Cajigas, 2007) en la relacién
capitalista con la naturaleza. La geocolonialidad hace referencia asi a la
especificidad espacial (como construccién socio-histdrica) bajo la cual persisten
en la subjetividad y en el territorio relaciones desiguales, jerarquias y procesos
de dominacién/explotacidn relacionados a tépicos de ascendencia étnica, de
género, de preferencias sexuales y de movimientos de “re-existencias”.

En ese sentido la persistencia de los saberes campesinos e indigenas
que hacen frente a la idea de una agricultura industrializada es fundamental
en el proceso de diversidad cultural del planeta. En dichos sistemas de
conocimientos encontramos un afluente socio-espacial que nos permite ubicar
no sdlo una relacidén distinta con la naturaleza, sino un patrimonio biocultural
transmitido fundamentalmente de manera oral y que subsiste en el modo de
vida y que hace referencia a lo cotidiano en una multitud de tépicos e historias
que abarcan los procesos productivos, las relaciones sociales, las cuestiones
de género y la memoria colectiva de construccion territorial.

Asi, el saber campesino e indigena se abre paso habldndonos de lo local y
lo territorial, de las necesidades y suefios, de la vida y sus avatares, de la forma
racional de apropiarse la naturaleza frente a la dindmica depredadora y salvaje
del capitalismo actual, de la importancia de lo local frente a los procesos
desestructurantes que han puesto en marcha la mundializacidn de capital
(Avila, 2011: 20).

Frente a esta dindmica:

[...] la historia del capitalismo no es mds que un proceso histdrico de
privatizacidn creciente de porciones de la superficie terrestre y de todo lo
que ella contiene. Al ser el consumo productivo (y privado) del espacio el
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fundamento de su valorizacidn, el despojo serd una ténica de su proceso. En
ese sentido, bajo el capitalismo no existe el espacio construido como resultado
“idilico” de las necesidades de la existencia, a manera de “género de vida”.
(Moraes y Da Costa, 2009: 126)

Kuan-Hsing Chen afirma “el colonialismo no es un legado, como postulan
los estudios poscoloniales, sino que es un operador activo en todo sitio
geocolonial” (Chen, 1998: 34. Traduccidn propia). Esto habla de la disputa por
las subjetividades que se da en los territorios donde se presentan los procesos
de expansidén geografica. Esta represion de modos alternativos de saber, de
producir conocimiento y de produccién de perspectivas es una consecuencia
dela colonizacién de laimaginacién de los dominados (Quijano, 2007: 168-178).

Por eso hay territorios que basados en la existencia de la colonialidad
del poder, del saber y del ser aceptan bajo el discurso del desarrollo la
introduccién plena de las relaciones capitalistas en su vida y la subsuncién de
su espacio plenamente en la Iégica de capital y con ello la construccién de
homogeneidades colonizadas.

También existen otros espacios donde las rebeliones epistémicas y
ontoldgicas se hacen presentes y disputan el territorio y la construccidn
de territorialidades a la lI6gica de acumulacién de capital. De procesos de
ecologia politica que construyen una defensa del territorio y sus apropiaciones
que pasan a una ontologia politica donde no sdlo es importante la defensa
territorial y la diversidad epistémica, sino también el modo de vida, la manera
de sery constituirse en este mundo.

Parte de esos procesos pasan por la construccion de otras racionalidades
econdmicas que se fundamentan en relaciones econdémicas diferentes como
las que realizan las comunidades tseltales y tojolabales de Chiapas y que
pueden entrar perfectamente en lo que denominamos economia solidaria.

La urgente necesidad de la economia solidaria

La economia social solidaria es fundamentalmente una estrategia colectiva
que busca la transformacién de las relaciones econdmicas y sociales que
caracterizan el capitalismo. El investigador argentino José Luis Coraggio (2016:
15) la define como:
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[...] un proyecto de accién colectiva (incluyendo practicas estratégicas de
transformacion cotidianas de reproduccién) dirigido a contrarrestar las
tendencias socialmente negativas del sistema existente, con la perspectiva
—actual o potencial— de construir un sistema econdmico alternativo que
responda al principio ético ya enunciado [la reproduccién y desarrollo de la
vida]. [... ]La solidaridad es, sin duda, un valor moral supremo, una disposicion
a reconocer a los otros y velar por ellos en interés propio. Pero también a
cooperar, a sumar recursos y responsabilidades, a proyectar colectivamente.

Frente al capitalismo salvaje actual de nuestro planeta donde los derechos
sociales, econdmicos, culturales y ambientales de los ciudadanos son
subordinados a la légica de las ganancias de las empresas trasnacionales,
creando graves deterioros sociales donde destacan la delincuencia, la
emigracion y la devastacion ambiental, la economia solidaria propone
no solamente la creaciéon de alternativas socioecondmicas basadas en la
solidaridad, sino también un proyecto de superacion de la crisis capitalista y
la consiguiente precarizacién y pérdida del trabajo formal. Es ahi donde:

[...]laidea de una economia social y solidaria que supere la idea del capitalismo
dominado por las trasnacionales y los monopolios y del estatismo centralizado
que obedece también a grupos econdmicos concentradores se plantea
claramente en nuestros horizontes. Y es que el neoliberalismo se ha fortalecido
con procesos de apertura comercial indiscriminada por parte de los paises
menos desarrollados, pactos internacionales y alianzas con transnacionales, que
han generado una crisis en todos los sentidos, la economia decrece afectando
a la mayoria de la poblacién y las condiciones ambientales cobran dia a dia a
las poblaciones el precio de su sobre explotacion en esta fase extractivista que
solamente ha beneficiado a los grandes potentados del planeta. (Avila, 2014: 53)

Por ello la economia solidariaimpulsa la construccién de relaciones econédmicas
alternativas en todas las esferas de la sociedad construyendo procesos
productivos de comercializacién distinta, de finanzas solidarias y de consumo
colectivo que estan basados:

[... ] en el trabajo asociado, la autogestion, la propiedad colectiva de los medios
de produccidn, la cooperacién y la solidaridad. Nace de una actitud critica
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frente a un modelo de desarrollo que produce riquezas generando pobreza,
subordinando y explotando el trabajo y la naturaleza. Guiandose por valores
no mercantiles, como la solidaridad y la democracia, la economia solidaria
incorporalas dimensiones culturales, étnicasy ecolégicas de la sostenibilidad del
desarrollo, en el que la produccidn, distribucién y conservacidn de los recursos
naturales y sociales se convierten en fases en el proceso de emancipacion.
(Alves, 2014: 128)

Parte importante de los planteamientos de la economia solidaria es no sélo
ubicar los beneficios econdmicos que pueden llevar consigo los diferentes
emprendimientos socioecondmicos que se ponen en marcha, sino tener claro
también que el capitalismo, en esta fase de libre mercado y neoliberalismo,
estd agotando profundamente los recursos naturales del planeta y
ocasionando un cambio climatico sin precedentes que ya empezamos a
resentir en muchos paises.

Por ello investigadores como David Barkin (2011) hablan de la necesidad de
unir la economia solidaria a los planteamientos de la economia ecoldgica para
fortalecer la perspectiva de construccién de otro tipo de economia, basada en
el conocimiento de que debe ser un sistema abierto donde existan flujos de
materiales y de energia que busquen reciclarse para no exceder la capacidad
de carga de la naturaleza y crear con ello desequilibrios ambientales que
generen contaminacion como los gases de efecto invernadero:

[...] cuando hablamos de economia solidaria estamos también hablando de
economia ecoldgica. Estamos construyendo un proceso para fortalecer la
comunidad y la sociedad, a la vez que estamos tomando en consideracidn los
impactos de nuestras propuestas y de nuestras acciones, no sélo en cuanto
a las relaciones entre los grupos sociales, sino también a los impactos que
podrian tener en los ecosistemas, en el equilibrio planetario del que todos
dependemos. (Barkin y Lemus, 2011: 3)

En ese sentido, como afirma de manera acertada el investigador de la UNAM
Victor Manuel Toledo, la economia social y solidaria promueve ademas
la dignificacién de las personas mediante el trabajo, teniendo en cuenta
dimensiones econdmicas, socioculturales, politicas y medioambientales. Sus
frutos son el resultado de decisiones democraticas y participativas sobre las
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modalidades de produccidn, distribucidn y comercializacién de los bienes
y servicios producidos para la satisfacciéon de las necesidades colectivas e
individuales (Toledo, 2016).

Se resalta ademds que los procesos de economia solidaria tienden a
fortalecerse desde una ldgica territorial que es el espacio biocultural donde
se construye la comunalidad o la socialidad de las personas. Por ello debe
impulsarse que no sean algunas experiencias aisladas las que tUnicamente la
apliquen, sino como lo vemos precisamente en muchas de las comunidades
indigenas de Chiapas, la economia solidaria implica integrarse en territorios,
en los entramados sociales, en el disefio infraestructural y en el paisaje
ecoldgico. Como afirma Corragio (2016: 20):

Las practicas micro-socioeconémicas de economia popular solidaria produceny
reclaman una irradiacidn de los valores de la solidaridad y relaciones sinérgicas,
mds complejas que las que se propugnan al interior de cada emprendimiento
o grupo de emprendimientos. Este es un primer salto cualitativo en la
comprensidn y las practicas de economia solidaria, de lo micro individual a
la articulacidn meso, del contexto inmediato dado al contexto mds amplio
construido.

En ese sentido la economia solidaria se constituye como una propuesta
transformadora y liberadora de las relaciones sociales basadas en Ia
explotacion, el lucro, la desigualdad y la distincién. Tal y como sefiala Moacir
Gadotti (2016: 75):

La economia solidaria no se reduce a un producto, a un objeto; se constituye en
un sistema que va mucho mas alld de los emprendimientos solidarios, es, sobre
todo, la adopcién de un concepto. La economia solidaria respeta el medio
ambiente, produce sin utilizar mano de obra infantil, respeta la cultura local y
lucha por la ciudadania y la igualdad. Implica el comercio justo, la cooperacion,
seguridad en el trabajo, trabajo comunitario, equidad de género y consumo
sustentable, produccidn sin sufrimiento de personas o animales.

Ademads de esto, en la economia solidaria el margen del “lucro” es discutido
colectivamente entre el productor y el vendedor. Lo que cada uno gana
es discutido colectivamente. La economia solidaria involucra a personas
comprometidas con un mundo mas solidario, ético y sustentable. Por eso, la
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economia solidaria esta estrechamente ligada a la educacién transformadora y
ala democracia econdmica.

Entonces las propuestas de economia solidaria que se ponen en marcha no
se mueven en la légica de acumulacién y de lucro que buscan las empresas
capitalistas sino:

[...] desde su origen se definen por satisfacer las necesidades de personas, ya
se trate de los trabajadores que requieren una forma de ingreso (en ocasiones
con capacidades diferentes y casi siempre con problemas de insercién) o de los
consumidores que requieren algun servicio y de manera preferente por ambos
motivos. (Collin, 2005: 152)

En ese sentido es importante apuntar que regularmente las iniciativas
autogestivas o formas de vida asociativas participan en reivindicaciones
populares con dimensiones econdmicas, pero también acompafian a los
campesinos que reclaman tierras, a los que no tienen vivienda, a los que
piensan en otros usos del espacio urbano, a los estudiantes que reclaman
mejor educacion publica y de manera muy estrecha con los ecologistas que
defienden la naturaleza, las feministas que buscan el reconocimiento de la
economia del cuidado, los pueblos indigenas que defienden su territorio
y sus herencias bioculturales y en general, por la emancipacién de los seres
humanos. Es decir, la economia social solidaria acompafa firmemente los
procesos creativos de resistencia y ‘“re-existencia” de los movimientos sociales
contemporaneos. En ese sentido:

[... ]1a economia solidaria constituye un fenémeno mas complejo. En las tltimas
décadas, laeconomia solidaria se ha venido estructurando y constituyendo como
una fuerza real y alternativa al modelo capitalista. Los términos “subterrdnea”
e “invisible”, muchas veces atribuidos a la economia popular, evidenciaban
la incapacidad de los gobiernos y de la economia “oficial” de reconocer un
fendmeno que no era precisamente oculto. La produccidn asociativa genera
valores solidarios, participacion, autogestion y autonomia, y la economia
popular no se sustenta en los criterios de rentabilidad y de lucro del sistema
capitalista. En este sentido, la economia popular tiene una perspectiva diferente
al capitalismo, aunque tenga su origen en el interior de este. (Gadotti, 2016: 73)
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Ahora, como bien se ha sefialado en otras reflexiones (Avila, 2012, 2011),
podemos distinguir claramente entre los procesos de economia social
solidaria del norte global caracterizados por impulsar procesos alternativos
a la dindmica del capitalismo avanzado, tales como las monedas diferentes,
las finanzas solidarias, las cooperativas de energias renovables, los mercados
organicos y el comercio justo. Y por otro lado, los procesos de economia
social solidaria que se desarrollan en el sur global y que hacen fundamento
en la vida campesina e indigena que promueve la soberania alimentaria, los
derechos territoriales, culturales y ambientales, la produccién orgdnica, la
comercializacién justa y la defensa de la vida, del patrimonio biocultural y de
sus sistemas de conocimientos.

Es en este sur global, donde se encuentra Chiapas, con el esfuerzo de una
epistemologia de la visién, podemos encontrar una infinidad de practicas que
hacen uso de los principios de la economia social solidaria y que construyen
relaciones de solidaridad econdmica, reciprocidad y redistribucion.

Por ejemplo para los mayas tojolabales que habitan en la regidn fronteriza
de México y Guatemala existe una cultura y una cosmovisién propia que hace
que su relacion con la naturaleza se realice de otra forma, ya que para ellos
todo lo que existe en el mundo tiene vida propia. Para los tojolabales todos
formamos un conjunto de cosas dotadas de corazdn, ya que en el corazén estd
la fuente de la vida.

En las comunidades tojolabales del siglo XXI vamos a encontrar asi una
economia solidaria que pervive y hace posible los intercambios, no importa
tanto lo material sino la posibilidad de intercambiar, de ofrecer reciprocidad
y buscar el lajan aytik (estar parejos y estar iguales) principio bdsico de su
filosofia, como lo hemos sefialado en otros estudios (Avila, 2014, 2011).

Entre las experiencias tojolabales de intercambio y que forman parte de
una economia social y solidaria (Avila, 2014: 65) encontramos por ejemplo el
koltumatel, tequio o mano vuelta que es una actividad en donde se intercambia
fuerza de trabajo esperando que dicho acto sea devuelto por la otra persona,
cuando es época de cosecha en la tapisca de maiz la familia que es duefia de
la parcela busca ayuda con las demads para realizar dicha actividad, después
devuelve el trabajo prestado y ayuda en la parcela de la otra familia. En ambos
casos, al término del trabajo se lleva a cabo un convivio, mejor conocido como
el chich que significa: el agradecimiento de la fuerza de trabajo prestada a
través de una comida.
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Otro ejemplo es el b’olmanel es cuando una persona llega a intercambiar
su producto por otro a una comunidad y en donde las dos partes salen
beneficiadas. Eltrueque aun es practicado hoy en dia: personas delacomunidad
de Rafael Ramirez, en el municipio de Las Margaritas, cada ocho dias llegan
a intercambiar productos como: café, cafia, aguacate, durazno, guayaba,
pepitas de calabaza, ocote y redes para cargar el pozol, a la comunidad vecina
conocida como Saltillo, por productos como maiz, frijol, calabaza tierna y
tortilla. Esta es una practica que se suscitaba en la época prehispanica para el
intercambio comercial de productos entre distintas regiones del pais.

El trueque se puede manifestar de maneras distintas, cuando una persona
en una comunidad necesita ayuda representada en fuerza de trabajo como en
el caso del tequio, al término de la actividad sino se quiere pagar con fuerza
de trabajo se puede pagar con el producto sobre el cual se gasté la fuerza de
trabajo, esto es un acuerdo tomado en donde se benefician ambas partes.

Todo este conjunto de practicas que forman parte del patrimonio biocultural
tojolabal remiten alanecesidad de construir una mirada descolonizadora sobre
los espacios socio-territoriales campesinos e indigenas que permita revalorizar
los sistemas de conocimientos y los principios filoséficos que encontramos en
las comunidades mayas del siglo XXI, como es el buen vivir, jlekil altik.

El Buen vivir como horizonte descolonial

Plantear una ruptura con el eurocentrismo es fundamental para entender la
idea del buen vivir desde un ejercicio descolonial. Para ello hay que pensar
al capitalismo como un sistema que va mas alld de lo econdmico donde
la explotacién y el dominio politico de la protesta social y la construccién
hegemdnica del Estado coadyuven a la construccién de las subjetividades
y de la interiorizacién de los sujetos sociales de las relaciones de mando y
obediencia.

De este modo, la subjetividad, nutrida por una forma eurocéntrica de producir
conocimiento, imaginario histérico y memoria histdrica, naturaliza y legitima
los procesos de dominacién y explotacién, impidiendo percibir que hay formas
alternativas de conocimiento, de imaginario histérico, de memoria histdrica y,
por tanto de organizacién de la sociedad, mas alld de las instituciones centrales
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que caracterizan la vida social en la actualidad: la familia, el trabajo asalariado, el
Estado, la democracia representativa, el mercado, el patriarcalismo, el racismo,
entre otras. (Marafion-Pimentel, 2012: 44)

Entonces tal y como han planteado Boaventura de Santos (2006) y Gustavo
Esteva (2009) la necesidad de aprender de y desde el sur requiere de abrirnos
areplantear nuestras propias ideas. Es romper nuestras nociones coloniales de
larealidad y aprender de las formas de relacionarse de los pueblos indigenas y
campesinos con la naturaleza, la vida, el aguay la tierra.

En ese sentido la dimensidn radical de laidea del buen vivir se encuentra en
el rompimiento que realiza con el pensamiento eurocentrado liberal moderno.
Y ello lo realiza ademas como sefiala Pablo Davalos (2008) en un momento de
hegemonia capitalista en donde solo hay espacios para las disidencias, mas
no para las alteridades y donde no esta permitido cuestionar los supuestos
civilizatorios del desarrollo.

Asi, el planteamiento del buen vivir involucra la necesidad de observar las
alteridades que se construyen en los espacios socio-territoriales campesinos e
indigenas fundamentalmente (aunque no exclusivamente), donde se ponen
en marcha procesos de recuperacion de valores, de concepcidn de nuevas
epistemologias y filosofias de los pueblos originarios asi como su praxis a
través de sus herencias bioculturales, la diversidad linguistica y las practicas
comunitarias horizontales y de economia social solidaria. Ello es relevante
porque como sefiala Macleod (2015: 104):

Este proceso se da en un contexto de globalizacién neoliberal y en un momento
en el capitalismo de extrema depredacién, de acumulacién por desposesion
y reprimarizacién de las economias latinoamericanas. No es casualidad que
el concepto de sumak kawsay cobre fuerza justamente en tiempos criticos
de gran destruccidon ambiental, cambio climatico y violencia endémica. Es un
tiempo que endiosa al dinero, al consumismo desenfrenado, a los tiempos y las
ganancias de corto plazo, un tiempo que fomenta el individualismo sin pensar
en los demas (seres humanos y naturaleza) ni en las préximas generaciones. Es
un momento de crisis, en que la hegemonia del extractivismo se impone con
violencia en los territorios de los pueblos originarios, y a la vez un momento
de emergencia urgente de otros paradigmas ante el caracter insostenible del
modelo actual de acumulacidn, desigualdad y concentracién de riqueza.
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Asi, el buen vivir es un cuestionamiento a las hegemonias politicas e
intelectuales de nuestra época que construyen una idea universal basada en
conceptos como desarrollo y progreso. Frente a ello y desde la particularidad
cultural y territorial del sur global se cuestionan las diversas formas epistémicas
de construir conocimiento y las relaciones de la matriz de poder colonial
basadas en la explotacién, la construccidn jerdrquica de raza e inferioridad y
discriminacién de género (Quijano, 2007) todo ello desde otras cosmovisiones
y una ética basada fundamentalmente en el bien comun.

[... ] pudiésemos decir que se da como una ruptura con la mirada androcéntrica
y antropocéntrica, que hemos venido cuestionando; un quiebre con Ia
mirada dominante fundada en la separacién ser humano-naturaleza, base
del pensamiento del racionalismo Iégico y del control del capital a través del
mercado, aquella que Vandana Shiva llamé “Los monocultivos mentales”.
(Mejia, 2012: 12)

Desde lateoria de la colonialidad del poder y la nocién de colonialidad del saber
no podemos visualizar los espacios construidos por los pueblos originarios
como territorios neutrales, homogéneos y armdnicos, los visualizamos con
lugares en movimiento donde el rompimiento de las concepciones coloniales
permite visualizar la riqueza de las practicas culturales y de los sistemas de
conocimiento de los campesinos e indigenas de Chiapas.

[...] desde esta perspectiva tedrica recuperamos la nocién de bien vivir como
paradigma divergente al del desarrollo que permite pensar la vida digna desde
principios distintos al consumo y la acumulacién. La aproximacién académica
al bien vivir a la cual nos adscribimos es la que comprende el fenédmeno social
desde una visidn histdrica, que considera los aspectos econdmico, politico y
social como elementos que, entrecruzados, han constituido el actual orden
social, capitalista moderno. (Olivera, 2014: 197)

Realizar esta descolonialidad del ejercicio de territorialidades con las practicas
del buen vivir nos permite visualizar tres grandes aportes de esta categoria:
a) Otrarelacién no extractivista con la naturaleza.
b) Otras ontologias, epistemologias, saberes y practicas culturales.
¢) Otras relaciones sociales mas horizontales y democréticas.
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Naturaleza y buen vivir

Dentro de la cosmovision de los pueblos indigenas la naturaleza no es una
cosa 0 una mercancia, para ellos antes que nada forma parte de su vida, de
sus relaciones sociales, de sus creencias y sobre todo de su espiritualidad. La
tierra antes que un valor fisico o econémico es algo que merece respeto y
valoracién, mas cuando les dio la oportunidad de acceder a la posibilidad de
tener un espacio fisico para producir alimentos y buscar otros, en los bosques
o en las selvas, ya que la mayoria de las poblaciones indigenas pasaron por
procesos de lucha social muy dificiles para acceder a su tierra (tal y como fue
la Reforma agraria en el caso mexicano).

Para los pueblos mayas y zoques del estado de Chiapas la naturaleza es
un ser vivo y alrededor de ella construyen una religiosidad popular (que tiene
como base la religidn catdlica pero incorpora elementos de la cosmovision
maya original). Por ejemplo, se acude a pedir a los guardianes de los cerros
que existan suficientes animales para proveerse de alimentos, asi mismo
presentarse en los manantiales de agua o rios es fundamental porque desde
ahi serealizan las peticiones de lluvia que permitiran tener una buena cosecha.

Por lo tanto los hombres y las mujeres mayas y zoques solo son un
elemento mas de la naturaleza ya que sefialan que dependen intimamente de
ella y esto significa que debe de existir una buena y estrecha relacién con la
madre naturaleza y sus recursos; no podemos decir que el hombre domina la
naturaleza sino que el hombre es dominado por la naturaleza.

Para los zoques su alma (el kojama) esta conformada por animales, plantas,
minerales, fendmenos naturales y su vitalidad depende de su kojama. El
individuo y su kojama estan intimamente ligados desde el nacimiento hasta
la muerte. Ellos hacen la distincién entre kojama de buena sombra, como
por ejemplo, aguila, tigre, colibri, cedro, flores, piedra, hierro y arco iris, y los
“mutsoye” o brujos que tienen kojama de mala sombra y son todos aquellos
animales que poseen ponzofias como las viboras o las avispas (Sulvaran y
Avila, 2014: 40).

Para los pueblos indigenas la matriz de todos los derechos es la tierra,
en el sentido del territorio, su concepcidn es integral y humanista. La tierra
no es solamente el suelo, la forman los animales y las plantas, los rios, las
piedras, el aire y las aves, los seres humanos. La tierra tiene vida por ella
misma.
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Es ahidonde el buen vivir se configura desde otra concepcidn filoséfica distinta
al antropocentrismo. Roberto Diego (2013: 517) sefiala lo siguiente:

Ciertamente el Buen Vivir viene a reconfigurar diferentes enfoques y propuestas
alternativas, ddndoles vitalidad en el biocentrismo que se confronta con el
antropocentrismo europeo occidental, para proponer la imperiosa necesidad
de entreverar lo social y la naturaleza como via para dar un giro de 180 grados
en las formas y mundos de vida de las sociedades humanas y darle un sentido
distinto al devenir societal y a la vida misma en el planeta Tierra.

Ahorabienestaconcepcidnno estd exentade contradiccionesyaque enlugares
como Ecuador y Bolivia en donde a nivel de Estado se ha constituido la idea del
buen vivir, sus gobiernos no han dejado de impulsar propuestas extractivistas
de minerales, gas y petrdleo en detrimento de muchas poblaciones indigenas.

Lo que no queda claro en el Buen Vivir es cémo enfrentar sin totalitarismos al
enemigo: esa otredad que se niega arenunciar a sus prebendas, de cada vez mds
corto plazo, dado que éste se presenta desdibujado, disperso, hasta etéreo.
Asi, mientras que gobiernos como los de Bolivia y Ecuador reconocen derechos
a la Pachamama, al mismo tiempo refrendan concesiones para explotar
recursos naturales a corporaciones trasnacionales, dejando en lo nominal
esos derechos. De la misma manera, casi por inercia, contintdan tratando de
mejorar indicadores econdmicos que son piedra angular del desarrollismo, del
transito del “subdesarrollo” al desarrollo econdmico, como lo es el crecimiento
econdémico, el empleo, sin importar su tipo y qué tan digno éste sea. (Diego,
2013: 522)

Otras ontologias y epistemologias

Para los mayas tseltales de Chiapas el término lekil kuxlejal significa vivir bien
dentro y fuera de la familia. Lekil significa bueno y bien, kuxlejal vida o vivir.
Es la tranquilidad, la armonia, es el trabajo colectivo que une a casi todas las
personas de cada comunidad, es la plenitud, todo lo bueno que pueda existir
eso es lekil kuxlejal o buen vivir. Si en la comunidad no hay tranquilidad, no hay
acuerdos, no hay lekil kuxlejal.
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Se habla de lekil kuxlejal cuando todos estan contentos, todos viven en paz,
no hay enojos, robos, mentiras ni chismes, vivir en armonia con los animales y
con la naturaleza misma. Se tiene que respetar a la naturaleza porque somos
uno con ella, la cuidamos y ella nos cuida ddndonos alimentos para sobrevivir.

Lekil kuxlejal es estar en paz con todos, es respetar a los padres, es respetar
alas personas mayores y lo mas importante es estar en paz con Dios que él nos
cuida dia y noche. Si hay pelea entre los hermanos, vecinos y amigos ya no hay
lekil kuxlejal pues es vivir en armonia con los hermanos compartiendo también
las tristezas y el dolor en el corazdn.

En lekil kuxlejal no hay competencias (tentanba’ a’tel) se trabaja por igual,
todos comen bien (frijol, maiz, hiervas con mdltiples vitaminas y otras raices
que se dan en las milpas). Don Gerénimo Moreno' dice:

Nosotros no nos preocupamos si comemos carne o no, ni mucho menos tener
carros de lujo, ni ropas nuevas o de marcas, lo Gnico que nos importa es vivir
en armonia con todos los demds estar en paz con Dios y con la naturaleza, eso
hace que vivamos muy bien y hace feliz nuestros corazones.

Paoli describe el lekil kuxlejal o el buen vivir “como la paz” o slamalil k’inal,
“para los tseltales supone la dimensién sagrada y perfecta del silencio”.
slamalil K’inal significa también tranquilidad. Hay lekil kuxlejal cuando existe
slamalil K’inal (2003:71).

El lekil kuxlejal no es una palabra con vocales y consonantes, sino que
evoca algo muy grande, la vida, el estar bien con la familia, con la sociedad
y la naturaleza. Evoca otra ontologia en el mundo mismo porque todo se
interconecta, plantea otras epistemologias de cdmo aprehender la vida y los
saberes.

Ellekil kuxlejal marca esos nuevos horizontes desdelos cuales las sociedades
en movimiento, como los pueblos indigenas de Chiapas, construyen sentidos
comunitarios, lazos sociales, afectividades, defensa del territorio y perspectivas
de futuro.

El lekil kuxlejal significa solidaridad familiar, derecho a la educacidn,
autonomia y libre toma de decisiones, derecho al conocimiento, valoracion

1 Tseltal de la comunidad de Vicente Guerrero, Chiapas. Agosto 2015.
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de los saberes tradicionales, el derecho a la alimentacidn, el enlace con el
jd'teletik que son los servicios comunitarios, el ch’abajel que es la reintegracion
comunitaria y sus propias normas de justicia (Paoli, 2003).

Como sefala Maria Bertely (2015) en el marco de las relaciones
intersocietales, el buen vivir implica conflictos, ambivalencias y dilemas:
“decidir entre todos el mejor camino para la comunidad”. Esto, cuando el mal
vivir supone, en sus palabras, “desarrollo e introduccidn de servicios publicos,
carreteras y hospitales, desarrollo para abatir la pobreza” con el fin de acceder
a nuevos satisfactores y necesidades.

Jorge Guzman campesino tseltal, citado por Bertely (2015: 84) dice:

Debemos de cuidar el agua porque el agua nos da la vida; la milpa es un proceso.
En pocas ocasiones se da el buen vivir, porque a veces, al cultivar, se fumiga
para que sea menos trabajo. Los apoyos del Procampo son enemigos del buen
vivir. El buen vivir habla de lo bueno de la vida que viene, después de nosotros,
para las personas, animales y plantas. Somos uno solo y el trabajo es un
proceso, para transformar y luchar por la vida buena. Esto estd presente en los
consejos y, para tener una buena cosecha debes ofrecer algo en reciprocidad:
“Tierra, te pido buenas plantas y te entrego esto”. Por eso te aconsejan: “No lo
maltrates porque esto es nuestra vida y no se consigue solo asi”. Esta es la vida
del territorio y hay mucho debajo del agua.

Tener claras estas palabras es importante porque el proceso de expansion
geogrdfica de capital busca destruir la buena vida de las comunidades
indigenas a través del impulso de los monocultivos de grandes extensiones
(como la palma africana), las producciones agricolas de riego y la instalacién de
invernaderos, lamineriaacielo abierto, la privatizacion delagua, la dependencia
de los insumos agricolas y la introduccidn de cultivos transgénicos.
Alobservarlosespaciosdelascomunidadescampesinascomounadisputade
territorialidades es importante fortalecer los procesos de reafirmacidn cultural
y apuntar verdaderamente a la construccion de relaciones interculturales. En
ese sentido, la cultura y el territorio de los pueblos indigenas unidos a sus
practicas culturales y sus saberes son fundamentales, como sefiala Santana:

[...] la armonia con la naturaleza estd amenazada. Lo mas esencial de su
cosmovisidn estd en peligro y por eso los pueblos originarios de América
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se propusieron ”salvar al planeta y a la humanidad®; ellos piensan que sus
comunidades pueden alimentar al mundo, produciendo a favor de la vida y
no dependiendo de nadie, retomando sus propias tecnologias y saberes y
reconstruyendo la vida del campo. (Santana, 2015: 184)

Horizontalidad y democracia directa

Los pueblos indigenas han aportado mucho a la transformacién democratica
y social de México, desde la lucha zapatista de 1994 ocuparon un lugar
relevante para hacer posible que finalizara la dictadura del partido de Estado
(PRI) que se mantuvo durante mas de setenta afos en el poder.

En ese devenir las comunidades han planteado claramente la necesidad de
que sus territorios sean autdnomos dentro de la nacidn para poder defender
su cultura, la naturaleza y sus patrimonios bioculturales.

La autonomia plantea que los pueblos indigenas decidan sobre sus
territorios para regular su vida politica, econdmica, social y cultural, asi como
poder intervenir en las decisiones nacionales que les afectan (Diaz Polanco,
2002). La autonomia implica que los pueblos indigenas tengan derechos
especificos dentro del Estado nacional (Lépez y Rivas, 2005).

La propuesta autondmica es el mecanismo de defensa de las practicas
del buen vivir que se presentan en las comunidades indigena, donde las
decisiones se toman de manera colectiva en las asambleas generales de los
ejidos y donde se busca que quien mande, mande obedeciendo. Hay ahi otra
manera de procesar las decisiones importantes que pasan directamente
por una democracia participativa que hace posible la inclusidn de todos los
habitantes de una comunidad y que poco a poco va ampliando la participacién
de las mujeres en la vida social y politica.

En ese sentido la conformacién de las Juntas de Buen Gobierno por
parte del EZLN en Chiapas han significado una serie de reconfiguraciones
territoriales y conceptuales importantes desde una ldgica descolonial.

La primera que destaco es el rompimiento de la idea colonial de que
los indigenas requieren de agentes externos para poner en marcha sus
iniciativas. Auto-goberndandose de manera democratica, rotativa y horizontal
los indigenas zapatistas han demostrado que puede vivirse mas alld de las
limosnas gubernamentales y de forma auto-organizada.
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La segunda, y clave, es el ejercicio inter-generacional que ha permitido por
un lado el reconocimiento de los viejos como portadores de sabiduria pero
también de los jovenes con sus dindmicas e iniciativas. Una nueva generacion
(denifiosynifiasen1994)dirigen ahora sus procesos productivos, de economia
solidaria, agroecologia, educacidn y salud en un territorio geografico similar
al que ocupa el pais de El Salvador.

Tercero, la interculturalidad construida desde el encuentro de los
diferentes pueblos mayas y zoques de Chiapas, en cada Junta de Gobierno
no hay una sola cultura sino una diversidad de las mismas donde se hablan
diferentes lenguas y se tienen diferentes costumbres. La apuesta zapatista ha
sido una muestra de que es posible construir territorios plurales y relaciones
interculturales dentro de la nacién mexicana.

Sin hablar del buen vivir en su discurso los zapatistas han mostrado al
mundo su contenido que es lo mas relevante. En las comunidades indigenas
encontramos asi un mosaico de prdcticas sociales que nos permiten observar
cémo se pueden construir otras relaciones sociales entre personas y con
la naturaleza. Cémo puede defenderse la cultura propia en contextos
multiculturales y hacer frente a los procesos colonizadores y de hegemonia
cultural.

Parte de ello lo encontramos también en las luchas que se realizan en
Chiapas en defensa de la madre tierra, contra la mineria a cielo abierto, los
monocultivos forestales y agricolas, los transgénicos, la discriminacién y el
machismo. Asi hallamos un mosaico de esfuerzos y de semillas a lo largo de
Chiapas que buscan defenderse, construir y trascender la Iégica capitalista
actual. En ese sentido:

Aprender a construir desde lo diverso es un reto complejo, pero nada que no
se pueda lograr, por ello encontramos otras propuestas de trabajo como el
lekil kuxlejal o el wach’ ayon que, ademads de satisfacer nuestras necesidades
materiales, aspiran al bienestar de nuestra sociedad y de su entorno y con esto
recobrar la relacién de respeto entre hombre y naturaleza. El vivir bien, mas alla
del esfuerzo por cumplir con determinados satisfactores, tiene una expectativa
de cambio social: la perspectiva de un Estado capaz de garantizar para su
poblacién aquellas condiciones bdasicas de reproduccién de la vida, y que tal
reproduccidn no atente ni ponga en riesgo la generacién de la biodiversidad
natural (Prada, 2012). En estos procesos comunitarios, los sujetos de cambio y
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transformacidén son sus propios habitantes. En otros términos, estas practicas
comunitarias nos permiten construir un nosotros en colectivo y mds amplio y
diverso. (Hernandez, 2016: 80)

Ese cambio social sdlo sera posible entonces con una epistemologia de la
vision que valore y haga visible la pedagogia comunitaria que hace viable la
construccién de una ciudadanfa critica que recupere los valores democraticos
y horizontales que se encuentran en la vida campesina y comunitaria, todo ello
efectivamente en medio de relaciones de conflicto y de poder, pero donde se
participa de manera mas directa de los asuntos publicos.

Reflexion final

El buen vivir como horizonte nos plantea el hecho de que tenemos la
posibilidad de rescatar y de construir otras relaciones sociales distintas a la
Unica modernidad posible que nos vende la ideologia de libre mercado que
domina al planeta actualmente. Es urgente este planteamiento porque se
vive una degradacion ambiental sin precedentes que profundiza el cambio
climatico y los riesgos de vida de millones de personas alrededor de las zonas
costeras y en los lugares que van a ser afectados fuertemente por las sequias
o el exceso de lluvias.

Ese buen vivir se encuentra expresado en la vida cotidiana de los
pueblos indigenas de Chiapas donde encontramos procesos de fomento
a la agrodiversidad, valoracién del patrimonio biocultural y la defensa del
territorio, la vida y la ecologfa.

Por eso, como sefiala el investigador tseltal Pedro Herndndez Luna (2016:
77), el principal reto al que se enfrentan las comunidades indigenas es que en
un didlogo intercultural y de saberes, reconozcamos que México es una nacién
pluricultural y logre enfrentarse efectivamente el racismo y la discriminacién:

Al reflexionar el caminar desde las comunidades indigenas, pensamos que
los mayores obstaculos y carencias que enfrentamos obedecen a la falta de
voluntad de reconocer que somos un pais pluricultural. Somos muy diversos;
esta diversidad no debe entenderse como obstdculo para el desarrollo, sino
como una riqueza que nos permita hacer frente con diversas herramientas y
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estrategias a la gran crisis que estamos enfrentando. Sobre esta misma linea,
encontramos expresiones multiples que nos permiten ver otras realidades y
oportunidades, trazadas desde la gente que muchas veces no ha conocido la
escuela pero que se ha formado desde el hacer y no en el decir.

En ese camino es fundamental romper con la colonialidad del poder, del saber
y del ser, es darse cuenta que si bien ésta es constitutiva de la modernidad
occidental, su légica opresiva produce una energia de descontento, de
desconfianza, de desprendimiento (Wignolo, 2016), ésto puede convertirse de
manera transformadora en proyectos descoloniales que también, en Ultima
instancia sean precursores de una modernidad alternativa.

Nos queda planteado entonces el reto de discutir abiertamente (con
opciones epistémicas y ontoldgicas) las practicas del buen vivir para llegar a
un punto de discusidn real sobre la diversidad cultural de nuestro pais. Tal y
como afirma Rodolfo Stavenhagen (2012): “tal vez ha llegado el tiempo para
tomar en serio la diversidad cultural, las culturas indigenas y sus saberes y
experiencias y repensar el pais en funcién de un concepto amplio y profundo
del buen vivir”.
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Busqueda de alternativas para
una teoria de la accidn y el logro
del bienestar o el “buen vivir”
sobre la base de una evolucién
social multilineal

Salomdn Nahmad y Sittén

Teoria y acciéon de la evolucidn social,
el progreso y el desarrollo lineal y multilineal

Me siento muy contento de estar nuevamente en Chiapas, donde llegué en
1961 para hacer un trabajo encomendado por el Instituto Nacional Indigenista
a la comunidad de Zaragoza de la Montafia en el municipio de Comitan. El
objetivo era realizar el estudio que pedian los ejidatarios tseltales para poder
invertir sus fondos ejidales en un proyecto se produccién de maiz comprando
la hacienda San Francisco situada a la orilla del rio Grijalva del municipio de
Venustiano Carranza (Véase el Nim. 107 del Boletin del Instituto Nacional
Indigenista, mayo 1962), realmente para mi fue una gran experiencia constatar
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la claridad y la objetividad de sus planteamientos para resolver un problema
basico de alimentacidn. La comunidad esta enclavada en la montafia donde la
producciéon del maiz y el frijol es muy reducida y ellos deseaban tener tierras
en un clima mas benigno para poder producir sus alimentos para subsistir.
Habfan vendido parte de sus bosques y tenian un recurso en el Fondo
Nacional de Financiamiento de la Actividad Empresarial del Estado (FONAFE)
con el cual querfan acabar con la escasez de alimentos y la limitacién de sus
cosechas para lograr producir colectivamente en la parte caliente de Chiapas
y traer alimentos a su comunidad. En ese afio destinaron diez mil pesos
para la compra de veinte toneladas de maiz y dos toneladas de frijol que les
costaron 2,400 pesos. Con la compra de la finca lograron producir maiz y frijol
permanentemente.

Esa experiencia me demostréd que los pueblos desean evolucionar
socialmente y cambiar sus condiciones de vida ya que el modelo productivo
de “tumba, roza y quema” no permite una subsistencia digna y nutritiva por
lo que se genera una gran pobreza por carencia de alimentos. El proyecto
plated sus propios términos y movieron todos sus recursos humanos para
conseguir, con su propio dinero, transformar su comunidad. Esto me lleva a
afirmar que la teoria del cambio social se convierte en accién parala evolucidn
y el desarrollo.

El desarrollo de una comunidad se puede comparar con el crecimiento
de un ser humano: su infancia, adolescencia, juventud, la madurez de su
vida hasta el cumplimiento de su trayectoria histdrica como persona que
pertenece a una familia, a una comunidad, a un municipio, a una regién y por
supuesto que estad incluido en la organizacién geopolitica estatal y nacional.
Con este ejemplo me refiero también a la necesidad que tienen las sociedades
de construir su propio desarrollo, o como lo dice la nueva conceptualizacién
andina, tener un proyecto para “vivir bien”.

En este caso la propuesta se desarrolla principalmente en paises
sudamericanos, esto se debe a los cambios profundos que han sufrido en
la dltimas tres décadas después de la dominacidn, por distintas dictaduras
militares o civiles, que mantuvieron a las poblaciones en condiciones de
opresion y falta de libertades basicas. Esta discusidn revela sin lugar a dudas
un tema que Erich Fromm trabajd y que tiene que ver con la bldsqueda de
una solucidn individual, pero basada en la comprension y entendimiento de
la diversidad humana. En su ultimo libro, editado después de su muerte en
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1984, trata el tema de la desobediencia en la vida de los seres humanos y
cdmo es la fuente que moviliza la energia psiquica de hombres y mujeres para
transformar sus propias realidades:

[...] tomaron conciencia de que la teorfa marxista ha menester de una teorfa
psicoldgica del hombre; también comprendieron que el socialismo debe
proporcionar al hombre el sistema de orientacién y devocidn que aquél
necesita; que debe encarar los problemas de la identidad del hombre y del
significado y el objetivo de su vida. Debe construir el cimiento para normas
éticas y para un desarrollo espiritual superiores a las frases vacias que estipulan
que “lo bueno es aquello que sirve a la revolucion”. (Fromm, 1984: 24)

Por esto me parece que es de vital importancia tomar de todos los pueblos
del mundo las bases éticas y morales que permiten la cohesién social y la
participacidnactivaenlavidaensociedad de cadaserhumano quelacompone.
Por lo tanto, la diversidad cultural y étnica son parte de la construccién de la
humanidad, compartimos los elementos comunes que nos identifican y que
no por sus divergencias que generalmente son las que llevan al impulso del
etnocentrismo y discriminacién que finalizan en procesos de violencia y de no
construccién humana. También me parece muy importante resaltar que parte
de la lucha de los pueblos indigenas de América y del mundo estén fincadas
en el convenio 169 de la Organizacién Internacional del Trabajo (OIT) o en la
Declaracién Universal de los Derechos de los Pueblos Indigenas, en donde
el pensamiento humanista de la antropologia y de las ciencias sociales ha
generado la discusién hacia finales del siglo XX y principios del XXI buscando
construir una relacién interétnica y social equilibrada y justa que lleve a todos
los pueblos a vivir en paz y a “vivir bien” en términos de la satisfaccion de
sus necesidades basicas, materiales, culturales y psicosociales para permitir el
amplio desarrollo de cada individuo y de cada sociedad o pueblo.

Es importante sefialar que el mismo Fromm habla del fenédmeno
psicopatolégico del consumismo y que hoy lo podemos observar, incluso en
los paises con poblacién extremadamente pobre, con los grandes centros
comerciales en donde las personas que estan deprimidas o angustiadas
se refugian y se sobrealimentan, hacen compras exageradas o recurren al
alcoholismo para compensar la depresién y la angustia, la avidez de consumir
se estd convirtiendo en una fuerza interior que sumerge a los individuos en la
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ilusién de ser felices, pero en realidad sufren internamente de aburrimiento y
fastidio pues han perdido la base esencial de la libertad humana (sugiero leer
el articulo de Boris Miranda de la BBC “Las millonarios inversiones aymaras
que estan cambidndole la cara a La Paz en Bolivia”). Estoy casi seguro que este
fendmeno se esta presentando en San Cristébal de Las Casas con sus nuevos
centros comerciales y con el surgimiento de un capitalismo consumista que
en general se contrapone al modelo de vida modesto y equilibrado de las
poblaciones del entorno indigena.

Histdricamente varios autores habfan Ilamado la atencién sobre las
consecuencias de producir con grandes maquinas a gran velocidad para
que los mismos trabajadores se convirtieran en consumistas permanentes,
transformandose casi en una religion que busca dvidamente consumir y que
enajena y pierde a los seres humanos a veces mucho mas que el alcoholismo
profundo. Por ello es necesario construir al hombre que rompa las cadenas
de su apetito material para poder estar totalmente despiertos, vivos y
conscientes de nuestra responsabilidad social y humana.

Hoy en dia existe la gran necesidad de abolir la pobreza extrema, millones
de mexicanos (cerca del 70%), la mayoria indigenas, vive en esta situacién y
no han podido salir de ella porque no cuentan con los recursos bdsicos para
satisfacer las necesidades alimenticias, escolares, de higiene y salud, vivienda
digna, agua limpia y potable, vestido y medios de transporte, que le den la
base material para poder gozar de los elementos culturales que la comunidad
le proporciona.

Por ello, y aqui es cuando se presenta una gran contradiccidn pues el jefe
o jefa de familia busca otras formas de trabajo para conseguir los recursos
necesarios para satisfacer su vida.

También esimportante discutir cdmo ahora lajuventud estd sélo pensando
trabajar para acumular riqueza, el fendmeno de la migracién en donde las
personas de las comunidades indigenas estdn saliendo de sus espacios por el
impulso de buscar riqueza para satisfacer su apetito y estar de acuerdo con
las proyecciones que genera la publicidad, la radio, la televisidn, y sobre todo,
la imitacion de lo que logran los amigos, compafieros o compafieras al salir en
bulsqueda de ese vivir enajenante. Como dice Erich Fromm:

Elconsumoindividual siemprecrecientedelospaisesaltamenteindustrializados
sugiere que la competencia, la codicia, la envidia son engendradas no sélo por
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la propiedad privada, sino también por el consumo privado irrestricto. Los
tedricos socialistas no deben olvidar que el objetivo de un socialismo humanista
consiste en edificar una sociedad industrial cuya forma de produccién sirva al
pleno desarrollo del hombre total, y no a la creacién del hombre consumista
(homo consumens) [...]. (Fromm, 1984: 36)

El modelo capitalista de tipo individual o de Estado lo que busca es el impulso
de sociedades altamente industrializadas que apoyen la cultura del hombre
consumista y depredador del medio ambiente. Indudablemente que este
pensamiento permea entre todos los humanistas del mundo de cualquier pais
y se expresa de manera realmente significativa en el pensamiento andino,
quechua y aymara de Bolivia, Perd y Ecuador, los cuales son resumidos
adecuadamente por el pensador boliviano Fernando Huanacuni Mamani con
su trabajo ‘“Buen vivir y vivir bien”:

Los términos utilizados en espafol para describir el suma gamana (aymara)
o sumak kawsay (quechua) son vivir bien, utilizado en Bolivia, y buen vivir en
Ecuador. Pero es necesario reflejar la traduccién mds fidedigna de los términos
aymaras y quechuas. Para la cosmovisidon de los pueblos indigenas originarios,
primero estd la vida en relaciones de armonia y equilibrio, por lo que gamana
se aplica a quien sabe vivir. Ahora bien el término de suma gamana se traduce
como vivir bien pero no explica la magnitud del concepto. Es mejor recurrirala
traduccidn de los términos originales en ambas lenguas, desde la cosmovision
aymara del jaya mara aru o jaqi aru y suma qamana se traducen de la siguiente
forma: suma, plenitud, sublime, excelente, magnifico, hermoso; gamana:
vivir, convivir, estar siendo, ser estando. Entonces, la traduccidén que mds se
aproxima es vida en plenitud. Por otro lado la traduccidn del kichwa o quechua
de runa simi es la siguiente: sumak: plenitud, sublime, excelente, magnifico,
hermoso(a), superior; kawsay: vida, ser estando, estar siendo. Vemos que la
traduccidn es la misma que en aymara: “vida en plenitud”. (Huanacuni, 2010)

También deseo comentar el articulo de Pablo Stefanoni “;Y quién no querria
“vivir bien?”” sobre el caso boliviano en donde cuestiona que no sdlo se trata
de hacer un anélisis filoséfico sino también de cémo construir una sociedad
mds justa y menos desigual, que se sustente “mas en la necesidad de creer
que hay vida mas alld de esta posmodernidad insatisfactoria, creer en la
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propia consistencia de las propuestas alternativas” (Stefanoni, 2012: 12) y
no tanto en una sociedad en busca del reino de Dios en la tierra con una
teologia de la liberacién, como lo expresa en su reciente libro Héctor A.
Ibarra Chavez en donde habla sobre cdmo la teologia de la liberacién no ha
logrado disminuir la desigualdad y la pobreza, sobre todo la violencia que
subsiste en El Salvador.

El etnodesarrollo, multiculturalismo y politicas puablicas multidimensionales

Desdelosafios 70, despuésdelareuniéonde Barbados, se discutid ampliamente
la evolucion multilineal en contra de la evolucién lineal y precisamente,
cuando yo estudiaba el doctorado en antropologia en [a UNAM, uno de los
temas que mas se discutieron en la clase de Angel Palerm y de Friedrich Katz
fue el tema de las concepciones construidas por Lewis Morgan, uno de los
antropdlogos norteamericanos a quien Marx y Engels seguian puntualmente
en su concepcidén de la evolucidn humana, las cuales esperaban que su teoria
construida se apegara a la realidad y se pudiera pasar por las distintas etapas
y secuencias de esta evolucidn lineal para llegar al socialismo y al comunismo.
Posteriormente, de la critica a este planteamiento emergid el evolucionismo
multilineal que estd fincado en el materialismo histdérico que hoy en dia se
considera marginal y no central.

Sin embargo, desde mi punto de vista, siempre se tiene que considerar
el aspecto de la produccién y la vida econdmica de cualquier sociedad o
comunidad para su estudio. El discurso comunalista de nuestros dias no
se puede explicar si no se analiza cada comunidad desde su perspectiva
y estructura econdmica y productiva. No es lo mismo un pueblo que
materialmente vive en una tierra desértica que uno que vive en un territorio
tropical altamente productivo. Las estrategias humanas para hacer producir
sus recursos naturales que les permitan su sobrevivencia y permanencia en el
territorio son fundamentales en el andlisis etnoldgico de los pueblos.

Por lo anterior considero que no se puede apoyar el comunalismo idealista
ni al materialista que se fincan enlos medios de produccién. Tampoco se puede
idealizar el mundo prehispanico como un mundo feliz pacifico e igualitario,
esto no es real, al respecto, en 1969 escribi junto con Mercedes Oliveira un
articulo comparativo entre el mundo mesoamericano y el mundo andino (el
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cual no fue publicado): “El modo de produccién asidtico en Mesoamérica y
Perd”. Sobre esto se menciona:

[...] a esta actitud idealista y poco objetiva no escaparon historiadores
criollos que se ocupan sistemdticamente de la historia de México a fines
de la época colonial; entre ellos podemos mencionar como un preclaro
ejemplo a Clavijero, que es quizd uno de los mas ilustres pilares de nuestro
nacionalismo, pues encontrd las raices de México en el resplandor idealizado
del pasado prehispanico. Clavijero, junto con Orozco y Berra y otros, es de los
primeros sintetizadores y sistematizadores de la historia antigua de México;
en Perd podemos mencionar en un plan equiparable a Marmontel que, aunque
extranjero, escribié su obra Los incas y la destruccién del imperio del Pert
inspirado en los datos de Garcilaso de la Vega, quien a su vez copid una gran
parte de la informacién del manuscrito perdido de Blas Valera.

Es indudable que la sobrevaloracién y, fundamentalmente, la distorsién de
los alcances culturales de los grupos prehispdnicos culminaron en la época
independiente a mediados y fines del siglo XIX, al escribirse una historia antigua
que favorecié ampliamente el proceso de consolidacién de la nacionalidad,
necesario a todos los pueblos recién liberados del colonialismo. Sin embargo,
en esa época se nota ya una base tedrica mucho mas sdlida en la historiografia
prehispdnica y un estudio quizd mds minucioso de las fuentes y de los datos
proporcionados por los historiadores anteriores. Ese interés hizo necesario y
posible un buen niimero de trabajos y publicaciones como México a través de
los siglos, y de numerosas fuentes utiles para el estudio de las altas culturas
del pais.

Pero la mds estimulante y productiva aportacién para la historiografia y
antropologia, en ese momento, fue el estudio comparativo de Morgan quien,
en su clasico esquema evolucionista, ubicé a las culturas mexica e inca en
el estadio medio de la barbarie, dentro del contexto del desarrollo general
de la humanidad. El esquema de Morgan constituye la primera aportacién
verdaderamente sistemdtica en la dimensidn temporal de la antropologia. Su
esquema, sin embargo, ademas de ser lineal, es rigido, mecanicista y contiene
equivocaciones de base, ocasionadas por deficiencias en la informacién que se
tenia ensuépocay por errores enlainterpretacion; asi sucedié en el caso de los
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mexicas, pues éstos resultaron colocados en el mismo nivel de desarrollo que
las tribus iroquesas que Morgan estudié tan ampliamente: es obvio que estos
ultimos no llegaron a alcanzar una forma de organizacidén social equiparable a
la del Estado, sino que solamente formaron una confederacidn tribal.

En esa misma época, Bandelier, siguiendo las ideas de Morgan, buscé la base
de la organizacién tribal de los mexicas, poniendo por primera vez énfasis
en el estudio del calpulli, institucién fundamental en la estructura social de
Mesoamérica y que, hasta ahora, no se ha podido conocer integramente. Las
ideas de Morgan absorbidas por el marxismo ortodoxo a través de Engels,
dogmatizaron y paralizaron por mucho tiempo el avance interpretativo de las
estructuras sociales precapitalistas no occidentales; entre ellas, naturalmente,
las de los mexicas e incas.

En el marxismo estd presente la aspiracion de establecer las leyes generales
del desarrollo histérico, tomando como base la dindmica surgida de
las contradicciones internas y externas de las sociedades, originadas
fundamentalmente en las caracteristicas especificas de las relaciones de
produccién de las etapas del proceso histdrico, lo que generd cambios
revolucionarios que permitieron la siguiente etapa.

Las formas basicas del desarrollo general de la sociedad, de acuerdo con
el esquema marxista ortodoxo, son comunismo primitivo, esclavismo,
feudalismo y capitalismo. Este esquema, sin embargo, dejé fuera a una gran
cantidad de sociedades (principalmente las orientales, africanas y americanas)
que no siguieron el patrén de desarrollo de las sociedades europeas.

Los mexicas fueron encajonados dentro de las sociedades esclavistas, o bien,
entre las feudales; pero sus caracteristicas culturales especificas diferfan mucho
de las correspondientes en el esquema para uno u otro periodo. Sin embargo,
se les conservé para el estudio por mucho tiempo en ese lugar, con lo que se
originaron interpretaciones muy equivocadas que trataron de ajustar los datos
delaestructura socioecondmica al esquema oficial. Esto produjo una etapa muy
improductiva en la teoria de su desarrollo social, pues durante mucho tiempo
permitid posiciones dogmaticas y contradictorias, casi exclusivamente entre
quienes sostenian la organizacion tribal propuesta en el esquema de Morgany
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Engels, y los partidarios de las formas estatales de organizacién mondrquica o
feudal para los mexicas, y socialista para los incas. Estas discusiones evitaron,
por completo, el andlisis, funcional y dindmico de las instituciones sociales, asf
como el estudio de las relaciones existentes entre ellas que pudiera explicar la
coexistencia de formas sociales basadas en el parentesco y la vida comunitaria,
con estructuras despdticas y burocréticas, mismas que se perfilaron en un
contexto de relaciones de dominio de tipo clasista.

Es importante este referente de la historia para no confundir la realidad de
la pobreza y las carencias de los pueblos indigenas actuales que en realidad
viven en condiciones de extrema pobreza y de pobreza profunda, y que
dentro de un discurso politico, se quiere interpretar como el “buen vivir”,
en este caso como México en donde cerca de ocho millones de hablantes
monolinglies y bilinglies pertenecientes a familias donde se hablan lenguas
mesoamericanas la pobreza cubre a la totalidad de la poblacién:

De acuerdo con el Censo de Poblacién y Vivienda 2010, las diez entidades con
mayor proporcién de poblacién en hogares indigenas, respecto a su poblacién
total, son Yucatan (51.4%), Oaxaca (45.9%), Chiapas (33.4%), Quintana Roo
(32.7%), Campeche (21.3%), Hidalgo (21.2%), Guerrero (18.1%), Puebla (18.1%), San
Luis Potosi (13.9%) y Veracruz (13.5%). Entre las principales lenguas indigenas
habladas en el pais se encuentran el ndhuatl, maya, mixteco, tseltal, zapoteco,
tsotsil, otomi, mazateco, totonaco y chol.

Al clasificar alos municipios de acuerdo conlaproporcién de poblaciénindigena
que reside en ellos se tiene que, de los 2 457 municipios en los que se divide
el pais en 2010, (14 mds que en 2000), cerca de 70% presenta escasa presencia
indigena. Esta poblacién se concentra en uno de cada cinco municipios que
pueden considerarse indigenas o predominantemente indigenas (grafica 1).

Resulta interesante que, a pesar de que los municipios indigenas no
incrementaron su ndmero entre 2000 y 2010, experimentaron el mayor
crecimiento poblacional en la Ultima década (28.9%), seguidos por los
municipios de escasa presencia indigena, que aumentaron su poblacién en 17%
mediante la incorporacidon de once municipios nuevos que se sumaron a esta
categoria (cuadro 1).
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GRAFICA 1. Distribucién porcentual de los municipios de acuerdo a la presencia
de la poblacién indigena, 2010
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Fuente: Estimaciones CONEVAL con base en CPV 2010.

CUADRO 1. Cambio en el nimero de municipios y su poblacién, segin su
clasificacion por presencia de poblacion indigenas, 2000-2010

nekicact Cambio en nam. Cambio en
Clasificacion de municipios  poblacién %
Municipio indigena 0 x8.9
Predominantemente -14 0.3
indigena
Moderada 17 4.3
presencia indigena
Escasa 1 17.2
presencia indigena
TOTAL 14 15.2

Fuente: Estimaciones CONEVAL con base en CPV 2010.
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Pobreza y carencias de los pueblos indigenas: mal vivir y buen vivir

Considero relevante sefialar que los que nos dedicamos a estudiar las
condiciones de pobreza de los pueblos indigenas en el siglo XXI seguimos
preocupados e interesados en conocer cédmo se ha generado, partiendo
del dominio colonial desde el siglo XVI, pasando por el periodo de la
Independencia, de la Reforma y de la Revolucién, sin encontrar aun los
mecanismos para resolver las condiciones y contradicciones de la pobreza 'y
pobreza extrema en que viven los pueblos indios en sus distintas regiones. Sin
embargo también cabe reflexionar que en todas las etnografias relacionadas
con los pueblos indigenas el tema de la pobreza es tratado limitadamente y
sobre todo porque las cifras que nos daban los censos no permitian detectar
los niveles reales de pobreza en que viven, lo que si es que descriptivamente
aparecen las grandes carencias que sufrian y sufren estas poblaciones; hoy
en dia, gracias a las técnicas mucho mas elaboradas y de cardcter censal,
podemos saber con exactitud las carencias que padece cada pueblo y cada
municipio donde vive la poblacién indigena. Este documento de CONEVAL es
una aportacion al conocimiento de las diversas dimensiones de la pobreza 'y
desigualdad de los pueblos originarios en que viven en especifico en el afio
2012. Hay que destacar los siguientes elementos del informe:

Ademads de la riqueza que aportan los grupos originarios al legado cultural de
un pafs, es preciso recordar que la poblacién indigena se conforma de mujeres
y hombres que participan activa y cotidianamente en la construccién del
desarrollo econdmico y social de la nacién. (CONEVAL, 2012: 11)

De acuerdo con las estimaciones de pobreza el porcentaje de la poblacién
hablante de lengua indigena casi duplicaba al de la poblacién no hablante,
es decir 76.8% frente a un 43% de la poblacién no indigena y en el caso de la
pobreza extrema aparece casi cinco veces mayor la poblacién indigena con
38% frente a 7.9% de la poblacién no indigena de todo México. Esto quiere
decir que al menos seis de cada diez hablantes de lenguas indigenas tiene al
menos tres carencias sociales, en el proceso de la medicién multidimensional
de la pobreza que consiste en registrar las carencias en ingreso, alimentacién
y nutricién, en educacidn, en salud, en vivienda y condiciones sanitarias de la
comunidad, la seguridad social y la cohesién social. (CONEVAL, 2012: 12)
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Otro elemento que sefiala la precariedad de la poblacién indigena es:

Los ingresos de los individuos con algunos rasgos culturales étnicos, la escases
de recursos econdmicos tiende a ser mayor entre los hablantes de lenguas
indigenas, de cada ocho indigenas hombres o mujeres diez perciben ingresos
por debajo de la linea de bienestar social. (CONEVAL, 2012: 20)

El Censo de 2010 y los resultados de pobreza multidimensional municipales
son fuentes con las que se puede conocer la pobreza segun tipo de lengua
indigena. En este documento se presentan por primera vez los resultados de
pobreza por tipo de familia lingiistica de acuerdo al catdlogo de clasificacion
del Instituto Nacional de Lenguas Indigenas (INALI). Entre los hallazgos mas
relevantes estdnlaheterogeneidad entrelos gruposindigenasylas condiciones
particularmente desfavorables de las personas que hablan lengua, por ejemplo
el huave o ikoot. (Salgado & Aparicio, 2013)

Este es un indicador de la grave distancia que existe entre la poblacién
hablante de lenguas indigenas y la poblacidn no hablante de éstas. Un hecho
relevante es lo que se presenta en el documento como:

Descomponer a la poblacidn indigena en los elementos que la distinguen y
lo sefialan como grupos analiticos que son muy importantes en el analisis de
las condiciones de la pobreza al analizar las condiciones de bienestar y que
ameritan acciones de politica publica diferenciadas a las que podria requerir
en su caso la poblacién autoadscrita que no habla lengua indigena pero se
considera parte de dicha poblacién. (CONEVAL, 2012: 23)

Las dos fuentes del anadlisis son el Censo del 2010 y las Encuestas Nacionales
de Ingresos y Gastos de los Hogares de 2008, de 2010 y 2011 que han permitido
que se presente el diagndstico y andlisis detallado y minucioso de la poblacion
indigena.

Quisiera destacar que de los cinco capitulos en que estd dividido el informe
el dltimo estd referido a la poblacion indigena en términos de su cohesién
social y sobre todo del indicador de desigualdad econémica contemplado en
el indice de Gini, también el nivel de ingresos que nos permite distinguir la
gran desigualdad social que vive México, desde la colonia hasta nuestros dias.
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Asise encontrd quelapoblacidn que perteneceahogaresindigenas es un grupo
que presenta semejanzas notorias en términos de su perfil sociodemograficoy
de pobreza, respecto a la poblacién HLI. Adoptar una definicién de poblacién
indigena que se base en la unidad doméstica, entonces, permite abarcar un
espectro mdas amplio de poblacién que comparte no sélo un cddigo cultural,
sino también la precariedad. (CONEVAL, 2012: 138)

Conclusiones

Es importante reconocer que en México se dio un paso relevante al legalizar
las tierras en bienes comunales y en bienes ejidales que configuran los espacios
territoriales gracias a la Reforma agraria impulsada desde 1916 y que otorga
el patrimonio territorial con recursos naturales, bioldgicos y materiales a los
campesinos, que cada vez son mas indispensables para la reproduccion de la
sociedad, al mismo tiempo, que destacan los elementos del patrimonio cultural
y lingtiistico del México multicultural. Sin embargo estos elementos por si solos
no han permitido en cien afios salir de la pobreza a los pueblos originarios.

Los indicadores nacionales muestran que desde el punto de vista de los
ingresos monetarios son los mas bajos de toda la poblacién en su conjunto,
los niveles de la educacién son los mas rezagados, la salud se caracteriza
por ser la mas precaria, la seguridad social es la mas alta de las carencias de
la poblacién indigena en comparacién con la nacional, pero sobre todo la
cohesidn social que mantienen los hogares indigenas y las comunidades es lo
que ha permitido que recreen una economia solidaria que se ha reproducido
y mantenido hasta el presente. Sin lugar a dudas la realidad de los pueblos
originarios, sin resolver las necesidades materiales de la vida humana, no
permite el fortalecimiento de la vida cultural y cosmoldgica de cada cultura
dentro de la civilizacidn mesoamericana que sigue vigente y reproduciéndose,
debido al dominio colonial y el colonialismo interno.

Coincido con el andlisis que presenta la Comisién Econdmica para América
Latina y El Caribe (CEPAL) sobre los pueblos indigenas en América Latina que
sefala:

¢Cémo se traduce el buen vivir/vivir bien en mediciones concretas? Avanzar
desde conceptos e indicadores demasiado amplios o vagos a otros mads
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concretos y contextualizados no es tarea sencilla. Tampoco lo facilita el hecho
que varios defensores del buen vivir/vivir bien ya hayan hecho explicito que no
puede medirse; por lo que no cabria dedicarse a construir indicadores. Otros
si ven preciso avanzar en la direccidn de cuantificacién y medicién, como se
viene alentando igualmente desde las Naciones Unidas a nivel internacional.
Por tanto, se trata de una nueva aproximacion al gran tema del desarrollo
como discurso y practica sobre escenarios de convivencia futuros, a través del
cual los pueblos indigenas de América Latina han posicionado una vivencia,
actitud e ideal de vida como un modelo a seguir para el resto de la sociedad.
(CEPAL, 2014: 34)
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Politicas publicas para el
desarrollo territorial del
‘“buen vivir”. Regidn Fronteriza,
Sierra Mariscal de Chiapas

Rodolfo Plinio Escobar Sandoval
José Luis Sulvardn Lépez

Introducciéon

El estilo de vida sustentable, que no precisamente es lo que vemos
generalmente en las comunidades rurales, se refiere a la aspiracién y
busqueda del equilibrio sobre el cual se sustenta la definicién de comunidad,
concepto que con el tiempo se ha venido enriqueciendo con aportaciones de
investigadores, entre las que para orientar su sentido se toma por ejemplo la
siguiente:
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[...] el concepto de comunidad proviene del latin communis que significa
hombres conviviendo juntos en un espacio, compartiendo convivencia,
comunicacién, unidad. Por lo tanto, podemos en principio decir que es un
sistema de relaciones sociales en un espacio definido, integrado por intereses
y necesidades compartidas. (Kisn Eerman, Natalio, 1990: 33, en Terry Gregorio,
2012:1)

De manera general, en las poblaciones rurales se entiende a la comunidad
como una entidad representada por el conjunto de personas que persiguen fines
comunes,' lo cual ha sido a lo largo de la historia, el factor de estabilidad de
los nuicleos de poblacién cuyas formas de satisfacer sus necesidades depende
y se basa en la utilizacién de los recursos que el ser humano encuentra en
la naturaleza, y sobre los cuales los pueblos originarios han ejercido sus
tradicionales formas de aprovechamiento racional, basado en el respeto
mutuo para su uso mas inteligente, tomando sdlo lo necesario y procurando
el cuidado de su reproduccidn.

Sobreeste particular, enlos pueblosindigenas de los paises sudamericanos,
que se destacan por mantener vigentes sus valores, costumbres, tradiciones,
formas de organizacidn social y de produccién basada en sus conocimientos
tradicionales, se ha desarrollado en los Ultimos afios la teoria del “buen vivir”,
como una opcidn novedosa para la busqueda de una nueva alternativa del
pensamiento para el desarrollo (Acosta, Lander, Gudynas y otros, 2009), una
forma propia de lograr las condiciones de bienestar familiar y comunitario,
en atencién a una filosofia histdrica fundada en la igualdad, el respeto y las
relaciones colaborativas que redundan en el concepto de comunidad, definida
ésta como el conjunto de personas que persiguen fines comunes.?

Entre los demas pueblos originarios de otros territorios distintos, no
se tiene el “avance” de tener su consideracidn filoséfica escrita como
tampoco dentro de sus normas constitucionales, pero si se guarda y ejerce el
concepto en la vida comunitaria y, en la mayoria de los casos, con su similar
connotacién en la lengua materna, es el caso particular del lekil kuxlejal en el

1 Definicion derivada de la opinién de los actores comunitarios, tomando en
consideracién los cédigos que rigen la participacion social, como sustento de la vida
comunitaria.

2 Ibid.



PATRIMONIO, TERRITORIO Y BUEN VIVIR 247

idioma tsotsil y lajan a’ytik en el idioma tojolabal, términos que manifiestan
la valiosa aspiracién comunitaria sobre su modo de vida y en los que impera
la convivencia y la colaboracién solidaria, privilegiando la preocupacién por
la conservacién y el uso de los sistemas de conocimientos indigenas. Estos
conceptos también existen en el entendimiento de otros grupos étnicos como
el b’a’n chwinglal que es el simil del buen vivir en el idioma mam de Guatemala,
significa “el pensamiento y aspiracién de la comunidad hacia una sociedad
justa, en la que se complementa el valor de los recursos de la naturaleza, el
del cosmosy el del ser humano’’; existe también la expresién tnam qyajil mam
que en el mismo idioma mam significa “la lucha por el bienestar de un mundo
mejor”’; ambos conceptos expresan el amplio sentido y la profundidad de la
aspiracion por la vida plena en el planeta.

El Buen vivir como aspiracién comunitaria

El buen vivir en toda sociedad se encuentra en la natural aspiracién por
alcanzar cada vez mejores condiciones de vida y las que se comparten entre
sus miembros de manera equilibrada, permitiendo a la vez la resolucién de los
problemas comunes y la bisqueda del bienestar general, entendiendo que
este Ultimo se relaciona con la construccién de formas de vivir mejor o vivir
bien para todos, es decir, cuando se “introduce el elemento comunitario, por
medio del cual se podria traducir como el Buen Convivir se comienza a hablar
de la sociedad buena para todos en suficiente armonia interna” (Tortosa,
2009: 1). El cumplimiento de dicha aspiracion demanda la participacion
solidaria, consciente y decidida de todos, desde la generacidn conjunta de
ideas para el mejoramiento comunitario, hasta los procesos de planeacién
razonados, asi también y el consenso de los acuerdos en los que prevalece el
concurso y la intervencidon equitativa y respetuosa para lograr que todos se
sientan parte importante del esfuerzo que hacen para alcanzar las condiciones
estructurales necesarias para permitirles la generacién de capacidades
autogestivas comunitarias.

Dentro de estos elementos estructurales aparecen como imprescindibles
losinstrumentos que son capaces de garantizarla participacién, el compromiso
y la responsabilidad de todas las partes, para esto es requerida la existencia
de una legislacion apropiada, reglamentos, normatividad y manuales de
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organizacion y de procedimientos que puedan regir un desempefio eficiente
y eficaz de los procesos a impulsar. La primera de las bases juridicas que
debe sustentar cualquier impulso de participacion colaborativa debe de
ser la Constitucién Politica de la Republica y de los Estados asi como sus
leyes reglamentarias, que “mas alld de su indudable trascendencia juridica,
fortalecen el caracter de cualquier proyecto politico de vida en comun, que
sea pensado, elaborado y puesto en ejecucién con el concurso activo de una
parte mayoritaria de la sociedad” (Acosta, 2010: 5).

En las comunidades rurales suelen encontrarse siempre estilos de vida
ancestrales, dirigidos por cédigos y normas de comportamiento que se
vienen heredando de generacidn en generacién y cuya conservacion se debe
a la permanencia de las personas en el territorio, a su elevado arraigo con la
tierra, a la conservacion y herencia de sus raices, a sus costumbres y patrones
culturales que en la actualidad se encuentran ante la franca amenaza de
las formas externas de comportamiento que han venido contaminando el
tejido social de los pueblos rurales e indigenas, ademas de la existencia y el
crecimiento de vias de comunicacidn, sistemas de transporte y el alcance
cada vez mayor de los medios electrénicos de comunicacidon que tienden a
incentivar la movilizacién de la poblacién con una mirada hacia afuera de su
lugar, en donde se aprenden formas de vida distintas que tienden aimponerse
e incidir para dejar en el olvido paulatino las costumbres, tradiciones y valores
propios.

El territorio, espacio de construccién social

El territorio es considerado como el espacio donde se dan las relaciones entre
los actores sociales, imperando con importancia el sentido de pertenencia
como elemento sustantivo de la cultura; otro elemento a considerar es el
cambio sociocultural que le ha dado al territorio una nueva configuracién
material por lo que se concibe de manera diferente: es un espacio a través
del cual se desarrolla una dindmica econdmica, politica, social, cultural y
de impactos significativos en el medio ambiente, dignos de considerar y
aprovechar para el disefio de propuestas con enfoque de desarrollo.

El estudio del territorio en estas dimensiones, para el caso de la frontera
Sierra Mariscal, ha tenido el propdsito de lograr que en lo colectivo se
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busque la resolucién de la problematica causada por diferentes visiones
debido al disefio de ciertas politicas y estrategias de desarrollo, de las cuales
muchas de ellas, en su momento, tuvieron impactos relevantes en la vida
de los habitantes de ambos lados de la frontera, y a pesar de los problemas
contindian manteniendo importantes relaciones colaborativas, respetando la
frontera oficial, usos, costumbres y tradiciones en ambos lados.

En este contexto los espacios transfronterizos de la regidn Sierra Mariscal
del estado de Chiapas, conformados por territorios de los municipios de
Motozintla, Mazapa de Maderoy Amatenango dela Frontera, que colindan con
las municipalidades de Tacang, Tectitan y Cuilco de la republica de Guatemala,
se han convertido en espacios emergentes con una amplia movilizacidn
e intercambio comercial en donde la territorialidad, entendida como “un
patrdn de conductas y actitudes sostenido por un individuo o grupo, basado
en el control percibido, intencional o real de un espacio fisico definible,
objeto o idea y que puede conllevar la ocupacién habitual, la defensa, la
personalizacién y la sefializacién de éste” (Gifford, R., 1987: 137), ha venido a
formar parte sustancial de la organizacién comunitaria pues ha contribuido al
desarrollo de actividades econdmicas mas ligadas al comercio, por ejemplo,
en el camino suelen encontrarse camiones cargados de gasolina mexicana
con destino a Quetzaltenango, lo mismo van también llenos de productos
basicos para el consumo como huevo y diversos productos agricolas como
el jitomate producido en los invernaderos que se encuentran instalados en la
zona cdlida de Motozintla, Mazapa de Madero y Amatenango de la Frontera;
a la vez también camiones mexicanos entran a Guatemala para comprar
productos que son mas baratos que aca y los guatemaltecos vienen a surtir
azucar, medicamentos, productos quimicos para la agricultura, [dmina para
techos, algunas herramientas para el trabajo agricola, asi también muebles y
enseres domésticos producidos alla y que se usan en las comunidades rurales
del pais.

Al encontrarnos en un espacio territorial donde este intercambio permite
mantener las relaciones histdricas que sus habitantes conservan desde antes
del trazo de la linea divisoria se puede tomar como una gran fortaleza, sin
embargo esta falta de control de la frontera también tiene para ellos una
serie de debilidades, principalmente relacionadas con la inseguridad y el
cambio sociocultural acelerado, propiciado principalmente por ser un espacio
de arribo, permanencia temporal para algunos, establecimiento definitivo
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para otros o punto de partida para los y las centroamericanas que aspiran
con lograr el suefio americano.

El trabajo realizado en los ultimos afos y algunos resultados

Ante ello, como parte del Cuerpo académico Patrimonio, territorio y
desarrollo en la frontera sur de México de la Universidad Intercultural de
Chiapas (UNICH), con el que se viene participando en diversos proyectos de
la regidn fronteriza Sierra Mariscal, se ha logrado hacer la recopilacién de
informacidn relacionada con algunos aspectos sobresalientes dentro de los
que destaca los talleres de andlisis de la problemdtica en comunidades de los
municipios de Motozintla, Mazapa de Madero y El Porvenir, con los que se
trabaja la aspiracién comunitaria en materia de disefio de politicas publicas,
entendidas por ellos, como la forma de hacer las cosas lo mejor posible.

Enla opinién generalizada de los participantes, que han colaborado de manera
comprometida en los talleres, existen ocho prioridades que demandan:

Un cambio radical en la educacién basica.

La extensidn de los servicios eficientes de salud a todos.

Justicia para todos.

La generacion de empleos permanentes.

El desarrollo de las capacidades de los recursos humanos.

La reactivacion de la economia desde lo local.

El fortalecimiento del papel del Estado como impulsor del desarrollo.
El mejoramiento de las condiciones de vida de los habitantes.

ON oV AW NP

Para tal efecto ellos mismos consideran que es urgente trabajar por el disefio
y la puesta en marcha de una serie de politicas transversales muy necesarias,
mismas que se pueden impulsar desde lo local:

1. La existencia de la equidad de género en todas y cada una de las
acciones.

2. El establecimiento de una nueva relacidn de los pueblos indigenas
con el Estado que privilegien acciones de orden prioritario para que
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los pueblos originarios logren tener una mayor participacion en el
desarrollo productivo del pais y delos beneficios del desarrollo nacional:
salud, educacidn, vivienda y empleo.

3. El aprovechamiento sustentable de los recursos naturales para
satisfacer las necesidades bdsicas y resolver los grandes problemas
nacionales.

4. La consolidacidn de una nueva cultura de paz con la que se aliente el
fortalecimiento del tejido social y de la vida comunitaria.

5. El fortalecimiento de la participacion social para el desarrollo,
reconociendo las capacidades de los individuos y la apertura de
oportunidades para todos.

Lo anterior demanda la busqueda inmediata de politicas publicas adecuadas
y necesarias para el desarrollo comunitario, éstas sustentadas en Ia
consideracién de los siguientes aspectos:

¢ La busqueda del desarrollo econédmico sustentable con base en el uso
de los recursos locales, los conocimientos y saberes comunitarios,
respetando las formas de organizacién y la naturaleza.

* El desarrollo social incluyente, que sea reflejo preciso de los beneficios
de la movilizacién de los actores locales para la produccidn y desarrollo
de capacidades para la autogestion.

e El desarrollo politico democratico y transparente a través del cual se
pueda lograr la eleccion de los mejores hombres para las dirigencias de
los pueblos.

e El desarrollo ecolégico ambiental que le pueda garantizar una vida
digna a los actuales habitantes del planeta y del que también puedan
disfrutar las generaciones futuras.

Como resultado de los trabajos realizados en el taller se obtuvieron ideas
claras de las fortalezas, debilidades, oportunidades y amenazas locales en
lo econdmico, social, politico y ambiental, que pueden abonar a politicas
publicas locales.
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Cuadro 1. Sintesis de las aportaciones tomadas de los asistentes

Econdmico  Disposicion de tierras
aptas para la agricultura.
Disposicion de fuerza
de trabajo suficiente,
Conocimiento tradicional
del trabajo de campo.

Social Organizacion y practicas
de trabajo comunitario.
Conservacidn de
principios, valores y
capacidades de alianza.
Presencia comunitaria

en los municipios.

Politica Mejor relacion y
participacidn en las
decisiones de gobierno.
Mayor participacion
de mujeres y jdvenes.
Capacidad de hacer
alianzas politicas.

Ecoldgico Buena disposicion
de recursos naturales.
Buen nivel de consclencia
de su conservacion.
Planes comunitarios
para proyectos
ecoturisticos.

bilidades

Falta de recursos
econdmicos propios,
no hay capacidad técnica
y de comercializacidn
avanzadas,
Organizativas, técnicasy
administrativas.

Mo se cuenta con
infraestructura productiva
y servicios eficientes.

Falta de capacidad de gestion.
Se carece del diagndstico
comunitario,

Se carece de nuevos
cuadros de direccidn.

Se carece de informacion
precisa y oportuna.

Divisidn interna y apatia
en los militantes.

Se carece de proyecto
politico.
Incongruencias entre lo
esperado y lo que se hace
que dafa el nivel de
credibilidad.

Alto nivel de dependencia
de los agroguimicos,
Falta de planes de manejo
forestal integral,

No existe interés oficial
por las bellezas naturales.
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Econdmico

Existen programas
oficiales de apoyo
al campo.
Existen programas
de capacitacidn
organizativa, técnica
y administrativa.

Existen mercados externos

que son accesibles,

Presencia del
coyotaje.
La amenaza de |a caida
de los precios.

La emigracidn de los
recursos humanos jdvenes
en busca de oportunidades

de empleo.

Social Presencia de programas

Peligro de exclusidn

publicos de asistencia de los programas oficiales.
social. Limitaciones en espacios
Existen capacidades de participacion.
organizativas de gestion. Cambios conductuales
Creciente participacion y creciente delincuencia
en gobiernos locales, organizada derivada
de la emigracién.
Politica Creciente participacidn Persistencia de discurso
en gobiernos locales. demagogo.
Creciente respetoala La carencia de cuadros
equidad de género. preparados y sensibles
Mayor apertura para el desempefio
democrdtica de los cargos puablicos.
aprovechable. Posible exclusidén comunitaria
en las decisiones.
Ecoldgico Existen programas Persistencia del sistermna
publicos para la ecologia. tumba-roza-quema.
Existen interds Muchos promocionales
comunitario por la para el uso de agroquimicos.
diversidad. Amenaza de compafias

madereras y mineras.
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Las politicas publicas en el pensamiento comunitario

Se tiene la idea de que las politicas publicas provenientes del Estado son
mecanismos que tiene el gobierno para que las comunidades y los grupos
sociales dependan cada dia mds de ellas. Esto es en parte cierto pues lo
deseable deberia de ser que estos programas, asi como la asignacién de
las acciones y los recursos econdmicos sean producto de los consensos
comunitarios y por lo tanto un producto real de procesos participativos
incluyentes, democraticos, plurales e informados. Para lograrlo, se considera
necesario trabajar de manera consciente y comprometida sobre estas tres
grandes realidades:

e Quesesientaladisposicidon del gobierno por compartirlos compromisos
y las acciones con los gobernados sin importar la pertenencia politica.

e Quelosrecursos publicos dirigidos al impulso de acciones de desarrollo
sean otorgados a aquellos actores comunitarios que ya realizan
actividades econdmicas que forman parte sustancial de su ingreso
diario y que necesitan el apoyo con recursos econdmicos, capacitacion,
asesoriay asistencia técnica para mejorar sus procesos productivosy ser
mas eficientes, que no se asignen por compromisos o compensaciones
politicas generando mas fracasos.

e Que la poblacidn pueda sentir que existe realmente una nueva relacién
politica con los niveles de gobierno gracias a la presencia de las
instancias en la resolucidn real de los problemas comunitarios.

Para hacer esto realidad se considera necesario trabajar a nivel comunitario
considerando el cumplimiento de los siguientes principios basicos:

e Lograrlaparticipacion comprometidadetodoslosactores comunitarios,
institucionales, gubernamentales, privados y sociales que tienen que
ver con el impulso de acciones para el desarrollo comunitario.

¢ Trabajar en el conocimiento y analisis de la problematica del territorio
con la intencidn de convertir los problemas locales en causas comunes
y buscar el involucramiento de todos los actores en un alto nivel de
participacion.

* Incorporar a las acciones comunitarias el quehacer de las instituciones
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educativas de nivel técnico y superior, asi como la de los centros de
investigacion cientifica y tecnoldgica para que sean facilitadores en el
disefio y conduccién de los procesos de planeacidn, la definicién de
estrategias y las formas de operacién para la gestion del desarrollo de
las actividades.

La migracién, fenémeno lacerante en la Sierra Mariscal

Para el tema de la migracién, que es uno de los factores que mas fuerte
ha impactado en los ultimos afios en el cambio cultural y la seguridad de la
poblacién de la regién, en junio de 2011 se realizd en Motozintla un taller
sobre el tema del cual se obtuvo la informacién relacionada con:

Causas de la migracién

Primera y principal, la falta de empleo por no existir en la regién y en los
alrededores las suficientes actividades econdmicas capaces de ocupar a la
gente que quiere incorporarse al trabajo.

Otra delas causas es el bajo nivel educativo que existe en la poblaciény que
limita al individuo pararealizar ciertas actividades econdmicas diferentes a las
agricolas. EI cambio que se ha dado en la tecnologia ha venido desplazando
a las personas que antes desarrollaba alguna actividad manual y que no han
tenido la oportunidad de capacitarse a tiempo.

Una causa mas se refiere a la baja en la calidad de la ensefianza, los padres
de familia se han dado cuenta de que sus hijos no tienen los conocimientos
necesarios para su formacion basica.

También los salarios bajos que no se corresponden con el ritmo de
incremento que tienen los precios de los productos basicos para el consumo
familiar.

La baja productividad de la tierra también es un factor que cada vez se
ha venido manifestando con mas fuerza, ésto como resultado de una mayor
aplicacién de insumos quimicos que repercute también fuertemente en la
economia de la familia campesina.
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Grafica 1. Causas de la migracion

Consecuencias de la migracién
Favorables:

* Los beneficios de los recursos que llegan a la regién impactan
favorablemente al ingreso de las familias e indirectamente en el nivel
de consumo de productos bdsicos y de insumos de la produccién
incentivando un movimiento comercial.

e El surgimiento de actividades que antes no eran muy comunes en
la regién, como los servicios mecdnicos, eléctricos, de hospedaje
y alimentacién, que en su mayoria son financiados con recursos
provenientes de las remesas.

* La construccidn de casas de materiales industrializados y la compra
de tierras para la produccién comercial, principalmente para el cultivo
del café o para la ganaderia, que son adquiridas por los familiares del
migrantes.
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e Aunque con impactos menores, personas que se han ido y regresado
han abierto negocios en donde brindan servicios derivados de los
aprendizajes que obtuvieron afuera de la comunidad, por ejemplo los
derivados del manejo de los medios electrénicos de comunicacidn.

Desfavorables:

¢ Las comunidades pierden lo mejor de su fuerza de trabajo al ser los
jovenes los que migran quedando personas mayores, mujeres y nifios.

* Los jovenes que se van son los que podrian formar el capital humano
que serfa capaz de tener una mayor participacién en la produccién de
bienes basicos y en el impulso al desarrollo local comunitario.

e Con el aumento de la migracidn se han incrementado los precios de los
insumos para la produccién y han bajado los precios de los productos
del campo, por lo mismo el abandono de la produccidn agropecuaria se
ha intensificado haciendo de la poblacién rural una masa cada vez mas
representativa para el consumo de bienes que antes producian y que
ahora adquieren en los grandes centros comerciales.

* Se sefialan también como factores desfavorables los grandes peligros
que corren los migrantes durante su entrada al lugar donde van a
trabajar, su permanencia y el regreso a su comunidad.

e También las nuevas costumbres, habitos y actitudes que en su mayoria
chocan y provocan la desaparicion de los usos, costumbres, raices y
valores que son parte de su patrimonio cultural.

Afluencia migratoria actual

En los ultimos diez afios la presencia de inmigrantes en la region ha tenido
un crecimiento sumamente considerable, las comunidades fronterizas de la
region Sierra cada vez mds son consideradas como espacios de recepcidn,
estancia, establecimiento definitivo y punto de partida de grandes
conglomerados de personas de centro y sudamérica que buscan mejores
condiciones de vida, de éstos, un porcentaje importante, tiene la aspiracion
de llegar al norte del pais y posteriormente a los Estados Unidos.>

3 Reflexion obtenida de los participantes en el Taller realizado el 2 de febrero de
2012 en el Auditorio Municipal de Motozintla, con funcionarios del H. Ayuntamiento
Municipal Constitucional y personalidades de la cabecera municipal con la finalidad de
conocer la problematica actual de la regidn.
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Ademds los asistentes también reconocieron e informaron acerca del
comportamiento de la poblacidn residente pues se ha registrado un ritmo
creciente de movilizacion hacia el norte del pais con el objetivo claro de
llegar a los Estados Unidos. Muchos de los asistentes manifestaron que en su
comunidad por lo menos habia una o dos personas de su familia radicando ya
en el vecino pais del norte.

Las politicas publicas en el pensamiento de los actores comunitarios

Finalmente se ha hecho el esfuerzo para que a través de la opinién de los
participantes de cada uno de los eventos puedan construir los elementos que
ellos mismos consideran como ejes rectores para la incidencia en politicas
publicas. Sus valiosas aportaciones se resumen en el listado siguiente:

Ejes rectores para el buen vivir

En relacién con la rectoria del Estado

1. Que el Estado ejerza con responsabilidad la defensa de la soberania
nacional.
Que se consolide una relacidn politica democratica gobierno-sociedad.
Que se planee la inversién racional y eficaz de los recursos publicos.
Que se practique una administracién eficiente, flexible y dinamica.
Que se combata la corrupcién en los niveles y dreas de gobierno.

Ve W

En la aspiracién por la paz y la reconciliacidn

1. Que se procuren las condiciones para hacer posible un acuerdo de paz.
Que se recupere la confianza de la sociedad por las instituciones.
Un Estado de derecho que asegure y proteja a la sociedad.
Que serespeten los derechos humanos y las garantias individuales.
Una politica cultural que respete la pluralidad y la diversidad.

IRV

En la busqueda del desarrollo econdmico y social
1. Impulsar el desarrollo incluyente regional y del Estado.
2. Garantizar la libertad de expresién y el derecho a la informacion.
3. Integraralamujerenlavida publicay productiva en equidad de género.
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4. Acercar las instancias gubernamentales a la poblacién.
5. Redisefiar la organizacidon administrativa y el reparto presupuestal.

En la construccién del desarrollo local
1. Fortalecer la autonomia, democracia e innovar los métodos de trabajo.
Crear y mantener actualizada la normatividad administrativa.
Elevar la inversidn publica con respecto al gasto corriente.
Planear la distribucién y crecimiento poblacional equilibrado.
Elevar la calidad de la vivienda, la infraestructura y los servicios.

IR AV

En el combate frontal a la pobreza
1. Disminuir los indices de marginacién y pobreza en zonas indigenas.
2. Impulsar el desarrollo de los grupos prioritarios y vulnerables.
3. Elevar la calidad y cobertura de los servicios publicos.
4. Impulsar programas en los que permeen las politicas publicas
transversales.

5. Una politica cultural que impulse y respete la pluralidad y la diversidad.
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T’ijpani:
una experiencia en la construccion
de subjetividades cooperativas
y la busqueda de la solidaridad

Claudia Guadalupe Valadez Sdnchez
Antonio Mendoza Herndndez

Introducciéon

Compartir experiencias de vida y de trabajo construidas desde las grietas de
la légica mercantil representa la posibilidad de ir generando intercambios
a partir de la vida cotidiana, con la finalidad de que la esperanza se ancle
en el vivir ahora y la utopia del mafiana. Se trata de dibujar desde la praxis
los contornos de los intersticios que contagien y provoquen formas de
relacionarnos de manera diferente.

También la experiencia compartida puede generar intercambios de
miradas que visibilicen las formas nuevas que van surgiendo entre las otras
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y otros que estan presentes y con sus enfoques fortalecer las voluntades del
hacer-pensar otros mundos.

La invitacion es que los mundos de vida y de trabajo construidos desde Ia
I6gicadelacooperacidnylasolidaridad revitalicen lateoriay que desde el hacer
prefiguren perspectivas que den consistencia buscando sean acompafiadas y
fortalezcan los horizontes de transformacion societal en el “buen vivir”.

Deseamos compartir la vida y experiencia construida desde la Cooperativa
T’ijpani a lo largo de sus ocho afios. T'ijpani ademas de producir alimentos ha
buscado llegar a acuerdos basicos de reproduccién econémica y de cuidados
entre las y los socios ademas de todas aquellas compafieras y compafieros que
han participado, de tal modo que a la vez de ser un espacio de reproduccién
social querepresentalaposibilidad deresolver parte delabase material, también
ha logrado integrarse a nuevos procesos de construccion social y humana en
donde lo significativo es el vinculo social y afectivo entre los participantes.

El propdsito de éste escrito es doble: compartir las experiencias de T’ijpani
como una organizacion colectiva de vida y de colaboracién, también la
posibilidad de contribuir con los aprendizajes socializados a la construccién
de alternativas orientadas al buen vivir.

Para ello se ha dividido en tres miradas lo escrito. En la primera se destaca
que una cooperativa representa la opcién de incidir en los diferentes dmbitos
econdmicos para satisfacer necesidades comunes, esto es, que desde la
organizacion de la vida colectiva se generan practicas productivas y formas
sociales no mercantiles que buscan garantizar el sustento de las necesidades
sentidas de quienes la integran, en ese sentido se destaca que la construccién
de subjetividades cooperativas es el desafio que enfrentan los espacios
de reproduccidn social y colectiva en el co-hacer y de con-vivir, ya que se
entregan a la relacién con los demds para encontrarse a si mismos, para
co-nacer con el otro. En la construccién de los mundos por venir no existen
planos ni caminos trazados, es en este co—nacer con el otro de donde nacerdn
de manera colectiva muchos mundos y formas de vida.

La segunda mirada se posa en destacar que en la organizacién de las
sociedades humanaslasolidaridad es otra de las forma de actuacién que busca
desarrollar alternativas a la sociedad de mercado capitalista emancipando las
Iégicas de actuacion establecidas por el mercado, su punto de partida es la
aceptacion reciproca como individuos sociales y reconocerlo también en su
situacidn social, es decir, como un sujeto colectivo.
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La mirada tres es la propia y aspira poder vernos a través de nuestros ojos
para seguir caminando en el sendero de la busqueda de libertad, autonomia
y cuidado de los mundos mejores que estan siendo en el ahora y nos mueven
hacia un futuro que ya es presente, es nuestro tiempo de vida y nos toca vivir
y construir de manera diferente, en el imaginario utdpico de trascender al
capital.

Cooperar- cooperacion-cooperativa: hacia la construccion
de una subjetividad cooperativa

Unacooperativarepresentaun espacio de posibilidades y desafios de trascender
el capitalismo en muchas dimensiones." Por un lado es la oportunidad de
que nuevamente los medios de produccidn regresen a aquellos de los que
fueron despojados con el capitalismo ya que la cooperativa como tal es una
propiedad juridica formal que como base tiene el ser propietaria real de la
produccién elaborada por un trabajo colectivo. En ese sentido representa
una forma social de produccién subordinada a la sociedad de productores
asociados. Es por esto que la produccién organizada por los trabajadores
requiere que se apropien del proceso de produccidn, que participen en la
organizacién aportando ideas y conocimientos a través de la practica.

También es la posibilidad de que se convierta en una de las bases materiales
de la sociedad poscapitalista ya que puede incidir en los diferentes ambitos
econdmicos para organizar la produccién y satisfacer necesidades y fines
comunes locales por medio de una sociedad de productores asociados. Se
trata de una cooperacién y combinacidn del trabajo que puede contribuir
tanto con actividades productivas como con actividades de organizacion de
la vida colectiva generando redes entre cooperativas y comunidades.

Por otro lado también da la oportunidad de producir diferentes valores
de uso dependiendo de las diversas necesidades sociales, por ejemplo,
generando practicas productivas y formas sociales no mercantiles que
busquen garantizar el sustento de las necesidades sentidas de quienes

1 Siguiendo a Michael A. Lebowitz (2005), EImar Alvater (2011), Jerome Baschet (2015)
y Marta Harnecker (2015).
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la integran y, a partir de las redes que se generan, poder enfocarse en las
necesidades de otros.

Y por ultimo, trata de producir subjetividades de maneras de sery sentir a
través del cooperar modificando comportamientos en la comunidad humana
logrando otro tipo de reacciones para modelar conductas y que formen la
base de la produccidn de la cooperativa.

Es el desafio que presentan los espacios de reproduccién social y colectiva
(las cooperativas) en el co-hacer y de con-vivir entregédndose a la relacién
con los demas para encontrarse a si mismo y co-nacer con el otro en una
nueva sociedad: la sociedad de los productores asociados bajo una ldgica de
cooperacion y solidaridad en la reproduccién de la vida y la existencia.

La cooperacidn representa la posibilidad de la construccién de seres
humanos que en su unidad reconozcan sus diferencias, en su singularidad
individual su colectividad y en la cooperacién el desafio de que la solidaridad
estd en el mismo nucleo de la relacién social de trabajar juntos.

Se trata de entender que en la subjetividad cooperativa esta involucrado
un doble proceso interrelacionado, interdependiente e indisoluble lo cual es
la base de su propia libertad.

La solidaridad como légica de actuacién en la reproduccién social de la vida

Siguiendo a Marcos Arruda (2004) la nocién de solidaridad surgié en la historia
econémica como reaccion a la cultura del egoismo, el individualismo y de la
ficcién del homo economicus. La solidaridad puede ser definida como una
relacién social que esta centrada en el ser humano y en su trabajo emancipado
y creativo, y no en la explotacidn-ganancia-acumulacién en donde la naturaleza
y el trabajo son sometidas a una légica de rentabilidad y productividad.

Se reconoce a la solidaridad como parte de la naturaleza del ser humano
y motiva valores como el didlogo y la reciprocidad para la construccién de
unanimidades que respeten la diversidad, promoviendo relaciones al mismo
tiempo econdmicas y afectivas, técnicas y solidarias capaces de crear las
bases materiales que permitan el desarrollo cada vez mas pleno de las
potencialidades humanas y sociales (Arruda, 2004).

El principio de solidaridad busca instituir nuevos modos de organizacion
del trabajo y de la produccién en donde el acompafiamiento sea una practica
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en las relaciones de colaboracidn las cuales ponen al ser humano como sujeto
y finalidad de la actividad econémica en una ldgica de actuacién? (Arruda,
2004, Altvater, 2011).

La ldgica de actuacion® es un modo de relacién social que a lo largo de
la historia de la humanidad ha existido para satisfacer sus necesidades
materiales, se trata de diversas formas de coordinacién entre economia y
sociedad en variadas culturas y épocas de la historia las cuales han constituido
sistemas econdmicos diversos pues lo econédmico aparece siempre enredado
e incrustado con lo social, lo cultural, lo geografico y lo politico, con intereses
privados, publicos y comunitarios diferenciados pero a la vez relacionados
entre si.

Desde éste sentido la solidaridad busca ser recuperada de manera
consciente en cada momento y en cada acto de la existencia del ser humano
como individual y social para desarrollar alternativas a la sociedad de
mercado capitalista “emancipando las Iégicas de actuacién establecidas por
el mercado” (Altvater, 2011) y en donde el punto de partida sea el colectivo

2 Siguiendo a Karl Polanyi (2014) existen otras tres formas de intercambio en la
organizacion de la vida material: el intercambio, la reciprocidad y la redistribucién. 1)
En el intercambio predomina el valor de cambio como forma de relacién social de la
mercantilizacién de la vida. 2) La reciprocidad que presupone un trasfondo social de
agrupaciones simétricas y horizontales que mantienen intercambios con un nivel de
reciprocidad interpersonal, por ejemplo, el cambio por medio de dones (a unregalo le
sigue un compromiso) entre grupos de parentesco como la familia y las agrupaciones.
3) La redistribucién que supone la emergencia de una institucién, en la mayoria de los
casos, aunque no siempre, organizada de forma jerarquica, como el Estado, que se
apropia de los recursos y los distribuye de forma centralizada y las realiza siguiendo
costumbres, leyes o decisiones ad hoc.

3 Se trata de ldgicas de actuacion mediadas por instituciones sociales y politicas que
organizan lo econdmico (Alvater, 2011) y que “no representan etapas de desarrollo,
pues no implican ningin orden de sucesién en el tiempo. Junto con la forma
dominante pueden presentarse varias formas subordinadas, incluso aquéllas pueden
sufrir eclipses y reapariciones” (Polanyi, 2014: 199-200), por ejemplo “en sociedades
modernas dominadas por el mercado, la competencia y el intercambio, la reciprocidad
asegurard mas bien el principio de equivalencia y el mecanismo de mercado en vez
de obtener un significado independiente con respecto a ellos” (Alvater, 2011: 255).
La reciprocidad se encuentra subordinada a la Iégica de intercambio por medio de
equivalencias (Alvater, 2011; Caillé, 2009; Polanyi, 2014).
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de aceptacion reciproca de individuos “que acoge al otro porque es diferente
y por lo tanto complementario a si mismo” (Arruda, 2004).

Para Marcos Arruda (2004:374-375) es necesario un trabajo cultural para que
emerja la solidaridad consciente la cual “incluye el reconocimiento, la acogida
y el respeto por el otro como parte intrinseca del mundo de cada individuo,
[...] consecuentemente convoca a que haya una co-responsabilidad”. Las
relaciones solidarias generan un sistema alternativo al capitalismo “que se
construye a través del florecimiento de redes horizontales y verticales de
produccién e intercambio de bienes y servicios, [...] en el seno de esas redes
florecerian unidades productivas donde el trabajo humano seria el valor
central y la colaboracidn solidaria en la propiedad comun y la autogestidn el
principal modo de relacién social” (Arruda, 2004: 380-381).

El modo de relacion social, como una ldgica de actuacidn, es un proceso
que es necesario situar en su marco histérico como parte de las pulsaciones
de la vida material del conjunto de la vida econdmica de una civilizacién.
Siguiendo a Braudel (2002: 121-125) ésta es movimiento en todas sus facetas:
rapido, lento, casi inmdvil, y en el fluir de la historia hay movimientos de tal
lentitud que parecen inmdviles, casi fuera del tiempo histérico, como en las
realidades de la cultura y la geografia.

Es necesario que el movimiento cooperativista, como un modo de relacidén
social solidario, rebase el dmbito de unidad de reproduccién social y contribuya
a sostener un movimiento capaz de transcender al capitalismo fortaleciendo
practicas de colaboracidn solidaria en la reproduccién social de la vida: en
la produccién y en el intercambio de bienes y servicios, mediante monedas
sociales, sistemas de finanzas solidarias y creacién de mercados sociales.

Las miradas que aspiran a mirarnos en la mirada de nosotras y nosotros

Y mientras vamos construyendo la unicidad entre el cooperar, la cooperacion
y el cooperativismo con la solidaridad, a través de la puesta en practica de
los conceptos buscamos concretar de la mejor forma esos pensamientos
de transformacién; sin embargo la materialidad de nuestra realidad se nos
impone, tenemos enfrente nuestros limites, estan las estructuras que por
tantos afios han funcionado, pese a ello trabajamos en lo nuevo, en lo que
vamos haciendo para co-nacer.
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El punto de partida para el nacimiento de la Cooperativa T’ijpani fue
potenciar dos ambitos, uno era el trabajo en conjunto de nueve compafieros
para que pudieran producir condiciones econdmicas que les permitiera
transitar a otra forma de vida, y el segundo, producir alimentos que ademas
de cuidar la salud de las personas también se considerara el cuidado del
planeta, pensando también en la necesidad de establecer vinculo directo con
los productores.

Estar frente a los medios de produccién y producir para la vida, y no para
“sobrevivir”, implica mirarse uno, mirarnos entre todos, saber que estas,
contigo y con los demas, y cuando producimos nos reproducimos, pasamos
procesos de transformacién cuando nuestras manos tocan la masa. Una de
nuestras compaferas* que ha sido participe en los procesos productivos dice
que “al tipo de organizacion que posibilita el trabajo productivo de T’ijpani
le daria por nombre ‘organizacién de ritmo empatico’ pues el conocimiento
de nuestra labor, de nosotras mismas y de las otras nos permite entrar en
un tiempo compartido en el que podemos de forma amorosa, consensual,
creativa, pedagdgica y divertida, laborar conjuntamente”.

El hecho de ponernos frente a la posibilidad de producir diferentes
valores de uso y con ello poner en practica procesos productivos con ldgicas
de relaciones humanas basadas en la colectividad es poder acercarnos a la
posibilidad y poco a poco trazar otros caminos distintos a los establecidos por
éste modo de produccidén capitalista, despacio se va recuperando el cuidado
de nuestra casa-cuerpo-territorio-planeta-vida.

Es asi como la cooperativa en sus ocho afios de vida ha trabajado en las tres
formas que Polanyi refiere; el intercambio, la reciprocidad y la redistribucién.
Ademas el colectivo ha establecido y ofrecido el espacio productivo con todos
los instrumentos para compaferos afines a la construccion de otra forma de
vida. Pero quizd la manera en la que ha incidido de forma mds contundente
es el momento en que se volvid un laboratorio-talller para los jévenes que
querian saber y conocer estds otras formas de organizarse y producir.

4 Diana Moreno de 30 afios, disefiadora grafica de profesidn, ha participado en
la cooperativa por mds de ocho meses, compartiendo su vivencia en el proceso
de produccidon y externando lo que le ha significado e impactado en su vida esta
experiencia.
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Entonces la gente joven universitaria empezé a desfilar por ese local-
taller que visto desde afuera es sdélo un lugar donde se ve que producen una
vez a la semana alimentos para “gente enferma, alimentos vegetarianos
para las pobres, para personas que ya no pueden comer carne”. Ahora el
taller estd lleno de nuevas sonrisas, nuevos ritmos, nuevos enojos, nuevos
pensamientos, que nos hacen saber que T’ijpaniles ayudd enlatransformacién
de su construccién como sujetos. La misma compafiera antes referida nos
comparte: “es magico cuando nos empezamos a conocer entre nosotras,
a entender las destrezas de cada una, las preferencias y las velocidades, se
empieza a posibilitar un tipo de organizacién del trabajo que tiene mas que
ver con la empatia y la integracién, que con un esquema de labores”.

Justo conreflexiones de éste tipo le encontramos sentido al planteamiento
de Marcos Arruda (2004: 374-375) cuando nos introduce en el mundo de
la solidaridad consciente que a decir de él: “[...] incluye el reconocimiento,
la acogida y el respeto por el otro como parte intrinseca del mundo de
cada individuo, [...] consecuentemente convoca para que exista una co-
responsabilidad”.

Pero las reflexiones vertidas no se quedan sdlo ahi, otra companera
universitaria®> de la Facultad de Economia de la UNAM y participante en la
cooperativa por mas de un afio nos dice que:

T’ijpani es una escuela de vida ya que ha sido en esta cooperativa donde he
podido reencontrarlateoriay la practica como una unidad. En la escuela, enlas
universidades te ensefian a separar lo tedrico de lo practico, los economistas
nos quedamos en un mundo abstracto de categorias y conceptos generando
modelos en los que las variables estudiadas son las que afectan y lo demas se
mantiene constante. Estos modelos en general son incapaces de explicar las
complejas realidades de nuestro pais, de nuestro mundo al suponer que éste
es estdtico cuando sabemos que el mundo siempre estd en movimiento. Y es
asi como a pesar de pasarnos la carrera hablando de produccidn, distribucién

5 Henet Musalen de 23 afios de edad, cursando los dos ultimos semestres de la
licenciatura en la Facultad de Economia de la UNAM, da cuenta con este largo
testimonio-reflexién la forma en la que integra y modifica su formacién como
economista y la hace parte de su vida cotidiana, de tal manera que hablar de la utopia
es ya lo posible, como nos dice Marcos Arruda.
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y consumo casi nunca llegamos a saber cdmo funciona esto, lo que vuelve
nuestro conocimiento infértil pues es incapaz de explicar realidades concretas.
Por eso T’ijpani es una escuela en donde es a partir de la practica que podemos
construir las bases tedricas para el entendimiento de otras economias. Al
producir un objeto estamos proponiendo una forma de vida, una forma de
reproduccidn vital y social y al consumirlo estamos aceptando esa propuesta.
Ya que la produccién de objetos implica hacer politica al decidir qué producir,
cémo producir y qué contenido tiene ese objeto ya que al ser interpretado
por el que lo disfruta/consume (sin olvidar que la produccién siempre tiene
un sentido y no es neutral) este se estd reproduciendo como sujeto, mediante
un objeto que ha sido creado con cierta intencidn segun la ideologia que
gufa nuestra propuesta de vida. Por lo que producir también nos permite
transformar nuestras relaciones sociales al reconocernos como personas
capaces de imaginar, organizar y transformar la realidad en la que vivimos.

La propuesta que nos hace el sistema dominante es de destruccién, enlos valores
de uso generados se niega la vida ya sea porque se deshecha el medio para
adquirirlos (el dinero) o por el hecho de que lo que consumimos nos enferma,
nos destruye (y aqui también hablo de la naturaleza ya que somos parte de ella),
esto es muy visible en la alimentacidn, los alimentos producidos bajo la ldgica
del sistema nos llenan pero no nos nutren, se producen en grandes cantidades a
costa de la destruccidn de la naturaleza pero se desperdicia una tercera parte de
ellos cada afio (segtn la FAO), en cambio la propuesta que hace T’ijpani a través
de la produccidn de alimentos que cuidan nuestra salud pero al mismo tiempo
cuidan la tierra, es una propuesta de transformacién en nuestra reproduccion
como sujetos en cuanto a nuestro entorno y al como lo transformamos y es
una muestra de que las alternativas al sistema no sdlo son posibles si no que ya
estdn en marcha. Aqui la teorfa y la practica quedan unidas y es asi que nuestro
conocimiento se vuelve fértil, capaz de crear y transformar.

Y con este recorrido de nuestra compafera nos acercamos al pensamiento de
Marcos Arruda que nos dice que las relaciones solidarias generan un sistema
alternativo al capitalismo:

[...] que se construye a través del florecimiento de redes horizontales y
verticales de produccién e intercambio de bienes y servicios, [... ] en el seno de
esas redes florecerian unidades productivas, donde el trabajo humano seria el
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valor central y la colaboracién solidaria en la propiedad comun y la autogestion
seria el principal modo de relacion social. (Arruda, 2004: 380-381)

A la par de lo que sucede al interior de la cooperativa entre produccién de
alimentos y de sujetos, también se construyen y tienden puentes con mds
colectivos empaticos, logrando que el grupo también haya sido trastocado
con nuevas relaciones de convivencialidad y transformacién. Es en los
mercados de multitrueque (Mixiuhca y Fausto), en la Ciudad de México,
donde a partir del intercambio de bienes y/o servicios buscamos satisfacer
nuestras necesidades en ocasiones mediadas por un facilitador (moneda
comunitaria) o bien mediante el simple intercambio en donde las necesidades
de las colectividades son vitales.

Y tal parece que todo va fluyendo en armoniay, aunque algo de eso sucede,
también pasa lo contrario, pasa que hay relaciones amorosas, amistosas y
afectivas que no salieron avante y se quedaron en el camino con la promesa
de que algun dia las cosas mejorarian.

A manera de conclusion

A partir de este caso practico podemos decir que es posible construir
subjetividades que se encaminen en el proceso de la solidaridad como ldgica
de actuacién de vida, de tal manera que esta forma de organizacidén, entre
muchas otras, puede ser un instrumento que contribuya a sostener un
movimiento capaz de transcender el capitalismo, fortaleciendo practicas de
colaboracidn solidaria en la reproduccidn social de la vida: en la produccidny
en el intercambio de bienes y servicios, mediante monedas sociales, sistemas
de finanzas solidarias y creaciéon de mercados sociales.

Por ello decimos que no presentamos un hermoso cuadro de las
alternativas ya que este proceso nace y se va haciendo en medio de tensiones
y adversidades en donde lo alternativo no pide permiso, deseaformar parte de
latradicién, memoria e historia de todas las luchas delos trabajadores contrael
capitalismo impulsada por sus necesidades y aspiraciones de transformacién
y mutacién contra una existenciainhumana. En la construccién de los mundos
por venir no existen planos ni caminos trazados, es en este co-nacer con el
otro donde naceran, de manera colectiva, muchos mundos y formas de vida.
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