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Intfroduccion

Antonio de JesUs Ndjera Castellanos
Anselmo Silvano Jiménez
Rosalva Pérez Vazquez

En 2015 se adoptd la Agenda 2030 para el Desarrollo Sostenible, a
partir de los planteamientos del Acuerdo de Paris, “reconociendo
la necesidad de una respuesta progresiva y eficaz a la amenaza
apremiante del cambio climdtico” (Naciones Unidas, 2015, p. 3). En
este sentido, es importante mencionar que los pueblos indigenas:

"Son los primeros en experimentar los efectos directos del cambio
climdtico, aungue contribuyen poco a las emisiones de gases de
efecto invernadero. También se ven afectados directamente
por la destruccidon ambiental, una causa importante del cambio
climdtico, como la deforestacién, la degradacién del suelo y
la contaminacién originada por la mineria y la extraccién de
petrdleo y gas”. (OIT, 2018, p.1)
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Por ello, el presente libro es un esfuerzo de quienes infegramos el
Cuerpo Académico Estudios Mesoamericanos e Interculturales de la
Universidad Intercultural de Chiapas (UNICH), y que pone de manifiesto
la articulacién entre territorio, pueblos originarios y cambio climdtico,
como un referente de posibilidades y experiencias, desde voces
diversas, sobre la forma en que se vive el cambio climdtico en tiempos
contempordneos, puesto que éste “plantea distintas amenazas a
sus medios de vida, culturas, identidades y modos de vida porque la
mayoria de los pueblos indigenas mantienen una estrecha relacién
cultural con el medio ambiente y a menudo dependen de los recursos
qgue les ofrece la fierra y de los recursos naturales para satisfacer sus
necesidades de subsistencia” (OIT, 2018, pp. 1-2).

De estamanera ellibro Territorio, cambio climdtico y pueblos originarios.
Voces diferenciadas, presenta nueve experiencias de cémo este
trinomio incide en la comprensidn de la vida cotidiana de los pueblos
originarios. Por ello, el capitulo uno propuesto por Ndjera Castellanos,
Pérez Lopez, Méndez Lopez y Sdntiz Lépez denominado: El kinal como
nocién compleja de territorio entre tseltales: cambios y continuidades,
hacenun ejercicio comprensivo-reflexivo sobre la condicién de territorio
desde la perspectiva tseltal, en la que se conjugan elementos, tanto
cosmogdnicos como ecoldgicos, para dar cuenta de los cambios vy
las continuidades que se presentan actualmente, sin duda alguna,
enfre los habitantes de San Juan Cancuc, lugar en donde se realiza
la investigacién, y que se comienzan a visibilizar modificaciones,
cambios y fransformaciones en prdacticas cotidianas como los cultivos
o procesos rituales a partir de las condiciones climdticas, producto del
cambio climdtico que se presenta actualmente.

Mientras que el texto: El conocimiento de kuxul lum k'inal de los
campesinos tseltales de Chiapas, propuesto por Santiz Gémez, se
analiza el conocimiento fseltal y campesino de kuxul lum k'inal o
territorio vivo para la comprension del vinculo entre sociedad vy



naturaleza. Desde esta perspectiva, se retoman teorias del territorio y
se hace un andilisis relacional con el conocimiento tseltal y campesino
vinculado a la naturaleza, cuidado de los recursos naturales y uso del
suelo para la produccion de alimentos.

Puesto que para los campesinos tseltales en la regidn Altos de Chiapas
la naturaleza no estd separada de la realidad social, las dimensiones
natural, social, humana y espiritual estdn integradas, existe una
ontologia relacional y compleja en la cual la persona, la familia, la
fierra, la naturaleza, el inframundo, el cosmos y Dios, forman un sistema
vivo y activo en el territorio. Por eso, los cambios socioambientales se
conciben de manera profunda vy sistémica.

Desde elconocimiento tseltal existe un balumilal, se refiere ala superficie
de latierra, un yut balumilal (inframundo) donde habitan los kananetik,
los cuidadores o protectores del inframundo, estas dos dimensiones
estdn conectadas con el siamalul balumilal (espacio abierto de la
superficie de la tierra) que son los cielos donde se encuentra el kajwaltik
(nuestro hacedor). Finalmente, estas tres dimensiones del territorio
permiten una comprension profunda e integrada del kuxul lum k'inal o
territorio vivo. En este sentido, el territorio es mds que un objeto material
O recurso, es como un sujeto vivo y activo que tiene vida y da vida,
ontologia compleja que cuestiona de fondo el cambio climdtico.

La tercera contribucién propuesta por Arias Gomez: Ajksi: el maiz zoque
como entidad relacional entre lengua, fierra y comunidad, realiza
una reflexion en torno a la importancia del maiz desde la concepcidén
de la cultura zoque, consideran que la mazorca de maiz representa
una femineidad divina que provee alimento y bebida. La evolucién
arqueoldgica e histérica de los zoques es paralela al desarrollo del
maiz, de alguna manera reconocen que existe el ya'jk tdmpu. Hablar
de los zogues conlleva a entender sus prdcticas de vida comunitaria
con el maiz, frijol y calabaza.
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Desde estas reflexiones, la sabiduria del cuidado del maiz se ha
sifuado enla memoria de las nuevas generaciones, sin embargo, se ha
imbuido con procesos modernos que integran granos transgénicos y
agroguimicos aplicados a los cultivos, en especial al maiz. Son escasas
las personas que aun practican la triada de cultivo en tierras zoques,
en muchos casos la tierra funciona para el maiz si es fertilizado con
sustancias inorgdnicas. Hoy la tierra zoque es vista como una cosa
desechable si hay escasa produccién agricola en la tierra, entonces
se le incrementan sustancias inorgdnicas para revertir la situacién, de
lo contrario es inservible y es desechada, es un objeto comercial.

El estudio se centra en la localidad de Carmen Tonapac. Su porosidad
comunitaria ha permitido el intfercambio de conocimientos universales
con sabidurias locales y viceversa, en este caso sobre el cuidado de
la siembra del maiz. También en este proceso se han articulado la
vida individual con la comunitaria generando tensiones de relaciones
comunitarias, por lo que algunos y algunas deciden conocer ofros
modos de vida, ajena a su cultura y que posteriormente se incorporan
de manera auténoma, por lo que desplazan los proyectos de vida
comunitaria.

El texto Legado de saberes ancestrales en Ayoxuxtla de Zapata. La
siembra del Tlacolole, una representaciéon de fertilidad biocultural,
de Jorge Maldonado, plantea la visibn sobre el mundo natural
de quienes considera como informantes de la fierra, los astros y el
ecosistema. La investigacién se ha desarrollado en el marco de los
estudios rurales antropoldgicos, considerando acciones como la de
correspondencia con el medioambiente y de los legados de vida en
la familia campesina.

En este sentido el conocimiento tradicional es cualitativo, intuitivo y
holistico y se reconoce desde los valores, hechos y normas locales con
un profundo sentido de pertenencia. Lo anterior estd determinado



por la concepcidn gque se tiene del universo (ontologia) y la posicién
que en él se asigna al ser humano. Plantea que los temporales
representan el fiempo y espacio de conocimientos sobre formas de
sembrar en terrenos irregulares del monte; la expresion y palabra
de los abuelos es fundamental para definir un modo de vida de
trascendencia, de observacién guiada y de atencién plena sobre
lo humano y no humano, del decir y hacer en reciprocidad con la
naturaleza.

El capitulo quinto denominado: Mujer y medio ambiente desde la
concepcion de los tseltales de Yulubmax Chilon, Chiapas, propuesto
por Silvano Jiménez y Diaz Arcos, plantea que la naturaleza, al ser
parte fundamental en la vida de los seres humanos, no solo como
elemento natural, sino también como cultural, es esencial en su
subsistencia y que su intervencidn sirve para adquirir lo necesario para
vivir de acuerdo a sus creaciones y tradiciones, ejecutando prdcticas
culturales y econdmicas.

Por ofra parte, la propuesta de Arias Solis tfitulada Globalizaciéon y
patrimonio alimentario enlos Altos de Chiapas, plantea que el dinamismo
de los procesos de la globalizacion en el sector alimentario promueve
una constante pérdida de la diversidad agricola y alimentaria en los
territorios, los cuales tienden recurrentemente a la homogenizacién, no
solo econdmica, sino también cultural, relacionada con la produccién,
transformacién, comercializacién y consumo de alimentos.

De igual manera, la creciente presencia de productos agroindustriales,
altamente procesados con alto nivel caldricos en los territorios, ha
provocado efectos en la salud como obesidad y desnutricidn. Los
pueblos originarios de los Altos de Chiapas no son ajenos a estos
procesos globales, pues, recurrentemente se observa el consumo
de productos alimenticios derivados de las grandes cadenas
agroindustriales, relegando los productos locales.
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Prosigue Arias Solis y menciona que en las Ultimas décadas los procesos
de la globdlizacién han transformado los sistemas alimentarios en
los territorios y, con ello, las técnicas de produccion, distribucion y
consumo de los alimentos en las zonas rurales. En Los Altos de Chiapas
han influido en las prdcticas agricolas de los campesinos, asi como
en el consumo y modo de vida de las personas, generando tensiones
entre la modernidad y la conservacién de las costumbres y patrones
culturales locales.

Por su parte Mancera Gonzdlez, con su contribucidon Cambios en el
territorio y en las formas de produccién tradicionales por la sequia
permanente, en poblaciones mayo-yoreme de Sinaloa, indica
gue las poblaciones yoremes del norte de Sinaloa han establecido
estrategias de supervivencia a las sequias durante décadas en la
llomada temporada de estiaje, por lo que los cambios en el paisgje,
en la disposicién de alimentos y de agua son habituales, con formas
de produccién y de supervivencia de los animales de granja o del
ganado exitosas. Sin embargo, debido a los estragos del cambio
climdatico global, las sequias estacionales se incrementan en tiempo
y severidad porque se extienden por anos, con un incremento en la
temperatura. Por lo anterior, los recursos alimentarios tradicionales
escasean, el agua no se encuentra en las fuentes de abastecimiento
habituales y, tanto las poblaciones humanas como los animales, sufren
los estragos.

Por ofra parte, el texto Valores culturales y prdcticas emergentes
para enfrentar el cambio climdtico entre campesinos indigenas
de la regién Tulijég tseltal-ch’ol, de Reyes Mundo, describe como los
campesinos actualmente enfrentan desafios constantes en relacién al
cambio climdtico, que impacta como un fendmeno medioambiental,
afectando la agricultura de subsistencia, la biodiversidad vy los
servicios ambientales en la regién. En los Ultimos anos el fendmeno
del calentamiento global ha estado impactando la agricultura de



subsistencia campesina rural indigenas. Esto ha provocado una
resilienciaimportante entre los productores para desarrollarcondiciones
adaptativas y estrategias orientadas a prdcticas socioculturales para
enfrentar las situaciones negativas en el territorio.

De esta manera, Reyes Mundo plantea que los bienes y servicios
ambientales que benefician ala poblacién en general en zonas rurales
y urbanas, representan un subsidio que no estd siendo incorporado
ni analizado apropiadamente. Los bienes y servicios que el bosque
ofrece de manera directa e indirecta al campesino y su familia,
regularmente son gratuitos para la gente que disfruta de ellos. Por esta
razén, es imprescindible una valoracién justa de los ecosistemas vy los
servicios ambientales que éstos prestan y mantienen, puede permitir
que las mujeres y los hombres que habitan las comunidades indigenas
mejoren su calidad de vida y conserven su riqueza natural.

Finalmente, Pérez Vdazquez realiza el cierre del libro con el texto
denominado chonbagjila (mercado): un espacio de resistencia entre
los tseltales y ch’oles de Chiapas, la autora expone a través de la
etnografia cémo se lleva a cabo el chonbgijilal (mercado) en Yagjaldn,
en el cual se puede apreciar la diversidad de productos del campo
que constituyen gran parte de la alimentacion de la poblacion tseltal
y ch’ol. Para ello describe un panorama general del comercio e
infercambio en ese espacio, frae a colacién los aportes tedricos de
quienes han abordado el tema de investigacion en diversos puntos
del territorio mexicano, esto permite ilustrar y entender a la poblacion
aludida. Para ello se recurrié al método etnhogrdfico con la técnica de
observacion, asi como algunas entrevistas en el espacio situado.

Sin duda alguna, los pueblos originarios mantienen vigentes multiples
referentes ontoldgicos y epistémicos, como estrategias de resistencia,
frente alos embates de los cambios y tfransformaciones en las multiples
dimensiones de su vida cofidiana. Se han convertido en un referente
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de las formas en que enfrentan actualmente el cambio climdtico y las
crisis contempordneas que vive el actual modelo civilizatorio. Sin duda
alguna, el presente libro es un pretexto que el Cuerpo Académico
Estudios Decoloniales e Interculturales ha propuesto para contfinuar en
el didlogo y la visibilizacién de los procesos de resiliencia y fagocitacion
que han construido los pueblos, en especial los originarios.

Antigua Balun Candn
Invierno de 2024
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El k'inal como nocion compleja
de territorio entre tseltales:
continuidades y cambios

Antonio de JesUs Ndjera Castellanos
Cristobal Pérez Lopez
Margarita Lopez Méndez
Martha Silvia Santiz Lopez

Introduccion

El presente capitulo es producto del trabajo colaborativo del proyecto
de investigacion Educacion, cultura y medio ambiente en dos regiones
de Chiapas: V Altos Tsoftsil-Tseltal y XV Meseta Comiteca Tojolabal, que
pone de manifiesto la importante necesidad de visibilizar los temas
emergentes que se estdn viviendo en los pueblos y las formas en que
los enfrentan construyendo estrategias de resistencia. Cada pueblo
constituye un territorio que participa como base para la construccion
de un enframado complejo de relaciones y elementos socioculturales
gue van conformando sumemoria y esperanza. En ellos, la concepcion
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del mundo se asume a fravés de la palabra, de conceptos, planos y
niveles de interrelacién de los sujetos con la madre tierra y el universo.

De estamanera, conviene traer alareflexiénlo que plantea Lenkersdorf
al mencionar que no solo basta percibir la cosmologia de los pueblos
sino escucharlos, es decir, el escuchar “nos estd preparando para
percibir a fondo otra cultura, mejor dicho, para inculturarnos en la
ofra cultura, para entenderla e interpretarla y, de alguna manera,
participar en ella, si y solo si, estamos dispuestos a escuchar desde el
punto de partida de aquellos que escuchamos” (2008, p. 25), entonces,
la disposicidon a escuchar nos ha hecho comenzar a aproximarnos al
modo de vida del pueblo tseltal desde el entramado complejo de los
territorios y, con ello, traer a la luz la importancia de los conocimientos
culturales como raiz y como antesala para la construccién de formas
de vida que interpelan al modelo hegemdnico imperante.

Asi, los conocimientos culturales serdn entendidos como “esquemas
de pensamiento culturalimente configurados y, por tanto, como el
referente por el cual vivimos nuestra vida comunitaria de un modo
particular y caracteristico... los conocimientos culturales los percibimos
en el modo como cada pueblo vive su vida en comunidad, con su
historia, su fiempo, su espacio y sus relaciones; conteniendo, ademds,
la memoria y esperanza” (Limén, 2009, p. 95). Y que, ademds, se
podria incorporar parte de la propuesta que plantea Bonfil Batalla
(1988) en torno a la cultura propia, donde los conocimientos culturales
serdn considerados también como patrimonio cultural heredado
y reconocido por la colectividad. Es decir, de esta manera dichos
conocimientos posicionan a los sujetos con un modo de vida
caracteristico, que conviene precisar una ruptura epistemoldgica que
permita reconocer la constelacion de conocimientos.

Ya lo afirma la Organizacién de las Naciones Unidas para la Educacién,
la Ciencia y la Cultura (UNESCQO) en el documento Nuestra diversidad



cultural: "la cultura nace de la relacion de las personas con su entorno
fisico, con el mundo y con el universo” (1995, p. 24). De esta forma, la
dimensién cultural adquiere diversas formas y matices en el tiempo vy
espacio, lo que le da caracteristicas muy variadas a los grupos, por
tanto, lo cultural, en su cardcter de diversidad, constituye un patrimonio
comun a nivel social que necesariamente tiene que ser reconocido
y consolidado para asegurar que se mantenga en éstas y futuras
generaciones. De esta manera, asumir los conocimientos de los pueblos
vinculados a creencias, actitudes, aptitudes, valores, sentimientos vy
prdacticas, como formas de vida, cobra sentido vy significado, entre las
gue destacan su cosmovisién y sus principios morales y filosdficos.

A nivel de reflexion y comprension territorial es importante mencionar
gue se constituye como una construccién sociocultural de relaciones
inter-subjetivas en la vida de los sujetos, es por eso que la concepidn
de k’inal no se circunscribe a lo que existe, mds bien cdmo son las
formas de relacion con ese entorno vy, por ende, la forma en que se
construye un modo de vida particular fundado en el reconocimiento de
la intersubjetividades y de las relaciones entre sujetos.

Imagen 1. Tseltales de San Juan Cancuc en procesion religiosa

Fotografia: Cristobal Pérez Lopez, 2024.
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Por ello, la reelaboracidon de prdcticas, concepciones, principios,
sabidurias y sentidos de vida entre los pueblos originarios
contempordneos, muestran una importante manera de resistir frente
a los embates del largo proceso colonial y neocolonial. Por ello,
conviene traer a la reflexion lo que plantea Pérez Moreno: “esta
manera concreta de ser-estar-sentir-pensar-decir-hacer-vivir  estd
referida y contenida en la palabra stalel, que nosotros empleamos
para explicar por qué pensamos que todo estd vivo y siente; por qué
hacemos cosas como sembrar maiz y agradecer a la tierra y al agua
porla vida cada ano” (2021, p. 73). De alli que la concepcidn de k'inal
se conciba como una nocidén compleja del territorio, sus prdcticas y
los cambios que perciben los sujetos en los tiempos contempordneos.

Metodologia

Como parte del proceso metodoldégico para la construccion del
presente capitulo, se empleo la etnografia como método y técnica en
la construccién de los datos presentados. Lastemporadas de trabajo de
campo se realizaron durante 2024 en localidades del municipio de San
Juan Cancuc. Durante el tfrabajo de campo, se identificaron actores
clave que propiciaron un didlogo horizontal y en el que se documentd
parte de la concepcidn que se tiene en torno a las condiciones del
clima y en su conjunto con el territorio. Entre las herramientas de
investigacion cualitativa que fueron de suma importancia fueron las
entrevistas semiestructuradas, la observaciéon participante, registrando
los datos en las libretas de campo. Una vez construida la informacion,
se realizd el proceso de sistematizacion y andlisis de los datos a partir
de categorias centrales desde los propios sujetos como la nocién de
k'inal, de donde parte el presente texto.



Aproximacion a la cosmologia tseltal contempordnea

Desde la cosmologia entre los tseltales de San Juan Cancuc, el mundo
se divide en tres espacios importantes, clasificados de la siguiente
manera: el primer plano estd constituido por el ch'ulchan, el segundo
lo integra el balumilal y finalmente el tercer espacio es el k'atinbak.
Etimolégicamente la palabra ch'ulchan estéd compuesta por dos
raices, el ch'ul cuya denominacién es sagrado y chan que quiere decir
serpiente, de esta manera, la tfraduccién literal de ch'ulchan seria la
serpiente sagrada. De acuerdo con sus creencias la serpiente es la
guardiana de los espacios sagrados ya que el ch’ulchan estd habitado
por las deidades, entre ellas el Ajaw,! entes fundamentales parala vida
del pueblo de San Juan Cancuc. De forma similar, entre los antiguos
pueblos mesoamericanos, la serpiente se asocid simbdlicamente a las
deidades: “las serpientes estén estrechamente relacionadas con el
Sol, quizd, simbolizar los rayos o el fuego del sol” (Hermann, 2009, p. 70).

La Luna, denominada Ch'ul Jmetik o también puede ser llamada U, asi
como las estrellas (ek’etik) y el Sol (Ch'ul Jtatik) o k'aal, son elementos
de suma importancia en la cosmovision tseltal, toda vez que cumplen
funciones especificas en la vida cotidiana de los individuos, por
ejemplo, son marcadores de fiempos en los ciclos menstruales de las
mujeres, en prdcticas cotidianas como la siembra de ciertos cultivos y
el periodo del doblaje de la milpa.

' El Ajaw es considerado un personaje sagrado entre los tseltales de San Juan
Cancuc quien posee diferentes poderes, ademds es quien cuida a las personas
quienes lo invocan, a través de procesos rituales, para recibir la bendicién de
este personaje. Marceal Méndez Pérez entrevista a Gustavo Gémez Méndez
quien menciona que “el Ajaw es como nosotros, pero es un anciano guardidn,
viejo; antes de salir de la montaia es como nosotros, un guardidn, pero al salir
afuera se convierte en una serpiente, se transforma en una serpiente, entonces
ya sale afuera” (2014, p. 84).
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Por ofra parte, el balumilal es el segundo plano donde radican los
seres vivos, la naturaleza, donde se identifican una serie de espacios
considerados sagrados, como los ojos de agua, montanas, cerros,
cuevas e iglesias, aunque estas Ultimas han sido consideradas sagradas
solo desde la visidn religiosa occidental. Aungue se considera un plano
terrestre, también es un territorio simbdlico en el que se entretejen una
serie de relaciones entre sujetos, espacios y fiempos.

Por Ultimo, se encuentra el k'atinbak, el lugar de los huesos ardientes,
en ese espacio habita el pukuj, una especie de personagje que estd
vinculado al inframundo y es el encargado de castigar a las personas
que produjeron desequilibrio cosmolégico y terrenal, haciendo
prdcticas contrarias a los referentes éticos y morales del pueblo. Estos
tfres elementos cosmogdnicos tienen que estar equilibrados pues son
la base fundamental en la vida de los tseltales de San Juan Cancuc.

La cosmologia de los pueblos originarios es de gran relieve ya que
conlleva todo un conocimiento y creencias complejas que han
venido aprendiendo de los antepasados, a través de ello crean sus
propios saberes e ideologias con simbolos que han desarrollado con
eltiempo sobre las experiencias de la vida cotidiana. Esta cosmovision
también les ha permitido tener una vision que le da sentido a la vida
humana por la comprensién y vivencia del cosmos, también como un
mecanismo para re-conocer la creaciéon del universo y lo contenido
en este.

“Los indigenas actuales comparten una visibon comun sobre
las divisiones del cosmos y las caracteristicas que distinguen a
cadaunade sus partes. Los nahuas de Chicontepec conciben
el universo formado por tres planos superpuestos y orientados
hacia los cuatro rumbos césmicos. La Tierra siempre aparece
como el plano principal, ubicada entre el espacio celeste y el
inframundo”. (Florescano, 2000, p. 3)



El territorio estd imbricado con el modo de vida de los pueblos, es
decir, con sus conocimientos culturales, donde el territorio no solo se
reduce a prdcticasinstrumentales, también es “objeto de operaciones
simbdlicas y una especie de pantalla sobre la que los actores sociales
(individuales o colectivos) proyectan sus concepciones del mundo”
(Giménez, 1999, p. 29).

Concepcidn de persona (cuerpo, ch’ulel, lab)

Los tseltales de San Juan Cancuc tienen la concepcidén de que cada
persona estd compuesta por sangre y huesos (ch'ich’ sok bak'et),
pero también por el principio vivificador denominado alma (ch’ulel),
misma que es engendrada desde el vientre materno, ademds, es la
qgue genera la conciencia del ser humano durante el desarrollo de
su vida. Un tercer elemento que integra la persona tseltal es el lab,
el nahual o animal companero, elemento que se considera también
dentro del ch'ulel.

Su cosmovisidn con relacion a la concepcién del ch'ulel sigue siendo
interpretada como lo planted en su momento Pitarch al mencionar que:

“El ch’ulel se compone a su vez de fres clases de seres: Q)
un minusculo pdjaro o ave del corazdn; b) el ch’ulel, un ser
al cual corrientemente por sugerencia del Lorenzo Lot, bats’il
ch’ulel, genuino ch’ulel; y c) los lab un conjunto de seres de
muy diversa condicion”. (Pitarch, 2006, p. 32)

Estas creencias animicas que tienen los habitantes es lo que ha forjado
la identidad de cada individuo. Sin embargo, el chulel no solamente
se considera alma, también se relaciona con la conciencia que van
adquiriendo las personas durante el crecimiento y sus procesos de
maduraciéon. Consideran que si una persona comete algin error o no

SOIqUIDD A SIPDPINUKUOD :SS|D}|SS} S1US OLOJLIS} Sp Pla|dwod UoIdoU oWOoD [pul Y |3

21



Territorio, cambio climatico y pueblos originarios. Voces diferenciadas

22

hace caso a los consejos o principios éticos y morales, es que todavia
no le ha llegado su ch'ulel, es decir, aln no tiene conciencia. En este
complejo comprender del alma, se concibe que las sombras de las
personas (nok'etal) son una proyeccién del ch'ulel o la entidad que
poseen, por ello es muy importante su cuidado. Para Rodriguez (2012),
el ch’ulel es considerado eterno porque seguird viviendo después de
gue muere una persona, dependiendo de las acciones realizadas
durante su paso por el balumilal cuando estaba en vida.

Asi, el ch'ulel del hombre se representa con la imagen de un gallo
(kelemut), mientras que para las mujeres es a través de la figura de
una gallina (antsil mut) y para los jbvenes es con aves en proceso de
crecimiento (ch’iel mut o pollo en crecimiento).

Por ofra parte, las almas pueden ser capturadas y encerradas en una
jaula o una canasta por los nahuales malos conocidos como tiawaletik
(devoradores de las almas), esta captura la realizan aquellas personas
que, en el imaginario social, tienen nahuales malos (tiawalatik); los
tiawaletik cuando se encuentran en un fallecimiento buscan ofro
ch’uleletik (alma) para hacer una especie de sustitucion de la suya que
ha llegado asu limite de vida y con ello continuar viviendo, sin embargo,
los me’iltatiletik (padres-madres ancestros que resguardan el territorio)
piden cuatro almas para sureemplazo y con ello vivir otros anos mds. Este
tipo de nahuales tienen un limite de tiempo para que puedan encontrar
almas, deben de buscarlas en diferentes lugares o en el mismo pueblo,
cada alma que van enconfrando la encierran hasta que se completen
las cuatro necesarias, de lo contrario la persona morird y entonces las
almas capturadas serdn dejadas en libertad, sin embargo, si llegara a
encontrar la cantidad de las almas, las victimas se morirdn; todo este
proceso es conocido como K'axombe o jelolil (intercambio de almas).

Por ofra parte, al sueno (waychejel) lo consideran como un momento
donde el alma de la persona se desprende del cuerpo mientras



descansa o duerme, el espiritu sale a visitar lugares donde ya habia
estado o a explorar nuevos lugares no conocidos, ademds es el
espacio propicio para reencontrarse con las alimas de sus familiares
fallecidos. Ademds, el waychejel se convierte en un mecanismo
pronosticador o adivinatorio puesto que se pueden predecir situaciones
gue mds adelante generen desequilibrios, por eso, si alguien suena
sucesos funestos, se le estd advirtiendo a su ch'ulel que se cuide o
tome precauciones porque puede encontrarse con algin suceso
desagradable, incluso la enfermedad o la muerte; frente a esta
advertencia es necesario dar su ofrenda correspondiente para revertir
lo pronosticado y que por lo regular consisten en rezos, velas e incienso,
elementos que han de conftra restar los chopol waychejel.

Por otra parte, las personas fienen los lekil waychejel, son los suenos
con buenas predicciones, es decir, se visualizan elementos que
contribuyen al desarrollo de las personas, por ejemplo, tener un
cargo politico o religioso al interior de la localidad. Por esta razén es
importante comprender el significado de los suenos puesto que su
carga simbdlica trastoca la cotidianidad de las personas.

Como ya se menciond, la concepcidn de persona no puede estar
desvinculada del territorio, hay una interdependencia importante,
en esta interrelaciéon de sujetos y elementos territoriales, las entidades
conocidas como lab, estdn vinculadas a una diversidad importante
de animales, pero también a fendmenos atmosféricos como el
rayo (chauk), el viento (k') y los granizos (bat), estos dos Ultimos se
consideran nahuales malos porque afectan los cultivos.

Cabe destacar que el ch’ulel como entidad animica es muy sensible,
cuando alguna persona se cae se cree que se ha espantado su ch'ulel
y el lugar en donde se ha caido quedd su alma, inmediatamente la
persona empieza a tener malestares, como diarrea o vomito, y es
necesario buscar la ayuda de un especialista ritual, en este caso un
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rezador para que vaya a levantar el ch’ulel de la persona lastimada. El
proceso para lo anterior consiste en llevar cuatro ramos de albahaca
y decir las palabras propiciatorias Jachanixtel tal kik'atix ba'el yame
xbaotix (levantate, vine por ti, ya vimonos) para que el ch’ulel pueda
regresar al cuerpo.

El K inal como concepcion territorial compleja

Entre los pueblos tseltales el k'inal es el espacio donde se desarrolla
la cotidianidad de los sujetos desde su concepcidn intersubjetiva, es
decir, no es sélo la existencia de las personas, es la coexistencia con
otras ontologias como los animales, la naturaleza y otros personajes
como los lajbetik (nahuales). Se trata pues de una palabra polisémica,
pues no solo alude a la concepcién de territorio sino también a las
temporalidades climatolégicas como k ‘ak ‘alel k‘inal (tiempo de calor),
ja’lel k’inal (temporada de lluvia) o sikil k inal (tiempo de frio), también
la concepcién del tiempo como el sakubel k'inal (amanecer), sakil
k’inal (transcurso del dia) y el yijk ‘ubel k'inal (anochecer).

El kinal a nivel también juega un papel importante para la
diferenciacién de espacios fisicos en los que participan las y los sujetos,
por ejemplo, cuando se habla del k’ixin kinal (tierra caliente) se alude
a un espacio que se considera caluroso constantemente, este espacio
marca procesos de produccidn diferenciados y se puede encontrar el
cultivo de café, cana (wale’), cacahuate (kaxlan chenek’), pldtano
(lob“al), naranja, zapote, mango, calabaza (ch’'um) y chiles, por
mencionar algunos.

Mientras que en la sikil k’inal (tierra fria) los procesos productivos son
diferentes, y para el caso de la produccidon de maiz Unicamente se da
una cosecha alaio, mientras que enkixin k ‘inal puede sembrarse hasta
dos veces. Entre los productos que pueden encontrarse en el sikil k ‘inal



estdn el durazno, la ciruela, manzana criolla, pera criolla, chilacayote,
calabaza (ts7ol) y frijol grande (me ‘chenek); la produccién de maiz se
denomina ja wil k altik (milpa anual) y por ende la semilla tiene una
diferencia con respecto a las semillas que se siembran en kixim k’inal,
en este casolos granos y las mazorcas son de mayor tamano que las de
tierra caliente, es por eso que hay mayor preservaciéon de las semillas
durante los procesos de tapizca, es decir, tienden a presentar menores
afectaciones a diferencia de las que se dan en tierras calientes.

El k’inal también puede ser abordado desde su dimensidn simbdlica
pues se trata de un espacio donde viven los duenos de las montanas,
considerados lugares sagrados; Miguel Gémez Girdn plantea que en
las zonas montanosas viven los duenos de los espacios “anjel tsajemel,
anjel k'an olal, anjel texalnail, ay balal ts’ununil, petul ton, ja jichik sbiil
te ta banti ay te jujun kurusetike” (Comunicacion personal, 25 de julio,
2024), es decir, estos personajes son quienes custodian los espacios
sagrados, pero también son los duenos de la naturaleza y de los seres
que habitan en ella.

Permanencias y transformaciones en el k’inal

Para los pueblos originarios el territorio es un elemento fundamental
que se ha defendido pues es una herencia generacional y de suma
importancia para el sustento y la reproduccién de la vida. De igual
maneraq, se ha constituido como el espacio donde se han construido
histéricamente las identidades de los pueblos, particularmente del
pueblo tseltal, a través de la apropiacion de los elementos simbdlicos.
Por tanto, el territorio ha de concebirse como el “espacio natural
culturalmente apropiado por la sociedad humana: el territorio seria
el espacio apropiado y valorizado —simbdlica y/o instrumentalmente-
por los grupos humanos” (Giménez, 2000, p. 90).
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De esta manera, para los cancuqgueros ha sido aquel lugar histérico
de resistencia simbdlica que ha sufrido constantes transformaciones
por diversos factores. Particularmente, durante la Ultima década
se han percibido cambios sobre la percepcion del territorio, en el
dmbito ethoecoldgico se ha incrementado la deforestacién en las
zonas denominadas toolal, bosques y montanas, espacios que al ser
convertidos en propiedad privada, previa reparticion al interior de
las localidades, se han iniciado procesos de deforestacion llevando
a la disminucién de la diversidad biocultural, cuenta de ello es la
migracion, y en su caso la extincién, de especies de fauna silvestre
como chij (venado), wax (zorro), ok’il (coyote), tsajal choj (tigrillo rojo),
mayil chan/ib (armadillo), jalaw (tepezcuintle), chuch (ardilla), pay
(zorrillo), me el (mapache ) y ajawil chan (vibora de cascabel).

La flora silvestre también ha tenido una importante disminuciéon de
presencia en estos espacios, por ejemplo, las plantas medicinales han
disminuido en cuanto a los brotes y con ello su recoleccidn, como es
el caso de la sosa (tuikulum ch’ix), hierba que histéricamente ha sido
usada para la atencién de infecciones. Por otra parte, algunas plantas
rituales como las bromelias (e'ch) y las palmas (ch’ib) han disminuido
por la deforestacion, lo que tiene implicacién, no solo en el equilibrio
ecoldgico, sino en los rituales que readlizan las personas, toda vez
que este recurso floristico tiene una dimensidon simbdlica importante.
También se han perdido gran diversidad de hongos comestibles como
el baramil (yuyo), sulte’ y el chikinte’ (ostra).

Por otfro lado existe una percepciénimportante con relacién al cambio
en los fiempos de siembra, particularmente del maiz, lo anterior
debido a una importante disminuciéon de las lluvias, anteriormente los
habitantes acostumbraban sembrar a mediados del mes de abril, sin
embargo, en la actualidad ya comienzan a hacerlo a mediados de
mayo puesto que las primeras lluvias tardan en llegar.



También se han presentado cambios en el tipo de especies de plantas
que crecen en climas calientes y frios, por ejemplo, en espacios
considerados de clima frio hay cultivos de frutas como la papaya,
papausa (k'ewex), lima y limdén, que fradicionalmente se dan en
climas cdlidos.

Los tseltales de Cancuc creen que estos cambios se estdin generando
debido alafalta de las ofrendas y los rezos tradicionales en los espacios
sagrados, y que ya no se le dan a los ajawetik, esto ha provocado la
ira de los duenos de los espacios sagrados, por esa razén ha dejado
de llover y se ha alargado el tiempo de calor afectando la mayor
parte de la produccién agricola.

Los referentes éticos y morales contenidos en la cosmogonia vy
espiritualidad tseltal estd marcada por el cuidado de los espacios
sagrados en su conjunto, el problema es que cada vez las prdcticas
anfropogénica estdn modificando el territorio en su sentido
amplio. La destruccidon de espacios ecoldgicos (por el deseo de
la comercializacion de productos como la madera o el aumento
de la poblacién, por mencionar un par de ejemplos), no solo tiene
incidencia en este dmbito sino también incide significativamente en la
dimensidén simbdlica pues desaparecen los espacios sagrados, mismos
que, en la mayoria de los casos, estdn vinculados a nichos ecoldgicos
importantes.
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El conocimiento de kuxul lum kK’inal
de los campesinos tseltales de Chiapas

Abraham Sdntiz Gémez

Introduccion

El propdsito de esta investigacion es analizar el conocimiento
campesino de kuxul lum K’inal (territorio vivo) en el contexto tseltal,
para analizar el conocimiento constructivo del cambio climdtico. Se
hace un andlisis del conocimiento campesino por categorias tseltales
en las dimensiones de superficie de la tierra, el inframundo y el cosmos,
vinculado al territorio y recursos naturales.

Para los campesinos tseltales de Chiapas la naturaleza no estd
separada de larealidad social, las dimensiones natural, social, humana
y espiritual estdn integradas, existe una ontologia compleja donde la
persona, la familia, la tierra, el inframundo, el cosmos y Dios, forman
un sistema vivo y activo del territorio, por eso los cambios climdaticos y
socioambientales se dan de manera integral y sistémica.
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En el conocimiento fseltal existe un balumilal que es la superficie de la
fierra, un yut balumilal o el inframundo donde habitan los kananetik
(cuidadores o protectores del inframundo), también existe un siamalul
balumilal (espacio abierto de la superficie de la tierra) que es el cielo
donde mora el kajwaltik (nuestro hacedor).

Estas tres dimensiones permiten una comprension profunda vy sistémica
delkuxullumk’inal o territorio vivo. En este sentido, el territorio no se reduce
a algo material o solamente a un recurso, es un sujefo vivo y activo
gue da vida e interactUa con los seres humanos. Este conocimiento
cuestiona de fondo el cambio climdatico, ya que no solo afecta la tierra
y los recursos naturales sino afecta todo el sistema de vida.

El texto estd estructurado por cuatro apartados, se inicia con el andlisis
de categorias expresadas en lengua tseltal y conceptos tedricos del
territorio sociocultural. La categoria principal de andlisis es el kuxul
lum k'inal o territorio vivo. Posteriormente se describe la metodologia
de la investigacién basada en los principios del conocimiento
constructivista y experiencia de los campesinos tseltales que residen
en las comunidades rurales de Oxchuc. También se presenta un
apartado de resultados obtenidos durante el periodo de 2008 a 2024.
Finalmente se presenta un andlisis, una discusion y las reflexiones finales,
se puntualizan elementos de la vinculacion entre el territorio vivo y el
cambio climdtico, los cuales pueden dar pautas y abrir puertas para
investigaciones posteriores.

Contexto de los campesinos tseltales de Oxchuc

El municipio de Oxchuc tiene una poblacién total de 54 932 habitantes
dispersa en 217 localidades rurales menores de 2 500 pobladores; es
uno de los municipios de la region Los Altos de Chiapas con mayor
densidad poblacional, 131 habitantes porkm?2y se caracteriza portener



una poblaciéon joven que genera presion para el uso de los recursos
naturales. La mayoria de las localidades tienen una organizaciéon
territorial basada por fs’'umbal.! En 2020 la cabecera municipal estaba
conformada de 24 barrios con un total de 2 558 cooperantes.

La mayoria de las familias campesinas practica la milpa tradicional
en terrenos con mucha pendiente y no muy aptos para este cultivo,
situacion que genera muy baja produccidon de alimentos. El municipio
cuenta con dos microregiones: sikil k'inal (tierra fria) y k'ixin k'inal (tierra
templaday), las que hacen posible la produccién de café, aguacate,
durazno y pldtanos, los cualescuentan con potencial comercial.

Una dindmica poblacional importante es que los jévenes emigran a
las ciudades para trabajar o estudiar. Muchos se van a laborar por
jornal en la agricultura comercial de norte de México o en Estados
Unidos, abandonando a sus padres ancianos, servicios comunitarios y
las responsabilidades en el ts'umbal.

Teorias y categorias para el andilisis del territorio vivo

El planteamiento principal es que el territorio vivo constituye las
dimensiones de la superficie de la fierra, la vida en el inframundo,
el cosmos y Dios. Esta asienta el conocimiento del territorio de los
campesinos tseltales para la comprension diferente de la naturaleza,
los recursos naturales, el cambio climdtico y socioambiental, que no se
reduce solo a la relacionalidad de sociedad y naturaleza.

' El ts'umbal es un conjunto de grupos familiares que tienen una misma raiz de
vida, un territorio delimitado y con identidad propia que hace diferenciarse de
los demds, con hormas propias y principios de organizacion familiar, territorial y
colectiva.
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Las personas estdn en continua relacién con todo el mundo humano y
no-humano, lo natural y lo sobrenatural, y alo largo de los tiempos se ha
fortalecido este conocimiento en diversos pueblos de Latinoamérica
(Escobar, 2012). En el conocimiento de kuxul lum k'inal todo estd
interrelacionado, existen vidas y poderes enftre lo natural, sobrenatural,
humano y espiritual.

Existen diferentes formas de relacionarse con la naturaleza, uso,
control, modalidades y derechos de acceso, donde también inciden
la cultura y las instituciones. Los grupos humanos fienen sus propias
reglas de organizacién y categorias mentales para apropiarse de los
recursos naturales, las cuales determinan las modalidades de acceso
y la tfransferencia de los derechos del acceso (Weber y Pierre, 2006).
Sin embargo, el territorio vivo y activo es también apropiador (Sdntiz,
2015) y dador de vida.

Desde su nacimiento los campesinos tseltales tienen un ts'umbal o
semilla de vida, vinculada al kuxul lum k'inal, que cuenta con normas
y reglas que facilitan el manejo y gestiéon adecuada de los recursos
naturales, asi como la administracién del territorio basado en el
gobierno de los ancianos y adultos. Las sociedades pueden gestionar
y apropiarse de los recursos naturales y en donde el papel de las
instifuciones locales y los aspectos culturales son esenciales (Weber y
Pierre, 2006).

La organizacién territorial por ts'umbal tiene representaciones sociales,
reglas y normas, formas de transferir sus recursos naturales, y también
existen conflictos sobre los recursos que inciden en la participacion
ciudadana y toma de decisiones. El origen de todo conflicto es la
competencia por los recursos naturales y el acceso a la tierra con la
finalidad de asegurar la subsistencia del modo de vida familiar. Pero
la apropiacién territorial no es el principal argumento en el territorio
vivo pues un campesino tseltal es un ser guardidn, cuidador y buen



administrador de ese territorio, en su lengua se expresa, lekil kanan lum
k'inal (buen cuidador del territorio).

Dichos conflictos generan relaciones desiguales enfre grandes y
pequenos productores, grupos étnicos, espacios de poder, se escasean
los recursos naturales por el aumento de la demanda, el crecimiento
demogrdfico, cambio del uso de suelo y distribucion desigual de los
ingresos, los cuales provocan un profundo cambio socioambiental y la
transformacién del territorio (Buckles y Rusnak, 2000).

Laracionalidad enfocada ala apropiacion, acumulacion, competencia
y riqueza material del territorio provocan el cambio climdtico, el deterioro
ambiental y crisis alimentaria, y los campesinos tseltales conciben al
cambio climéatico como una maldicién o un efecto negativo por las
malas acciones del ser humano a nivel global.

Metodologia

Enla teoria constructivista del conocimiento sonimportantes los saberes
locales, las racionalidades, las experiencias, las visiones y los valores
sociales de los sujetos, expresados en categorias fundamentadas
desde el contexto sociocultural (Raymond, 2005; Strauss y Corbin, 2002).
No se fuerzan las teorias para explicar las realidades, los conocimientos
estdn socialmente distribuidos desde los territorios diversos y disponibles
en el modo de vida de los campesinos y actores locales (Parra, 2012).

Los investigadores externos al territorio realizan una reinterpretacion
de la "interpretacion” de los actores locales e infroducen ideologias,
politicas e influencia de las tecnologias de la informacién (Thompson,
1998). Una particularidad de esta investigacion, es que se manejoé la
informacién desde la misma visidn del territorio vivo por ser hablante
de lengua fseltal e investigador de la culfura tseltal. En ese sentido, el
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conocimiento constructivo consiste en un sujeto activo que interactia
con el enforno y que va modificando sus conocimientos de acuerdo
con las restricciones internas y externas (Serrano y Pons, 2011).

Para no dar el salto mortal en la relacion tedrica y empirica, se
necesitan las categorias intermedias, como recurso analitico, que
se construye precisamente para tejer los lazos que permiten transitar
entre las logicas y los conceptos ubicados en el plano tedrico, de lo
general y abstracto, al plano de lo histérico, social y particular (Buenfil,
2008). En este caso, la categoria kuxul lum k'inal sirvié para el andlisis
multidimensional del territorio y el cambio climdtico.

Para redlizar el presente trabajo se entrevistaron tres grupos familiares,
campesinos hablantes de lengua tseltal, en donde todos los miembros
de cada familia trabajan en la milpa, el cafetal y produccién en el
fraspatio. Fueron entrevistados de 2008 a 2024 en momentos muy
especificos del trabajo de campo, en las localidades de Temax, Santo
Domingo y Pach’tontikja’, municipio de Oxchuc, Chiapas. Asimismo, se
realizd observacién directa, recorridos en las parcelas, ojos de agua,
entierros de ancestros y abuelos, ademds se presencié el momento de
roza y guema de la parcela para la siembra de maiz.

Las familias investigadas, como ya se dijo, son campesinas, con una
organizacién territorial por ts'umbal, con mds de siete integrantes,
que abrieron sus puertas y corazones para realizar el trabajo. No se
emplearon procedimientos estadisticos para definir la poblacién de
estudio ya que se buscaba construir conocimientos centrados en los
sujetos sociales y en el contexto de las familias.



Conocimiento cultural del territorio

Los conocimientos ecoldgicos fradicionales ayudan a entender
la conservacidon de la naturaleza y los cambios socioambientales.
Existen gran diversidad de ellos, como la construccién de sistemas de
gobernanza flexibles y de multiples niveles, en donde los acuerdos
institucionales y el conocimiento ecoldgico se prueban y se revisan
con la participacién de los actores territoriales (Weber y Pierre, 2006;
Sdntiz, 2024).

El sujeto local participa y acciona, con sus conocimientos vivos, la
conservacion y convivencia en el territorio. No es necesario llevar
recetas o modelos importados para comprender su sustentabilidad,
en este caso, en el contexto fseltal existe el conocimiento de ich’el ta
muk’ que consiste en el respeto total de los elementos que conforman
las dimensiones del territorio vivo. El respeto hacia la grandeza moral
y el servicio comunitario de los ancianos se inicia por el ich’'el ta muk’
con las personas, territorio y seres sobrenaturales.

Este conocimiento estd basado en que la naturaleza no es solamente
un recurso gue se usa para producir riquezas, es un ente que fiene vida
y da vida. Existe una visidbn integrada a partir de kuxlejal (vida), por eso,
para resolver el problema de la deforestacion y el deterioro del suelo
no es conservar técnicamente o sembrar arbolitos, es dejar fluir la vida
y dejar retonar naturalmente para volver a emerger la vida.

También la categoria ts'umbal permite conocer la pertenencia territorial
y espiritual de las familias y la reproduccion social. El ts'umbal como
categoria viva tiene un significado profundo, proviene del término ts'un
(sembrar) y ts'unub (semilla); el término jts'umbal (mi semilla) explica el
significado del fs'umbal como la semilla de un grupo de personas que
se han reproducido en el territorio, y que comparte una identidad para
diferenciarse de otfros grupos (Séntiz, 2015; Sdntiz et al., 2021).
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La expresion slum sk'inal ts'umbal (territorio del ts'umbal) se refiere a
un lugar vivo y vivido donde se construye la coexistencia de los grupos
familiares que se conciben como sujetos vivos, activos y colectivos;
que fienen una semilla de vida vinculada a la naturaleza (tierra,
montana, drboles, rocas) y sobrenatural (espiritus y Dios), a partir de
esto se restaura y se corrige en sentido sistémico, espiral y dindmico
(Santiz et al., 2021). Cuando un grupo familiar no mantiene una
relacion adecuada con el territorio del ts'umbal tiene problemas para
su reproduccidn, los hijos se enferman vy los cultivos no prosperan.

Enla cienciareduccionista hay una separacién entre espacio y tiempo,
y en la légica capitalista el territorio es visto como un instrumento
apropiado para explotar sus recursos, incluido los recursos humanos
(Sdntiz, 2015; Hiernaux, 2000). En cambio, el territorio vivo es un espacio
y tiempo donde no solamente se expresan relaciones productivas y
econdmicas, sino tfambién relaciones sociales, culturales, espirituales y
naturales. Desde la perspectiva de sistemas complejos el espacio y el
tiempo estdn articulados y funciona de forma integrada y dindmica.

En este sentfido, existen multiplicidad ilimitada de espacios sociales
(Lefebvre, 2013), en los cuales existen tiempos simultdneos que
generan cambios de relaciones sociales y culturales (Hiernaux, 2000). El
conocimiento del territorio vivo es complejo y dindmico, no siempre es
considerado un espacio con todas sus historias, culturas y actividades
propias, ademds, va mds alld de la apropiacion de los espacios por los
grupos de personas que ejercen un poder o control sobre el espacio,
gue puede ser de tipo politico, econdmico, ambiental, cultural y
religioso (Giménez, 1999).

El territorio como un sujeto vivo y activo también puede ser apropiador
del modo de vida de las personas y familias que lo cohabitan (Sdntiz,
2015). El conocimiento del territorio vivo debe hacerse diferente de
los pensadores de la empirizaciéon, materializacion y apropiacion del



espacio (Santos, 2000; Pecqueur, 2013, Mazurek, 2012). Se asume que
el territorio tiene personalidad propia que ninguna ley geométrica
permite entender, es una construccién social que tiene historig,
lugar, identidad, cultura y vida (Link, 2006). Dese esta perspectiva
multidimensional sistémica se analiza la categoria tseltal de kuxul
lum k'inal, o territorio vivo, para la construccién del conocimiento
contextualizado.

Kuxul lum K’inal o territorio vivo

Para los campesinos tseltales la naturaleza no estd separada de las
personas, existe una ontologia compleja donde la persona, el territorio,
la fierra, la naturaleza, el inframundo, el ch'ulel o alma, el cosmos y
Dios, forman un sistema vivo y activo. En el conocimiento tseltal existe
un balumilal, se refiere a la superficie de la tierra o el suelo, también
hay un yut balumilal, es el inframundo donde habitan los cuidadores o
protectores del inframundo y del territorio, y existe un Kajwaltik, nuestro
hacedor, que hace posible la vida natural, humana y espiritual (Toledo,
2020; SAntiz, 2024).

Como ya se menciond, el territorio vivo comprende una parte fisica,
mental, sobrenatural y espiritual donde se enfatizan los principios de
unidad, colectividad, reciprocidad e interdependencia. Por eso,
cuando se cultiva la tierra se pide permiso, se entrega una ofrenda y
hay comunicacion con los protectores de la tierra con rezos y rituales
pues los seres espirituales, aungque no tengan cuerpo, usan la naturaleza
para manifestarse y conectarse con las personas (Sdntiz, 2024).

Esta vision difiere del conocimiento occidental que se reproduce
en el dualismo ontoldégico, que promueve una ideologia vy realidad
predada en la naturaleza, independiente de la existencia humana y
vida social (Pascual et al., 2023). Para los campesinos tseltales existe
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una relacion sistémica de la superficie de la tierra, el inframundo, el
cosmos, Dios y las personas. El territorio vivo es como un paisaje donde
existen muchas relaciones e interacciones de los vivientes formando
principios, relaciones y convivencias.

Este conocimiento va mds alld de la cosmovision ecocentrista. La
teoria de ecologia cultural nos dice que la traduccidon de signos
y simbolos de la naturaleza proviene de la cultura local y que es
ésta la que construye su idea de la naturaleza, que con su cultura
se complementan (D'Alesandro y Gonzdlez, 2017). El kuxul lum k'inal
no solamente es relacional, sino estd articulado en tres dimensiones:
superficie terrestre, inframundo y el cosmos, ademds, manifiesta una
interrelacién de seres humanos y no humanos (Séntiz, 2024). En este
senfido, cuando se cultiva la tierra no solo se usa un recurso natural,
sino que implica una interaccidn con todos los vivientes del territorio.

Por un lado, este conocimiento tseltal puede limitar el uso y manejo
productivo y econdmico de la tierra y del territorio, incluso puede ser
un obstdculo de desarrollo territorial desde el punto de vista capitalista
porque el territorio no solamente es un recurso para el crecimiento
econdmico; por otro lado, puede ser un conocimiento alternativo
para la conservacion y cuidado de la naturaleza. Es por eso que
este conocimiento puede frenar el cambio climdtico causado por la
racionalidad materialista e instrumental.

El territorio visto desde las fres dimensiones del conocimiento tseltal
no puede ser apropiado por las personas, sino que es un ente
apropiador porque estd vivo y activo (Sdntiz, 2015). La humanidad
no es el centfro de vida en el territorio vivo, sino que solamente es un
elemento constitutivo del mismo. La visién de kuxlejal estd vigilado e
intferconectado por seres de abajo y arriba de Ia fierra. Las personas y
los demds vivientes estdn vigilados por otros seres superiores, por €so €l
ser humano tiene que ser buen cuidador del territorio.



La vida familiar es como el maiz que se siembra, se adapta y se
reproduce en el lum k'inal. Aunque la reproduccién conocida como
esmajel no solamente depende de la convivencia con la naturaleza
sino con la aceptacién, relacién y convivencia con los seres espirituales
en las tres dimensiones del territorio vivo. El cambio climdtico seria un
efecto de la falla de interrelaciones e interacciones en el territorio, y se
cree que Dios lo hace como senal de los Ultimos tiempos.

En la perspectiva antropocéntrica las personas o grupos de personas
resultan ser el centro que rige la vida y los principales generadores del
cambio sociocultural, que son los duenos del territorio y, en efecto,
el cambio climdtico y el derroche de la naturaleza nace a partir de
esta concepcidén materialista, extractivista y de apropiacién de la
natfuraleza y del territorio.

Es cierto que el centro de la vida es el corazdn de una persona en
su sentido fisico, religioso y espiritual, es el asiento del alma que estd
conectado con la mente y se interconecta con los otros seres que
conforman el sistema de vida en el territorio. Por eso la apertura de
entendimiento que conduce a la madurez personal depende de que
se desarrolle esta interconexién.

Esta relacién de poder cambid por la llegada de nuevas creencias
en Dios, surgieron nuevos lideres y predicadores de la palabra de
Dios, ademds, con el mayor acceso al dinero se han privatizado
las propiedades comunales y ferritorios vivos. Los conocimientos
son transformados por los sujetos sociales desde los contextos
socioculturales.

En el territorio vivo, toda accidén de una persona debe dar vida a
otros, ya que toda accidon tiene una consecuencia sobrenatural. La
naturaleza nos ensena que tiene la capacidad de crear vida, por eso
los ancianos tseltales hablan de laimportancia de dejarretonarla vida,
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son importantes el esmajel (reproduccion), el spul (retono) y el slektesel
(mejoramiento) para el buen vivir. El conocimiento constructivo es
continuo, sistémico y resiliente para alcanzar la plenitud de la vida y la
activacion constante de los sujetos sociales.

El cambio climdtico, desde la concepcidn del territorio vivo, es el efecto
de las fallas en la interconexidén de seres humanos y no humanos,y
como toda accidén humana tiene una consecuencia, es permitido por
el hacedor supremo.

El suelo tiene vida

En 2008 se entrevistd a una familia en la comunidad Pach’tontikja’,
Oxchuc, la pregunta fue, 3qué conocimiento tiene respecto al
cambio climdtico relacionado con el uso del suelo? El campesino
respondié que el problema del calentamiento global es algo positivo
en su contexto porque significa que va aumentar la femperatura en
las tierras frias y cree que favorecerd la diversificacién de cultivos.
Entonces seria posible el cultivo de café, naranja, cana de azdcar,
pldtano y aguacate, pues se volveria tierra templada, adecuada para
la produccién de productos agropecuarios con potencial comercial.
Lo anterior es un ejemplo claro que el conocimiento lo construye
el sujeto desde su contexto y lo relaciona con su realidad y se va
fransformando con el franscurso del tiempo.

Algo similar pasa con la deforestacién y el deterioro del suelo, por
ejemplo, en el kuxul lum k'inal no es comun el término reforestacion
porque para conservar el suelo no se siembran darboles, sino es tener
semillas, dejar brotar, crecer y retonar a las plantas y drboles hasta
gue tengan frutos y semillas para su reproduccién. De esta forma
los campesinos de las familias entrevistadas cuidan y administran su
territorio, lo dejan retonar.



El suelo también es un lugar de descanso y de entierro, el territorio
vivo cuida a sus guardianes caidos. El suelo es una dimensidon donde
las personas descalzas pisan, sienten y se conectan con el balumilal
(inframundo), y es aceptado que el cuerpo humano fue formado del
polvo y al polvo volverd, pero el ch'ulel va al cosmos, con Dios. En la
tumba es comun encontrar el bastén, la jicara, la red tejida, la coaq, el
sombrero, la cobija y la ropa de la persona que ahi descansa pues la
conexién con la vida va mds alld de este plano, como se observa en
la siguiente imagen.

Figura 1. Tumba de un ancestro
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Fotografia: Abraham Santiz. Trabajo de campo en Temax, 2020.
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Cuando se platica sobre el deterioro del suelo hay una dificultad para
la comprension de este problema porque para ellos todo lo que pasa
a nivel global, como la crisis ambiental, el calentamiento global y el
cambio climdtico lo asocian con el slgjibal k'aal (Ultimos tiempos), y se
acepta como una seial de que se estdn viviendo los Ultimos tiempos.
También creen que existe un ser espiritual superior, o un hacedor, que
tiene la Ultima palabra sobre lo que pasa en el territorio vivo, la vida y
el mundo.?

El agua es vida y da vida

En Oxchuc muchos nombres de comunidades rurales terminan
en ja’' que significa agua pues donde habia un manantial, pozo o
rio se asentaron los campesinos y se reprodujeron. Asi, los ancianos
principales de las tres familias coinciden en que los manantiales son
vida y tienen protectores, por lo que es importante el ich’el ta muk o
respeto para que vaya bien en la vida. La frase en tseltal ch’ich’eltik
te ja’e (el agua es nuestra sangre) se refiere a que los manantiales
son fuente de vida por eso se respeta mucho, por lo que anualmente
realizan rituales para ellos.

El agua es un elemento que da vida y yace en el yut balumilal (debajo
de la fierra) y brota en balumilal (superficie de la fierra) para dar
servicio a los vivientes.

2 Cabe aclarar que el crecimiento poblacional que genera la parcelizacién de
la tierra ha causado cambios de uso de suelo, los jovenes tienen que ampliar
las extensiones de milpa y de cafetal, provocando que las reservas de lena
se acaben. Los campesinos tienen que cortar drboles para la lefa porque
no tiene otra fuente de energia para la preparacion de los alimentos, hasta
venden lena para solventar sus necesidades econdmicas.



Los ancianos de la comunidad Santo Domingo cuentan la historia del
manantial ya'al kofs (agua de guajolote):

"Hace tiempo unos senores buscaban palma para una fiesta,
pasaron por un lugar donde habia piedras y rocas gigantes,
era como medio dia, oyeron el sonido de los guajolotes y
pensaron que estaban cerca de una casa, pero cuando se
acercaron vieron una piedra gigante y debajo habia un gran
hueco con agua, y no habia guajalotes”.

Esto ilustra muy bien coémo es la interconexion de las tres dimensiones,
el inframundo representado por el hueco, la superficie de la fierra por
la piedra gigante, la familia por el sonido del guajalote vy el medio dia
y el sol que fiene que ver con el cosmos y Dios.

Figura 2. Manantial ubicado en Pach’tontikja’
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Fotografia: Abraham Santiz. Trabajo de campo en Pach'tontikja’, 2016. 43
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Actualmente se han presentado cambios en los conocimientos
ancestrales, algunos profesionistas piensan que se deben abandonar
porgue limitan la innovacién, por ejemplo, una ocasidn se buscd albrir
un pozo en la cabecera municipal pero no lo encontraron, los ancianos
dijeron que el uso de magqguinarias no les gusta a los protectores del
agua y cuidadores del territorio y por eso fracasé el proyecto.

Sobre este mismo temallos profesionistas observan que hay problemade
agua en Oxchuc porque no ha existido un proyecto de infraestructura
para su suministro y que la baja capacidad de agua del manantial se
debe a la falta de conservacion del suelo porque en la parte alta se
han talado muchos drboles, hay nuevos poblamientos y se practica la
milpa tradicional, para ellos la solucién es la reforestacion y proyecto
integral de infraestructura. En cambio, los ancianos buscan la solucién
por medio del ritual e ich’el ta muk’ del territorio vivo.

El maiz es el alimento basico

En 2024 la siembra de maiz por temporal se hizo hasta tres veces durante
el ano, nunca germind por la falta de lluvia, algunos campesinos
frajeron semillas de otros lugares para adaptarlas al contexto de
Oxchuc, intentaron sembrar en febrero, marzo y abril, pero llovidé hasta
a finales de akbril. Este cambio de clima afectd la produccidon de maiz,
frijol, calabaza, verduras y frutales.

Un campesino explicd que la falta de lluvia ha generado cambios en
el crecimiento del maiz, pero también la lluvia abundante afecta el
desarrollo adecuado de las plantas de maiz y frijol. Ademds, el maiz
sufrid una enfermedad que no permitid la madurez adecuada de los
granos y el crecimiento de las mazorcas, por lo que el cambio en el
clima también afecta la conservaciéon de la semilla nativa del maiz vy
puede generar cambios en los conocimientos locales.



Figura 3. Roza y quema para la milpa tradicional

Fotografia: Abraham Santiz. Trabajo de campo en Santo Domingo, 2013.

Los campesinos tseltales tienen la costumbre de conservar la semilla de
maiz y frijol temporalmente y la comparten con los familiares y vecinos,
sin embargo, el cambio climdtico pone enriesgo la conservacion de la
semilla nativa y criolla. Ellos concluyen que kajwaltik (nuestro hacedor)
no quiere mandar la lluvia por el aumento de maldad de las personas
a nivel global.

Andlisis y discusion
El conocimiento de kuxul lum k'inal es alternativo pero ha ido

cambiando debido a que los sujetos sociales se van vinculando con el
conocimiento cientifico y con las nuevas tecnologias. Los campesinos

,
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tseltales vanintroduciendo fertilizantes, herbicidas y semillas mejoradas,
y si en algun tiempo no pudieron conservar la semilla de maiz criollo
pueden ser sustituidas por tfransgénicas.

Lo anterior ilustra como el sujeto construye conocimientos desde su
contexto y con base en lo que conoce. Para explicar mejor esto hay
el dicho sobre dos albaniles, uno solamente sabe que estd colocando
ladrillos, otro afirma que estd construyendo un templo, aungue estaban
realizando la misma labor tenian conocimientos diferentes. Asi, el
conocimiento es una construccion del ser humano: cada persona
percibe la realidad, la organiza y le da sentido, lo que contribuye a
la edificacion de un todo coherente que da sentido a la realidad
contextual (Ortiz, 2015).

Hay algo importante en la teoria constructivista del conocimiento, es
el sujeto activo que no solamente se adapta pasivamente al contexto,
lo analiza, resuelve, sintetiza, construye y transforma la realidad en que
se desenvuelve. Esto es lo que han hecho los campesinos tseltales,
construyen conocimientos y técnicas para enfrentar cualquier
situacidn que pone enriesgo la vida familiar, inspira este principio para
nunca conformarse ante las circunstancias de la vida.

El constructivismo es una teoria del conocimiento que muestra la
relacién entre el sujeto conocedor y el objeto conocible; defiende
qgue el origen del conocimiento es el resultado de un proceso de
reconstruccion de los hechos del mundo, que llevan a cabo las
personas a lo largo de su vida, en interaccién con los objetos y con
los demds personas y seres, considerando que el conocimiento no
es la descripcién de la realidad sino una modelizacion, es decir, una
reconstruccién (Barreto et al., 2006).

De acuerdo con Serrano y Pons (2011), el conocimiento no es el
resultfado de unamera copia de larealidad preexistente, es un proceso



dindmico e interactivo a través del cual la informacién externa es
interpretada y reinterpretada por la mente que va construyendo
progresivamente modelos explicativos, cada vez mds complejos vy
potentes. De tal manera que las personas siempre estdn activas en
explicar y sintefizar la realidad.

Este proceso de construccién del conocimiento pasa porla asimilacién,
integracién y organizacidon que generalmente conduce a un cambio
del conocimiento, para lo anterior debe existir una diferencia entre
la situacién inicial y el final de un proceso (Ortiz, 2015). Los nuevos
conocimientos aportan cambios en la vida. El conocimiento
fridimensional del territorio vivo puede aportar cambios sobre el
conocimiento de la crisis climdtica.

Es el sujeto que construye el conocimiento de la realidad, ya que ésta
no puede ser conocida en si misma, sino a través de los mecanismos
cognitivos de que se dispone que, a su vez, permiten su transformacion.
Para esto el sujeto debe abrir su entendimiento y corazdn para que
pueda comprender la realidad y transformarla.

Reflexiones finales

Las personas y las familias son parte de la vida sistémica del territorio.
En el conocimiento de los campesinos tseltales este territorio estd
interconectado por seres incorpéreos de la superficie, el inframundo y
el cosmos. Son apropiados y gestionados, principalmente, por los seres
humanos, sin desconocer que existen cuidadores del territorio, pero
todos los elementos constitutivos del territorio estdn administrados por
un ser superior que se conocen como kajwaltik (nuestro hacedor). El
conocimiento del territorio vivo se va transformando por la capacidad
del sujeto cognoscente que reproduce y construye la realidad.
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El conocimiento fseltal de kuxul lum k’inal abarca fres dimensiones
donde son importantes el espacio y el tiempo, se cuenta con el
pasado, presente y futuro para la comprensién de la realidad. La vida
no consiste solamente en lo natural y fisico, incluye todos los elementos.
El cosmos habla a los sujetos sociales para construir y fransformar sus
conocimientos.

Este conocimiento rompe la racionalidad instrumental, el pensamiento
materialista de la naturaleza, la estrategia extractivista para el
enriquecimiento material. Los campesinos tseltales de Oxchuc se
mueven en el plano tridimensional. Aungue los jévenes profesionistas
ya no aceptan todo este conocimiento para resolver los problemas
socioambientales. Continuard esta investigacion para analizar las
categorias de ich’el ta muk’, esmajel (reproduccién), spul (retofo),
ts’'umbal, entre otros.
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Ajksi: el maiz zogque como entidad
relacional entre lengua,
tierra y comunidad

Jaime Arias Gémez

Introduccion

Los zoques de Chiapas, en particular los descendientes del volcdn
Chichén, histéricamente son vinculados con el maiz. Antes de la
erupcién del volcadn (1982) la comunidad Carmen Tonapac de
Chapultenango tenia una economia diversa con base enla ganaderia
y cultivo de multiples semillas. Sin embargo, después del episodio
natural continuaron con la siembra del maiz pero con un proceso
distinto, en este caso, en Nuevo Carmen Tonapac de Chiapa de Corzo.
Del viejo al nuevo espacio geogrdfico dio paso a la ruptura del sistema
tradicional para la obtencidén del maiz e ingresar en la modernidad con
otra forma de cultivo. Asimismo, la explosidn ocasiond un fuerte dano
ambiental que alterd la existencia de los zogques en su lengua, tierra
y comunidad. Este escrito busca mostrar la existencia de los zoques
con el uso y desuso de su lengua, la experiencia de vida individual y
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comunitaria en su tierra, a través de la interrelacién del hombre y de
la mujer, ambos con el maiz, temporalizadas en el antes y después del
estallido de la montana Chichoén.

Ubicacidn histérica y geogrdfica de los zoques: el antes y el después

Los zoques antes, durante y después de la colonia, tienen escasas
evidencias histéricas y arqueoldgicas. Lisbona Guillén (2000), Norman
(1993) y Navarrete (1970), senalan que, con la llegada de los espanoles
a América, en particular lo que hoy conocemos como México, no
hacen mencién de esta etnia. Inclusive, después de la conquista,
son escasos los registros de su ubicacién geogrdfica. Sin embargo, en
la actualidad la arqueologia ha aportado algunas evidencias para
identificar su existencia hace miles de anos.

Para algunos zoques la historia les ha quedado a deber sobre
el conocimiento de sus origenes ancestrales; por lo anterior la
arqgueologia ha intervenido para complementar su representacion
histérica. De acuerdo a las investigaciones arqueoldgicas de Clark
y Blake (1993), se descubrid que existié una poblacidon socialmente
estructurada con el dominio del cultivo del maiz, los autores los
identifican como mokayas para indicar a los primeros domesticadores
de maiz en Mesoameérica. Mokaya es una palabra hibrida compuesta
por la unidn de dos lenguas, la zoque mdjk: mazorca de maiz y la
mixe hayas: gente. Los mismos autores comentan que hay evidencias
arcaicas de los mokayas relacionadas con el maiz desde hace 4 000
a. C. Es una cultura milenaria que articuld sus modos de vida con la
domesticacion del maiz y que ademds supera en edad cultural a los
Olmecas, considerados, para muchos, como la gran cultura madre en
Mesoamérica.

Clark y Blake (1993) también realizaron un mapeo de la trayectoria
de vida geogrdfica de los mokayas el cual refleja una civilizacién



compleja y estructurada, sitUan su punto de origen en 2 000 a. C. Y
como una sociedad avanzada con alto dominio de la agricultura del
maiz en las tierras que hoy son Chiapas y Oaxaca, en especifico en
las costas del Océano Pacifico. Sin embargo, 200 anos después se
extendieron al Golfo de México, en particular en zonas de Tabasco y
en 1400 a. C. ya ocupaban las tierras actuales de Veracruz, Tabasco,
Campeche, Oaxaca, Chiapas y ciertas zonas de Guatemala. En 1 000
a. C. en Oaxaca se posicionaron los descendientes de los mokaya, hoy
conocidoscomolos mixes. Porotraparte, en Chiapas, sonreconocidosen
la actualidad como zoques, quienes fueron evidenciados nuevamente
después de la erupcién del Volcdn Chichdén en 1982.

Por ofro lado, para confirmar la existencia de la cultura zoque en el
siglo XVI, se expone un fragmento de Norman (1993), el cual muestra
evidencia de gque estaban limitados geogrdficamente en el noroeste
por los mexicanos ahualulcos del este de Veracruz y oeste de Tabasco,
al norte por los cimatanos, los chontales del oeste central de Tabasco
y los choles del noroeste de Chiapas, al este por los chiapanecas de la
Depresion Central, al sureste por los huave y zapotecas y al oeste por
los mixes, asi que, en el momento de la conquista espanola, Chiapas
tenia una poblacién considerada de zoques (Vigueira Albdn, 1995).

Por otra parte, Villasana Benitez (2000) senala que en Chiapas, en
1 900, se tiene un registro de una poblacién aproximada de 12 999
personas que hablaban la lengua zoque que estaban concentrados
en el centro y noroeste de la misma entidad, 50 anos después, se
incrementd el nimero poblacional a 22 950. En la actualidad los
zoques, segun el Instituto Nacional de Estadistica y Geografia [INEGI]
(2020), senala que son 59 379 que habitan en Chiapas y es una de las
cinco lenguas originarias mds habladas en el estado, pero dispersos
poblacionalmente en distintfos territorios, lo anterior debido a la
explosion del volcdn Chichdn, sin embargo, aun es posible identificarlos
inmediatamente por el uso de su lengua en distintos espacios.
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En la tierra del volcdn Chichén, localizada en el noroeste de Chiapas,
antes de su erupcion, habité una gran cantidad de poblacién zoque.
En esa zona, por el clima y con el atributo fértil de la tierra, lograron
expandir la siembra del maiz, frijol y calabaza, asi como la crianza de
ganado y puercos. La zona noroeste, les proporcionaba abundantes
riachuelos y vegetaciéon mesurable y la periodicidad de las lluvias
permitid el cultivo del maiz dos veces al ano. No obstante, en 1982
la montana Chichdén alterd la vida lingUistica, comunal y territorial de
este pueblo vy dio paso a otra configuracion regional de los zoques en
Chiapas.

El volcan Chichdén, conocido hoy como Chichonal, se erige fisicamente
en las tierras de Chapultenango y Francisco Ledn, ambas localidades
son habitadas por zoques. Después del siniestro, los sobrevivientes se
trasladaron a otras tierras lejanas del volcdn. Las comunidades que
habitaban en las faldas del volcdn fueron las mds afectadas por las
cenizas, rocas y gases, lo que provocd un cambio climdatico drdstico
por largas temporadas, asi mismo, pero con una escala de dano
menor, en otfras entidades de México. La historia y ubicacién actual
de los zoques es inherente al suceso de la erupcion del volcdan.

Posterior a este episodio se crearon nuevas localidades en Judrez,
Acala, Ocosingo y Chiapa de Corzo, este Ultimo municipio permitié el
asentamiento de una nueva comunidad zoque. Ofros se movieron a
mds de 200 kildmetros de su comunidad de origen y fundaron Nuevo
Carmen Tonapac, sin embargo, sigue vinculada histéricamente con la
vieja Carmen Tonapac de Chapultenago.

El viejo Carmen Tonapac fue construido en terrenos ocupados vy
saturados por la planta aromdtica Hierba Santa (Piper auritum).
Los abuelos y abuelas lo llamaban Jaku rdjk (lugar de la Hierba
Santa). Segun relatos orales seialan que en un inicio la ubicacidén
de sus hogares estaba en el territorio de la cabecera municipal de



Chapultenango. En aquel fiempo, principalmente los varones, se
frasladaban de sus hogares alas zonas de cultivo que se encontraban
muy lejos, con el tiempo optaron reubicar cada familia zoque en
sus propias tierras de cultivo, esta dindmica apresurd la cosecha y
el cuidado de sus animales. No obstante, la distancia entre cada
vivienda era mucha, por lo que la comunicacién rutinaria entre
ellos era escasa, por lo que decidieron constituir una localidad Unica
para agrupar a los zoques dispersos. El vital liquido, la Hierba Santa
y ofros frutos y flores abastecieron de alimento a los habitantes en la
localidad Carmen Tonapac.

En la actualidad existen las dos localidades con el mismo nombre pero
antecedidos con el viejo y nuevo. En la segunda comunidad se resisten
a desvanecer por completo la sabiduria obtenida del viejo, pero sin
lugar a dudas la primera localidad representa la poblacién zoque
anfiguay la segunda la vida zoque moderna. Es en este escenario con
dos localidades que se transfunden para comprender lengua, tierra
y comunidad. Es por ello que coincidimos con la idea planteada por
Vygotski (1979), la lengua es un conjunto de signos y palabras que
permite el sujeto realizar contacto social en un determinado espacio,
en este caso con una comunidad (Dietfz, 1999), pero se configura con
la tierra habitada por la existencia de los zoques, como esfructura
para la siembra del maiz (Alonso Bolanos, Gutiérrez Snchez, Ledesma
Dominguez y Tadeo Castro, 2020).

La lengua en tierra zoque, pero en clave comunitaria

En el viejo Carmen Tonapac, el ore fzampa (el hombre y la mujer que
habla zoque; y que también se ha empleado ore pdt y ore yomo,
donde el primero es hombre y el segundo mujer) es el nombre que
identifica a los hablantes zoques, sin embargo también habitaban
personas que empleaban la lengua castellana, eran conocidas como
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kasynya. Se podia emplear kasynya permitiendo en la oralidad una
variacién binomial: kasynya pdt (hombre castellano) y kasynya yomo
(mujer castellana) y los ninos eran identificados como kasynya une
(nino o nina castellana). Entonces, kasynya su mayor fortaleza era
el uso de la lengua castellana y en cierfo momento, pero en menor
grado de uso la lengua zoque, por lo que era bilingUe. Asi, un zoque
puede aprender algunas palabras de la lengua castellana y adoptar
la relaciéon denominativa y temporal de Ore tzampa a kasynya pét:
"cuando yo era nino mis companeros de la escuela me decian que yo
aprenderia rdpido en la escuela porque hablaba espanol, me decian
kasynya une" (Comunicacion personal, 5 de mayo de 2023), es decir,
una persona identificada como kasynya une, recibe un alago por sus
habilidades lingUisticas con la lengua castellana Ya que encuentran
mayor posibilidad de adquirir conocimiento del mundo occidental
promovido por el maestro de una escuela.

Entre los zoques, la escuela vy la religién fueron los espacios en donde
se dio una acelerada adquisiciéon de la lengua castellana ya que las
instrucciones de lectura y escritura eran en esa lengua. Sin embargo,
la familia, por ser la primera precursora de la lengua zoque en la
comunidad, es que las y los ninos la adoptan como primera lengua de
contacto con otras personas. En dmbitos de género, la presencia mayor
en el salén de clases era de hombres debido a que la posibilidad, en un
futuro, de laborar en otras tierras era mayor, en cambio las mujeres eran
limitadas a frabajar solo en sus hogares esperando a ser comprometidas
para el matrimonio, son ellas las que fienen escasa movilidad a otras
localidades, también por eso la escuela no era parte de su interés
principal. Asimismo en la religién catdlica habia varones y mujeres
gue incursionaban con instrucciones cabales tanto en la lengua
castellana y en la lengua zogue. La instruccidon esencial se asentaba
en el sacerdote y sus acompanantes religiosas, identificadas como
nhkirawa (por ser fordneos y emplear Unicamente la lengua castellana).
En aguel momento, la ventaja mayor en la adquisicién de la lengua



castellana radicé principalmente en los varones, ellos adquirian mayores
habilidades lingUisticas de la lengua castellana: hablar, leer y escribir.

Entonces, ore tzampa y kasynya detonan una dindmica dual e histérica
para (re)construir la sociedad zoque pues los dos términos categorizan
a las sociedades comunitarias: el primero es el hablante nativo de la
lengua zoque vy sus tradiciones, el segundo es la alteridad comunitaria
con la lengua castellana y sus influjos del mundo externo. Ambos
estdn en la continua negociacién entre cooperacion y tensién para la
convivencia en el espacio cultural zoque. Inclusive, existe ofro término
que resalta entre los zoqueanos, nhkirawa, se define como la persona de
vida citadina, extranjera o fordnea, pero que denota en la comunidad
su lejano origen zoque, comUnmente es de piel blanca y habla una
lengua distinta al zoque, incluso fiene mayor grado de escolaridad.

Por ofro lado, kasynya frabaja en su propia comunidad con el
comercio a gran escala, como la captacion, almacenaje y transporte
del maiz, cacao, café y ganaderia, también puede ser profesor
rural o guia espiritual de la religién catdlica. Ademds, al concluir sus
estudios abandonan sus fierras de cultivo del maiz, frijol y calabaza
para frasladarse a las zonas finqueras y dedicarse a las duras jornadas
de cuidado de ganado y ofros animales domésticos. En sus estancias
lejos de sus comunidades aceleraban el uso de la lengua castellana
con los fordneos y asimilaban comportamientos y rasgos culturales
distintos a sus origenes. En estos escenarios el uso de su lengua zoque
se daba en un encuentro fortuito con una persona de su mismo origen
lingUistico y durante elretorno temporal o definitivo a su tierra originaria,
que se daba comUnmente por vinculos religiosos, en particular en las
temporadas de festividades religiosas comunitarias.

Una persona zoque en su comunidad de origen, desde su nacimiento
hasta su adultez, recibia el primer contacto de comunicacién enlengua
zoque, de la misma forma en que las expresiones culturales zoques lo
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cobijaban en sus diferentes fases de crecimiento. Estos dos elementos,
lengua y cultura, caracterizan los comportamientos humanos de un
zoque denftro y fuera de su comunidad. Los habitantes, al comunicarse
enfre ore fzampa usualmente emplean la lengua zoque e incorporan
pocas palabras del castellano. Por tanto, las experiencias de una vida
comunitaria zoque se reconstruyen en mayor grado con las formas
lingUisticas y culturales propias de la comunidad.

Ajksi (maiz) interrelacionado con la tierra y la comunidad

Los zoques de viejo Carmen Tonapac, en particular los abuelos y las
abuelas, senalaron en reiteradas ocasiones a sus descendientes que
la mejor manera de honrar a djksi (granos de maiz), es respetarlo y
protegerlo pues es una forma de reconocimiento ancestral al maiz.
Desde los mokayas hasta los zoques actuales son reconocidos por
resguardar el maiz en sus propias tierras. Los ancestros procuraron, a
través de la oralidad, compartir conocimiento sobre su cuidado vy las
formas de emplearlo enla vida comunitaria, de lo contrario presagiaban
una vida de desorden social, cultural y hambruna para la comunidad.

A los infantes se les ensenaba que gjksi no era un artefacto de juego, no
se les permitia usar djksi para jugar y mucho menos esparcir en la tierra,
los granos deben ser ordenados y almacenados en su lugar idéneo.
Para los hijos era normal escalar al lugar donde se enconfraba mdjk
(mazorca de maiz) y con su joloche eran lanzados a la tierra de acuerdo
a la cuota sefalada por un adulto. Las mazorcas permanecian en la
fierra por un corto tiempo en espera de ser deshojadas. Sin embargo,
los granos de mdjk si estaban prohibido ponerlos en el suelo porque
derrama ldgrimas.

Durante el deshoje del mdgjk y colocadas en un cesto o en un recipiente
idoéneo, sobresalian djksi con diferentes colores. Era un jubilo de alegria



para el responsable que desnudaba a mdjk, porque era una sorpresa
que invadia a sus propios ojos, pronto notificaba a su progenitor vy
respondia inmediata e imperante: eso no es juguete, ese es comida,
es bebida, es pozol, es para sembrar, anhkomi teje tzydjku (Dios asi lo
hizo). Para ellos la presencia de los diferentes colores de maiz es por
una atribucion diving, los abuelos y abuelas consideran irrefutable esta
decision divina.

En viejo Carmen Tonapac se ha logrado identificar los diferentes
colores del maiz que mds se presentan, algunas de estas mazorcas
son empleadas también en Nuevo Carmen Tonapac. A continuacion
se describen el significado de los colores de la mazorca.

Tzapajk mdjk, la mazorca roja. Los granos de maiz rojo son sembrados
junto con oftras especies de maiz blanco en una porcién de tierra
preparada con anticipacién. Durante la tapisca era comuin la
presencia abundante de mazorcas blancas, pero por casualidad
fzapajk mdjk fue encontrada, la explicacién era que a ellas le gustaba
pasear y enconfrase con sus vecinas de ofra especie: “kena wijtpa de
majk, mira la mazorca visita”. Es por esto que las y los abuelos sugieren
no trabajar los domingos pues es el dia que otras mazorcas visitan a sus
companeras, es decir mdjk kowijtpapure (la mazorca visita). Su elote
y joloche también son rojos lo que causa asombro, ademds de ser
delicioso. Con estos granos se preparan tamales y atol agrio, su sabor
era diferente para los que estaban acostumbrados al consumo del
maiz blanco. En el montonal de tzapajk mdéjk también se encuentran
mazorcas con granos pigmentados de color rojo mds oscuro. La
mazorca roja representa la gran creacion de Dios, es por eso que la
roja oscura es usada en ceremonias y curaciones.

Japnyoke mdjk, la mazorca roja oscura. Esta mazorca es curadora de
los males. Encontrar esta clase de mazorcarepresenta una oporfunidad
para salvaguardar la vida en el hogar, por eso es almacenada con
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su joloche en un rincdn discreto del hogar para usarla en un futuro
para alguna curacion, por ejemplo, de un mal aire o de un espanto. Es
comun gue los abuelos y abuelas elaboren pulseras con 12 granos de
japnyoke, djos y nuez moscada, una vez concluida hacian un ritual en
la lengua zoque para luego colocarla en la muneca izquierda o bien
en ambas manos de los recién nacidos. También es muy alto el respeto
hacia japnyoke porque representa la sangre de cristo derramada en
la cruz, es por ello que también es conocida como nd’'pin tzapaspd,
la sangre oscura. Su cosecha es muy escasd, por lo que conservar
japnyoke en el hogar es muy importante, de lo contrario en un
momento de enfermedad el padre o la madre tendrdn que buscar
con urgencia en ofros hogares sin importar la hora.

Ydjk mdjk, la mazorca negra. Es realmente escasa y muy dificil
obtenerla durante la cosecha. Encontrarla significaba que la persona
pone mucha atencién pues no es tan comun verla. Se usan para la
alimentacién de las personas preparada en pozol y tamales.

Tzikin tzyawi mdjk, la mazorca pinta. Es una variedad de mazorca con
colores de granos de maiz negro y blanco, es muy comun consumirla
y su peculiar mezcla de colores asombra a las personas.

Ju'lyapd& mdjk, es la mazorca con granos de maiz de color negro y
blanco. Los ancianos y las ancianas de la comunidad reprochaban
inmediatamente si las personas faltan el respeto a la mazorca, dada
su caracteristica colorida.

Popo mdijk, la mazorca blanca. Es la presentacion mds comuin en
alimentos y bebidas asi como alimento para las aves de traspatio
como gallinas, gallos y guajolotes.

Asi, el maiz es consumido en diferentes facetas de la vida comunitaria,
ya sea en granos o en mazorca (figura 1). Es un medio para la conexion



de la vida terrenal con las deidades, por ejemplo en las ofrendas (sin
distincién de color) que se colocan en una zona visible y junto a una
figura cristiana. También es empleado para curar y reanimar a los
enfermos. Durante las fiestas comunitarias se acostumbra danzar con
las mazorcas y también sirve como dote para pedir una papiyomo,
una jovencita zoque. Es jama kétkuy, una alternativa de sobrevivencia
con comida y bebida. El maiz es un regalo de Dios. Los ancestros
cuando consumian el pozol lo identificalban como mama tzu'tzindg’, la
leche de nuestra mama.

Figura 1. Modos de empleo del maiz zoque
antes de la erupcién del volcan Chichén

- Ofrenda

- Curacion

- Dote

- Acompanante en una danza
- Alimento

Mdjk/djksi

Fuente: Elaboracion propia.

Entre los zoques la mazorca es identificada como una mujer porque
representa una deidad femenina, es mds, para muchos es una
representacion de la Virgen Maria y beber el pozol es una bendicion
que llega de sus senos. Durante la fase del crecimiento de la milpa,
en particular durante los primeros indicios de sus frutos, en el preciso
momento que muesira los pelos de oro brilante o con tenues
colores, representa la belleza de una mujer zoque, por eso es comun
mencionar que es una dama majka wasye yomo (mujer con cabellera
de mazorca), también como yawa mdjk ketpa (se parece a una
mazorca fierna), sa’sa te yomo (es una mujer hermosa) y to'ksi roksi
(con muslos gruesos como el tallo de la milpa).

popIUNWOD A DUSY ‘DNBUS| 314US [PUOIOD|21 PPPHUS OWOd anboz zibwi |3 :Isyfy

61



Territorio, cambio climatico y pueblos originarios. Voces diferenciadas

62

La mazorca en si misma es una entidad femenina y misteriosa que
después de la muerte se presenta para socorrerlos, les da vida antes y
después de morir. Cuando nace un nino zoque, se cree que es quien
tocard la tierra para la milpa, entonces sus progenitores mencionan:

» Ajtzimineru, volvi a nacer.
e Matzyin pi'’kpapu, el que toca el machete,
*  MGdgjk nijpapu, y el que siembra la mazorca.

Por otro lado, cuando nace una nina, que es la que toca el maiz en el
hogar, dicen:

e Mitu antyakpapd, llegd la que hace tortilla.
*  Waye jd'spapu, la que hace masa de maiz.

El crecimiento de una nina o nino es promovido por los mayores con
fortaleza y creatividad sobre el uso del maiz. El vardn inicia el trabajo
con la fierra cuando puede sostener un machete, sus primeras
ensenanzas son recibidas por el padre. Casi similar sucede con la hija,
ella adquiere sabiduria por imitacion de las actividades de la madre.
Es importante mencionar que un error o el desinterés por parte de los
NiNos © ninas eran castigados inmediatamente.

La tierra para los zoques es un espacio esencial para cultivar el maiz
pues provee de alimentos y bebidas desde muchas generaciones
atrds. El antiguo maiz, ya'jk t&dmpu (maiz antiguo), ha dado sabiduria
y comprension de la existencia zoque en la tierra, pero matizada
entre conflictos y armonias. La tierra zoque para el maiz es prolifica,
y con su fiel acompanante, el volcdn Chichdn, el cerro caliente y sus
alrededores son exuberantes de cultivos y animales comestibles. Tal
como senalan Alonso Bolanos, Gutiérrez Sdnchez, Ledesma Dominguez
y Tadeo Castro (2020), la fierra ha tenido un papel estructurante: es el
espacio para el maiz.



Los zogues sembraban grandes cantidades de maiz, calabaza vy frijol,
friada compuesta por semillas ancestrales y la tierra les proporciona
los insumos necesarios de nufrientes. En un mismo punto del terreno se
depositaban tres semillas. El maiz, después de ser sembrado en la tierra,
crecia con un tallo rigido, este mismo servia como estructura sélida
para el tallo y follaje del frijol. Por ofro lado, la calabaza con sus hojas
anchas y tallo angular recorria el espacio entre la distancia entre milpa
y milpa, impidiendo un mayor crecimiento de malas hierbas. Entonces,
el crecimiento del maiz se conjuntaba con el frijol y la calabaza, una
friacda completa para la subsistencia; un sistema alimenticio que a
través de flores y frutos se ordenaba para su recoleccidn: iniciaba con
la calabaza, después frijoles y por Ultimo las mazorcas.

El desarrollo fenoldgico del maiz tiene variaciones de tamano y forma
qgue se identifica en cierfo momento con el cuerpo humano (figura 2).

e En el proceso inicial es un grano de maiz, djksi/granos de maiz.

* El maiz sembrado en la tierra, nipimare /siembra.

e Enforma de aguja, akusyan/aguija.

* Con dos hojas, metfzy ajyan/doble hoja.

e Con cuatro hojas, pi'sneyu/como un monticulo pequeno que
permite tocarlo con los dedos juntados.

e Conuna altura media a la rodilla, méjka une/milpa pequena.

» Conuna elevacién alarodila, pyokiménh/altura en la rodilla.

* Lamilpajusto enla pierna, ta’a manh/altura en la pierna.

* Enla cintura, tzejk ware majk/cintura.

e Cuando se encuentra en el hombro, peki médnh/altura en el
hombro.

¢ La milpa con la espiga central, tenhtd kdyunh/estd erecta.

e Con espigas centrales y laterales con indicios de jilote,
anya’jsu/espiga.

e Cuando las milpas cuentan con jilotes, tyun po'u/estd
floreciendo.
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¢ Losjilotes con pelos coloridos vy brillosos, jdyd ampajkpé’/con
flores abiertas.

* El elote es yamdijk/elote.
La mazorca fresca, nd’ksa mdéjk/mazorca tierna.
Por Ultimo tenemos a la mazorca con granos maduros, mdéjk/
mazorca.

Es un proceso que inicia con el dgjksi y culmina con el mdgjk; durante
este ciclico terrenal, en paralelo se reproduce la vida comunitaria

zogque para acompanar la transformacién del maiz a mazorca.

Figura 2. Desarrollo fenoldgico del maiz zoque

Mdjk
Na 'ksa ® —3 _ Nipimare
oz °
Yamdjk o @ Akusyan
Jéydampajkpd” @ @ Metzy gjyar.
Tyunpo’u @ Ajksi ® Pisneyu
Anyajsu @ ® Majka
i & ® pyoki ménh
Tenhtd k&yunh e
L @
Peki mdnh Ta'a ménh
Tzejk ware
mdijk

Fuente: Elaboracién propia con base a comunicacién personal, 20 de octubre
de 2024.

La comunidad, para los zogues, es una representacion dindmica que
puede representarse como una espiral, que se sincroniza con los ciclos
del sol y con la cosecha del maiz, se representa el plano terrenal con
los colores rojos y amarillos, y el inframundo con el blanco y negro,
y se fortalece con los relatos orales platicados por los progenitores y



del tdwd (companero de vida comunitaria). Por otro lado el maiz se
concibe como una disenadora de diferentes soles con los planos de
la realidad zoque; es la existencia y la muerte para trazar una vida
zoque. El sol rojo y amarillo es la existencia de los zoques en el mundo
terrenal, el primero es el nacimiento y el segundo es la felicidad. El sol
blanco y negro, son acercamientos al inframundo porque representan
la edad avanzada a la muerte. Solo a través de la muerte llega el
nacimiento; es la formacion espiral y perpetua de la vida.

En viejo Carmen Tonapac, la mayoria de las familias siembran el maiz
en dos temporadas conocidas como jama mdjk (mazorca de la
claridad) y tuik mdjk (mazorca de la lluvia), el primero se realiza en la
primavera y el segundo en la temporada de lluvia en verano.

Para iniciar con el ciclo de la siembra primero se convoca a las
personas para quemar el cerro en donde serd cultivado el maiz, como
consecuencia se destruyen hierbas y drboles. Durante la quemada del
monte las personas gritan jjurd jjtu!, jdonde estds!, para ubicar a la otra
persona y verificar la salud fisica y mental del ayudante, esto porque
se levanta el fuego y el humo imposibilitaba ver a los ofros.

Al concluir el despeje de hierbas de la tierra, se consulta la fecha de
la siembra del maiz para organizarse y colaborar en comunidad. En
cada inicio del cultivo se prenden velas en la iglesia o en sus hogares
y se reza a algun simbolo cristiano al mismo tiempo que se solicita
permiso a la madre tierra. La senora de la casa participa activamente
realizando los alimentos derivados de la carne de puerco, ademds
muele el maiz nixtamalizado, prepara la bebida de pinol de maiz vy
hace tamales. ComUnmente esta comida se lleva al lugar en donde
los hombres realizan la siembra del maiz, que va de 30 a 50 kilos, ahi
mismo se consumen al momento en que el responsable del terreno
dice ma’ ku'tame (vamos a comer). Esta era una actividad rutinaria
antes de la erupcién del volcén Chichdn.
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Ajksi en la modernidad, después de la erupcién del volcdn Chichén

Los sobrevivientes del volcdn Chichdn tuvieron la fuerza de fundar otfra
localidad en Chiapa de Corzo, localizada a 539 metros de altura sobre
el nivel del mar con un clima caluroso. Ese territorio es afravesado
por un riachuelo temporal, que en un principio les dio esperanza, sin
embargo, con el franscurso de los meses la corriente de agua se defuvo
para secarse completamente, por lo que no pudieron aprovechar de
manera permanente el arroyo para cultivar maiz, frijol y calabaza, asi
como la crianza de ganado.

“"Anteriormente el territorio de Nuevo Carmen Tonapac era
identificado por los pobladores vecinos como finca El Rodeo.
Es un terreno plano, atravesado por un riachuelo temporal
que no permite emplear el agua continuamente para la
agricultura o la ganaderia”. (Arias Gomez, 2019, p. 39)

Nuevamente la siembra del maiz dependid del clima y de la lluvia.
Por la nueva topologia del terreno para el proceso de la siembra se
emplearon fractores y fue gracias a la colaboracion de la comunidad
gue se logré obtener las mdaquinas con sus respectivos implementos
agricolas. La tecnologia aplicada acelerd el proceso de la siembra
en gran cantidad de hectdreas, también ayudé el alto empleo de
herbicidas.

Debidoaloanteriorlanuevacomunidadsedesarrolidecondmicamente,
aproximadamente de 8 a 10 agroguimicos intervienen en el proceso
del cultivo, ademds de la obtencidon de granos de maiz transgénicos.
Esto por supuesto han provocado danos en la salud humana y a la
madre tierra, ambos ireversibles.

Cuando los zoques llegaron a su nueva tierra, la mayoria decidid
desforestar grandes cantidades de drboles, a través de la quema



intensiva, con la finalidad de obtener grandes superficies de terreno
sin drboles y hierbas malignas, las raices fueron sustraidas para evitar
su crecimiento y para forzar su aniquilacién total eran provocados
los incendios cada inicio del ciclo agricola. Los daios colaterales se
reflejaron también en la ausencia de roedores, insectos, polinizadores,
aves y otras faunas. En el tema de la flora, se destruyeron muchos
procesos de la vida silvestre que transformalban la materia orgdnica,
por ejemplo, los hongos.

Los primeros anos de vida de los zoques en Nuevo Carmen Tonapac,
el empleo del maiz criollo era muy comun y para el cultivo del maiz
autdéctono en terrenos labrados por ellos mismos fueron asesorados
por personas fordneas, ajenos a la cultura zoque, que transmitian
conocimientos modernos; porlo que abandonaronla coay elmachete
para deshierbar la milpa, por ejemplo, ademds sustituyeron la triada
de productos por el cultivo sélo del maiz. Ahos después el precio del
kilo de maiz se devalud, y a pesar de las toneladas que se obtenian en
invierno, poco a poco fueron abandonando sus tierras lo que provocd
mermas en la produccién de maiz Y los precios comerciales del maiz
no permitian la subsistencia por lo que emigraron a zonas urbanas en
buUsqueda de una vida mejor para su familia, provocando el desuso
de la lengua zoque y la continuidad de la sabiduria de los abuelos y
abuelas con respecto al cuidado del maiz.

En 2022 el precio del maiz por kilo tuvo un incremento aproximado
el 39%, lo que ocasiond que retomaran las actividades del campo
para el cultivo del maiz, pero con el empleo de las semillas de maiz
transgénico. Una nueva generacién de zoques se estd apoderando
de los terrenos abandonados por sus progenitores a través de procesos
de cultivos tecnificados y alterados genéticamente. Sin embargo, a
finales de 2024, el precio de la garantia del maiz por kilo nuevamente
se estaba reduciendo.
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"Un aumento en el precio de importacién provocéd efectos
importantes sobre el precio al mayoreo; esto implica que
los precios al productor y consumidor aumentaran (por la
relacion directa que existen entre los precios) y, por ende,
provocaran un aumento en la produccidon de maiz” (Reyes
Santiago, Bautista Mayorga y Garcia Salazar, 2022)

El cultivo del maiz en nuevo Carmen Tonapac ha pasado de lo
fradicional alo moderno dando paso a una nueva realidad al proceso
de cultivo y obtencién del maiz. Enla nueva comunidad zoque obtener
el gjksi tiene un alto propdsito comercial, se produce para obtener la
posibilidad de grandes ganancias monetarias.

Reflexiones finales

Con la explosion del volcdn Chichén la historia de los zoques con el
maiz marcd una ruptura en la tierra norte de Chiapas. Después del
suceso infortunado también el uso de la lengua zoque en sus propias
tierras cambid: incorporaron la lengua castellana porque podian
aumentar su poder adquisitivo en términos monetarios y estatus social.
Anteriormente la comunicacién integramente era conlalengua zoque
para el comercio, la escuela y lareligién, sin embargo, con la erupciéon
del volcdn, fueron reubicados en poblaciones urbanas, en particular
los de Carmen Tonapac. Al dia de hoy, en la nueva comunidad, la
mayoria son bilingles y con la nueva relacién de comunicaciéon
se han posicionado con un cierto grado de reinterpretacién de las
experiencias de vida comunitaria heredada por sus progenitores.

Para los zoques la mazorca de maiz representa una divinidad femenina
qgue provee de adlimento y bebida. En su evolucién arqueoldgica e histérica
va en paralelo el desarrollo del maiz, reconocen que existe el ya'jk t&mpu,
ademds de las practicas de vida con el maiz, frijol y calabaza.



La sabiduria del cuidado del maiz se ha querido fransmitir en la
memoria de las nuevas generaciones, sin embargo se han imbuido en
procesos modernos integrando granos transgénicos y agroquimicos
aplicados a los cultivos. Son escasas las personas que aun practican
la triada de cultivo, ahora la tierra solo se usa para el maiz fertilizado
con sustancias inorgdnicas. Hoy, la tierra zoque es como una cosa
desechable, si hay escasa produccion agricola incrementan las
sustancias inorgdnicas para revertir la situacién pero se convierte en
inservible e inmediatamente es desechada, es un objeto comercial.
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Legado de saberes ancestrales
en Ayoxuxtla de Zapata. La siembra
del flacolole una representacion
de fertilidad biocultural

Jorge Maldonado Garcia

Introduccion

Ayoxuxtla de Zapata es una comunidad de la mixteca baja poblana
donde los campesinos continian con el trabagjo de las siembras de
temporal y de los saberes tradicionales, asi como de una agricultura
en terrenos irregulares de suelo pedregoso en laderas del monte,
conocida como el tlacolole.

Asi, esta contribucion al estudio de las sociedades rurales presenta la
vida campesina de una comunidad con sistema de milpa basado en
el aprendizaje de una instruccién guiada vy la transmision oral de los
patrimonios bioculturales.

El maiz de temporal, las calabazas tamalayotas y el frijol criollo forman
parte de los patrimonios bioculturales y la sostenibilidad de la vida de
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la comunidad. Esta propuesta sobre legados de vida se asienta en
el andlisis de las prdcticas y creencias, en la conexién del sistema de
saberes locales con una memoria colectiva que recrea ciclos de cultivo.

Hablamos de la visién sobre el mundo natural de nuestros informantes,
donde los principales actores son la fierra, los astros y el ecosistema en
su totalidad, ademds de la red de significados sobre la fertilidad de la
madre tierra que es prolifica en alimentos.

La investigacién se ha desarrollado en el marco de los estudios rurales
antropolégicos, considerando acciones como la de correspondencia
con el medioambiente y los legados de vida en la familia campesina,
a partir del enfoque tedrico de autores como Tim Ingold.

La fertilidad biocultural de un territorio

Ayoxuxtlade Zapataesunacomunidad de ocrigen ndhuatl (Maldonado,
2019), con saberes locales relacionados con el cultivo de siembras
de temporal y de sistema de milpa en terrazas de monte. Se asienta
en un extenso valle con una superficie de 10 565.7 km? (INEGI, 2010),
con una altura menor a los 1 000 m/nm y donde el terreno se vuelve
accidentado hacia los 1 400 m/nm, y se localiza en el municipio de
Huehuetldn el Chico.

Uno de los 45 municipios que conforman la mixteca poblana en el
sur del estado es Huehuetldn el Chico que se ubica sobre un sistema
volcdnico transversal de topografia cerril con afloramientos rocosos
y piedra suelta; sus colindancias son al norte con Teoftlalco, Chietla y
Axochiapan de Morelos, al sur con el municipio de Chiautla de Tapia y
Cohetzala, al oriente con el municipio de Jolalpdn y al oeste también
con el municipio de Chiautla. Poblaciones que comparten limites
proximos al estado de Guerrero donde estd Tlapa de Comonfor.



La mixteca baja poblana es bien representada por la comunidad de
Ayoxuxtla de Zapata: de vida rural que enfrenta la proliferacion de
campos de cultivo de la agroindustria bajo el modelo "productivista”,
con el monocultivo de riego e invernaderos que son prdcticas distintas
a los anteriores modos de vida local.

Partimos de la hipdtesis de que los conocimientos locales se asientan
en procesos flexibles y abiertos compatibles con el ecosistema donde
se habita, y de que los saberes fradicionales pueden conftribuir a los
procesos de fransicién agroecoldgica.

La agricultura de temporal con su policultivo no se cine a los tiempos
y logicas del mercado capitalista que incentiva procesos de
concentracién de las tierras, con economias de escala que escinden
y limitan la relacién ser humano-naturaleza. Del cambio en el uso de
los combustibles fésiles para la agricultura, para producir alimentos
mds naturales a partir de prdcticas responsables en el no uso de
fertilizantes y plaguicidas quimicos dentro de los sistemas de cultivos
de autoconsumo.

La fertiidad de las tierras tlacololeras de la mixteca baja poblana
estd en una relacién reciproca con los campesinos y el monte debido
al valor que tiene la tierra para la familia campesina y sus saberes
locales. Se parte de la comprension del equilibrio y reciprocidad con
el medioambiente (Ingold, 2015), de la expresion individual y colectiva
sobre los cultivos de maiz criollo y la importancia del sol y la luna como
catalizadores de la energia y el movimiento.

Los campesinos de Ayoxuxtla se relacionan con un espacio de vida
donde no solo estd el ser humano sino una gran biodiversidad que
comparten legados de vida (Ingold, 2022). Correspondencias de lo
humano y no humano representado por el maiz que se siembra en
la milpa.
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Imagen 1. Siembra de maiz en tierras tlacololeras
en el cerro de Coatotola de Ayoxutla de zapata

Fotografia de: ,2018.

Los campesinos como Don Marcelino dicen que las semillas que
crecen en el flacolole son resistentes y buscan dar vida a ofras semillas
y nuevas plantas. Esto es lo que su padre un dia le dijo sobre el campo:
“Mira mijo, vivir en el monte es tener tierra para dar vida a nuevas
plantas, tener que comer del temporal, del saber de la luna vy el sol;
todos necesitamos del calor y la noche para crecer, somos como el
maiz, echamos fruto para seguir estando en este mundo” (Marcelino,
comunicacién personal, abril de 2018).

Legados de vida que, segun Ingold (2022), existen entre generaciones
y enfre lo humano y no humano. La idea de cuidar a la naturaleza



para que ella nos cuide habla de una actitud reciproca entre seres
humanos, animales, plantas y minerales, de la comprensién sobre lo
que es habitar un mismo sitio.

En Ayoxuxtla de Zapata el maiz tlacololero representa el legado de
los padres para el xocoyote,! saber que la luna maciza o luna llena le
da resistencia a la espiga y a la mazorca. Conocimientos ecoldgico
culturales que emergen de una praxis que, de acuerdo con Victor
Toledo (2005), tiene que ver con la adquisicidén y puesta en prdctica de
saberes de dos escenarios ciclicos fundamentales, la sociedad junto
con sus ciclos de vida vy los ciclos agricolas producidos en la jornada
diaria y gracias al movimiento de la luna y el sol.

Por ofro lado, las mujeres campesinas conectan su mente con su
cuerpo y entorno para la elaboracién de los alimentos. Cocinan el
maiz mds suave y deja de reserva el grano mds duro y resistente para
la préxima siembra, también tienen el hdbito de almacenar el maiz y
dejar secar algunas mazorcas al aire para observar los cambios que
hay de cosecha en cosecha. Al respecto la senora Cira comenta:
“aqui en la casa todavia tenemos coescomates, mis nietecitos se
ensenan a separar el maiz y desgranar las mazorcas cada temporal”
(Cira, comunicacion personal, abril de 2019).

El desarrollo de los individuos de una comunidad pasa adquirir valores,
por ejemplo, reconocer los ciclos de vida de los animales y vegetales,
no cazar a las hembras cargadas o con crias, asi como no cortar los
drboles nuevos que poblardn del monte. Es decir, respetar la relacion
directa con el medio natural y todo lo no humano, que se transmite
de generacidn en generacién: ‘“es posible distinguirlos como el

' Nombre que se le da al hijo mds pequeno de la familia y al maiz de la Ultima
cosecha del ano.
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aprendizaje basado en una experiencia directa, prdctica, sagrada y
emotiva con la naturaleza” (Alarcdn-Chdires, 2016, p. 36).

Las tareas de siembra son aprendidas en un orden especifico, los
abuelos y padres guian alos mds jdbvenes, desde el cdmo pararse sobre
la tierra para no resbalar, hasta cédmo sembrar el maiz. Se transmite
el conocimiento bajo un sistema de tareas por pares, por ejemplo,
uno va siguiendo al otro de forma lateral para el trazo de una linea
de sembrado, se enfierra la semilla retirando la anterior canuela, de
modo que sirvan los restos de raiz de la anterior siembra.

El sistema de milpa incluye el cultivo de chile, calabaza vy frijol, asi
como el descanso de las tierras de siembra en el monte. Trabajar
tierras accidentadas con temporales errdticos habla de importantes
mecanismos de adaptacion donde los conocimientos sobre el monte
son muy importantes.

El flacolole como sistema de cultivo es un legado de vida que incluye
conocer las propiedades de la tierra, como la poca filtfraciéon de agua
y la renovacién del sustrato natural con la incorporacién de rastrojos.
Para los habitantes de Ayoxuxtla el campo no sélo son cultivos, es la
conexion del cosmos con la fertilidad de la tierra que se entrelaza con
su sistema de creencias.

Asi, el manejo del calendario lunar es observado para los flujos de
energia bidtica de la naturaleza con su flora y fauna, y el desarrollo de
las plantas y la accién de polinizadores. Escuchar crecer los maizales
bajo los rayos de la luna maciza y el jilotear con el movimiento del aire,
asi como el aviso de las abejas y murciélagos para el inicio y cierre de
temporal, sirven de guia en la lectura del calendario agricola.

En relacién a las tierras tlacololeras se cree que la fertilidad del suelo
radica en una entidad fisica y simbdlica, en lo prolifico de los campos



de cultivo y en la continuidad de una conciencia que indica a los
individuos lo que pueden y no deben hacer denfro del ecosistema
donde habitan. Las creencias son el eslabdn entre los saberes vy
practicas, en ellas se instrumentalizan las acciones bajo cuestiones
éticas y morales, en solidaridad y cuidado de la madre tierra.

Dejar descansar las fierras de cultivo y considerar al monte como una
casa grande donde existe el sustento, el respeto y la proteccién, son
conocimientos locales “que serdn entendidos como actividad dentro
de la cultura y factores de cohesién social, a través de la memoria
compartida se hacen conscientes ensenanzas y costumbres, prdcticas
realizadas desde los antepasados con vinculos y aplicaciones reales
en el presente” (Good, 2005, p. 92).

Asi, estos legados de vida, son significados del entendimiento sobre
las fases de la luna, la mediacidn entre el dia y la noche, lo bueno y lo
malo, lo caliente y frio; el equilibrio de los elementos del ecosistema,
del cual el ser humano forma parte.

El cosmos conectado con el inicio del temporal de junio y, en relacién
con las lunas de mayo, indican el arribo de las lluvias con la aparicion
de rayas en el cielo como un prondstico de buen temporal. Respecto
a los saberes sobre los flujos de energia que ocurren en el desarrollo de
la milpa, dice don Julidn:

“Las lunas macizas nos van guiando en la forma de sembrarr,
cudndo comenzar y terminar, si es buena la luna del mes
anterior habrd buen maiz; sabemos que la semilla va nacer
cuando la luz de la luna llega hasta bajo de la siembra”.
(Julidin, comunicacidén personal, febrero de 2020)

La fertilidad biocultural se reproduce en las unidades domésticas, de
los conocimientos e interaccion de la comunidad, de la forma en
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codmo materializamos las experiencias, del saber yuntear, dar tierra
y pizcar.

Los saberes locales combinan nuevas y antiguas formas de trabajar la
tierra, flujos de fertilidad bidtica y cognitiva, atados a una cosmovision
campesina, es decir, el Corpus, Praxis y Kosmos son vistos desde una
dimension etno-ecolégica (Toledo, 2005), mediante la gestién de la
biodiversidad y la constitucién de sujetos ambientales en el saberse
como miembros del ecosistema.

Como vya se dijo, el crecimiento del maiz en Ayoxuxtla depende los
ciclos lunares para cosechar y preparar la tierra para el siguiente
ano. La agricultura del tlacolole tiene que ver con aspectos fisicos
y simbdlicos, con conocimientos sobre el tipo de ecosistema e
interpretacion de los astros.

En el cuadro 1 se describen otros saberes, prdcticas y creencias de la
sociedad campesina. La cercania con el ecosistema a partir de sus
conocimientos locales sobre los recursos naturales.



Cuadro 1. Saberes y practicas en el campo en Ayoxuxtla de Zapata
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En el cuadro anterior se muestra la integracion del conocimiento del
territorio, el saber del pasado vy la creacidn de nuevas habilidades.
Legados compartidos que incluyen también al monte como espacio
de recoleccidon para el consumo de hongos y plantas medicinales.

La vida comunitaria de Ayoxuxtla propone un anhelo vital de sus
habitantes con flujos de conexidn entre el pasado vy el presente que
les ayuda a sostener la vida. En general la mixteca baja poblana
es una region de prdcticas productivas basadas en la memoria
colectiva, de una historia oral con cantos en los templos y ruedos
para agradecer la fertilidad.

El saber ser y hacer se vuelven acciones para la domesticacién de
animales y plantas que forman parte de los circulos familiares y de las

dindmicas territoriales.

Imagen 2. Coescomate, depdsito de maiz hecho de tierra.

Fotografia de: Jorge Maldonado, 2011.



La sostenibilidad de la vida en Ayoxuxtla de Zapata es un legado
de experiencias y convivencia con la naturaleza a partir de los
aprendizajes y sentires, que transitan de la casa campesina, como
espacio seguro, al ecosistema, pues se reconoce a la naturaleza
como casa de todos.

La sostenibilidad de la vida

La sostenibilidad de la vida enfre las generaciones de campesinos
estd determinada por los valores, actitudes y hdbitos dentro de sus
comunidades. Combinar antiguas y nuevas prdcticas en la seleccion
de semillas y plantas es un hdbito dentro de la organizacién de las
familias. Sus prdcticas se orientan hacia la conservacién del maiz
criollo y la cruza de nuevos ejemplares para obtener beneficios en
su resistencia, forma y rendimiento. De acuerdo con Thierry Linck
(2018), en el campo se articulan modos de socializacién, prdcticas
productivas con procesos de circulacion de semillas y de adaptacion
a los cambios.

Los procesos ecoldgicos culturales que ocurren en el dmbito rural
van mds alld de cuestionamientos sobre la clase social, el origen
étnico y dimensiones territoriales. La vida en el campo se compone
de conocimientos locales, organizacion social e internalizacion de
los riesgos. La sabiduria ancestral construye una red de significados,
y la conexién a largo del tiempo entre generaciones la familia y
la comunidad representan la esencia de lo que se define como
“patrimonializacién diddctica”.

Una patrimonializacion (Berliner, 2005) se refiere a que trascienden sus
prdcticas y condicionamientos bioldgicos, espaciales y temporales
durante largos periodos histéricos. Para ello no hay mds que recordar
lo que le dice Don Julidn a su nieta cuando remueven las tierras de
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cultivo: “el campo produce mejor si escardamos y regresamos la
fertilidad a la tierra, como un nuevo inicio apara todos cuando llega
el temporal” (Julidn. Comunicacién personal. Abril, 2023).

Los pequenos productores de Ayoxuxtla saben que la fertilidad de
la tierra, en gran medida, depende de lo caliente que este el suelo
antes de sembrar y de la rotacién de cultivos. Desde una pedagogia
campesina, basada en la instruccién guiada, el aprendizaje mds
significativo es el que tiene que ver con “la mirada de la mano”. Para
Cristina Grasseni (2003), el seguir desde lo sentidos los actos realizados
por el ensenante o maestro garantiza el aprender; el observar a
padres y abuelos, y también saber leer los fendbmenos climatoldgicos
relacionados con la luna.

La observacion y oralidad son mecanismos de transmisiéon de las
habilidades para trabajar el campo. Dotar de las destrezas necesarias
a los aprendices es desde muy pequenos, aprenden a corresponder
y a participar en las tareas del campo y el respeto a la naturaleza, asi
como las prdcticas y rituales que propician la fertilidad de la tierra.
“...y, por lo tanto, el incremento en la produccién de alimentos, de
esta manera hablamos de prdcticas en conocimientos de los astros
con fundamentacién moral- espiritual” (Mariaca, 2014, p. 746).

Los campesinos de Ayoxuxtla creen que darle vuelta a la tierra sirve
para producir mds, darle oxigeno a las plantas y a otros miembros
de la naturaleza, es reconocer que las plantas interactian con
microrganismos que sirven como sustrato natural del campo. Dentro
de sus legados bioculturales también estd su saber acerca de las
sequias, de la falta de corrientes de aire y de la falta de flujos de
energia como la lluvia, que afecta la renovacién de los nutrientes
necesarios para el suelo y la participacion de otros seres vivos en los
ciclos agricolas.



Los cultivos de temporal de las familias tlacololeras son su fuente
de alimento y sostenibilidad que se cuida, con actitudes, hdbitos y
creencias en equilibrio con el ecosistema, donde el bienestar comun
es elrespeto y la solidaridad por los demds. En el cuadro 2 se presenta
la relacién del saber ser del dmbito individual y del colectivo.

Cuadro 2. Componentes del Saber Ser de la comunidad
de Ayoxuxtla de Zapata

Actitudes Hdbitos Valores
Empatia con el medio Limpieza de fieras Cooperacién en faenas
ambiente con ciclos comunales para evitar de forestacion y cuidado
de descanso incendios, supervision del monte como ente
de las tierras. de tareas en roza y quema. sagrado y dador de vida
(sistema de cargos civil
Resiliencia en procesos Orden en la distribucién come guardia de tierras).
de domesticacion de las parcelas de monte
de semillas y control para evitar sobre explotacion. Preservacion de las especies
de agente perjudiciales de plantas y animales por
en la fertilidad Atencion plena, ejercicio tipo de tierra y paraje
de la fierra como plagas. cofidiano de auto (incluyendo al maiz nativo).
reconocimiento como
miembro del ecosisterna: Responsables en el uso
contemplacion de acto racional de fertilizantes
reflexivo a través de los y abonos naturales, como
senfidos sobre los ciclos de el excremento de chivo
vida humana y no humana. evitando la produccion
de gases y bacterias que
Cédigos de interaccion con afectan el suministro de
el sistemas y desarrcllo de la nutrientes de la tiera
milpa (como escuchar en las areas de cultivo.

v observar el maiz).

Fuente: Elaboracion propia.

Enelcampo se danrelaciones entre fodoslos miembros delecosistema
donde el ser humano se encuentra inmerso, interacciones entre lo
humano y lo no humano. Asi es que para los campesinos la madre
tierra y la naturaleza son entes vivos con los que sentimos empatia,
compromiso y respeto.

En la vida en el campo el ser individual se vuelve colectividad y las
prdcticas se interiorizan con un sentido de unidad y pertenencia. Es
posible reconocer vinculos emocionales con la naturaleza que son
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una fuerte motivacién para llevar a cabo conductas a favor del
medio ambiente (Roczen, Kaiser & Bogner, 2010).

La milpa a la que le silba Don Julidn, es un ente vivo que se mueve
y crece, es la representacion femenina de la tierra y la fertilidad.
Tener este gusto de frabajar en el campo empieza desde la ninez y
se materializa sembrando en junio para cosechar en septiembre.

Asiescomoloscampesinos se relacionan conlatierray conlos tiempos
de la naturaleza, la cosmovisidn estd en completa correspondencia
con la biodiversidad. El uso de los recursos naturales se hace desde un
razonamiento agroecoldgico que configura prdcticas y normas de
una historia agricola comprometida y respetuosa, con experiencias
del pasado que se mezclan con el presente, una socializacidén donde
se vinculan los saberes, las creencias y la vida cofidiana.

Para concluir

Los datos obtenidos del trabajo de campo nos hacen pensar en la
confinuidad de un modo de vida apegado a los saberes locales y
organizacién social alrededor de la fertilidad de tierras. Las formas
de produccién campesinas vienen a ser reservas potenciales para la
sostenibilidad de la vida en una realidad donde el sistema dominante
de la agroindustria deteriora las condiciones del medioambiente
provocando escasez de agua y erosidn de las tierras.

Del andlisis detallado del modo de vida de familias como las de
nuestros informantes y de una comunidad en donde maximizan la
fertilidad de las tierras de cultivo con siembras en el tlacolole. Estas
prdcticas se realizan con empatia y conectividad con la naturaleza,
ademds de actitudes, hdbitos y valores de respeto y reconocimiento
por los elementos no humanos de la naturaleza.



Las comunidades originarias de la mixteca baja poblana poseen
legados de una dimensidon ecosistémica, participativa y colectiva,
ademds de un sistema de relaciones con el entorno natural y una
forma de vida horizontales no colonizantes. Asi se evidencian tframas
epistémicas de un razonamiento agroecoldgico que se sustenta en
aspectos ético-morales.

Este razonamiento agroecoldgico tiene como eje transversal el
sentido de pertenencia al ecosistema. Es la articulaciéon de procesos
cognitivos y culturales generados a través del conocimiento
experiencial e intervencidn colectiva.

Una comunidad rural con sistemas de reciprocidad, donde los nexos
que establecen los campesinos con su ecosistema son del respeto a
la vida. Entender la existencia de un mundo compartido con ofras
especies.

La participacion de acciones comunitarias sobre la gestién de
la biodiversidad tiene que ver con la creacién, prevencién y
preservacion, a tfravés de actos solidarios con el medioambiente.

En la actualidad los campesinos buscan conocer mds sobre su
ecosistema, desde los procesos de domesticacién de semillas hasta
el control de agentes perjudiciales como las plagas.

La fierra de Ayoxuxtla se enfiende cuando se cultiva y cuando se
enfiende que su fuerza esta en las lombrices que viven debajo de los
barbechos de maiz y en las hormigas que suministran de minerales all
suelo de la milpa.

Los mecanismos de apropiacién y clasificacion de las especies
se fransmiten con historias y narraciones orales, ademds de a
concepcidn gue se tiene sobre la naturaleza que incluye al sol y a
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la luna como medios de vida. Es como entienden el equilibrio del
ecosistema. Las experiencias se transmiten por la observaciéon y la
palabra, ademds se comparte el descubrimiento de lo cotidiano del
ecosistema y la socializacidon de los saberes locales.

El conocimiento fradicional es cualitativo, intuitivo y holistico y se
reconoce desde los valores, hechos y normas locales, con un sentido
de pertenencia, que estd determinado por la concepcidén que se
tiene del universo (ontologia) y la posicién que en él se asigna al ser
humano.

Podemos decir que los temporales representan el tiempo y espacio
de un cUmulo de conocimientos sobre formas de sembrar en terrenos
iregulares del monte llamados tlacololes.

Una convivencia expresada en respetar los tiempos de la naturaleza,
en saberes locales que no responden a una intencionalidad
epistémica de hacer ciencia objetiva y formal o de hacer un uso
indiscriminado del ecosistema. Asi se refiere un proceso social donde
interactla, permanente y reciprocamente, el ser humano con el
medio ambiente.
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Mujer y medio ambiente desde
la concepcion de los tseltales
de Yulubmax Chilon, Chiapas

Anselmo Silvano Jiménez
Beatriz Diaz Arcos

Introduccion

El municipio de Chilon se encuentra en la Regidn VI Selva, se localiza
en los limites con las montanas del oriente y una extension de 2 490
km?2. Sus coordenadas geogrdficas son 17° 07 Ny 92° 17 W, con una
altitud de 880 msnm. Limita al norte con Tumbala, Yajalén, Tila, Salto de
Agua y Palenque; al este y al sur con Ocosingo y al oeste con Sitala,
San Juan Cancuc, Pantelhdé y Simojovel de Allende.

La comunidad de estudio denominado es Yulubmax, en el municipio
de Chilon, se ubica en la parte noroeste y cuenta aproximadamente
con 450 habitantes, lo conforman hombres, mujeres y ninos hablantes
de la lengua materna tseltal, y como segunda lengua el espanol. Los
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fseltales se autodenominan como winik a’tel, *hombres tfrabajadores”,
es uno de los 12 grupos etnolingUisticos que preserva y reproduce
parte de su cosmovision de manera cotidiana. Yulubmax es una de
las comunidades que preserva las costumbres y fradiciones de sus
antepasados, desde la percepcidn e interpretacion del espacio que
habitan, hasta la vinculacion del medio natural con su vida.

Esta, expresidn cultural identifica a los individuos y a los colectivos en
una estructura social llamada identidad, es decir, "“la representaciéon
-esencialmente distinta- que tiene los agentes de su posicidn en el
espacio social” (Giménez, 1995, p. 42). En este sentido, los pueblos
originarios atienden una postura identitaria colectiva muy particular,
surgen desde las concepciones de la vida en el mundo donde habitan,
esto concibe el sentido de pertenencia.

Esta investigacién pretende andlizar desde el ser de los pueblos
originarios, por tal se parte desde el método de la historia oral, con la
que se lograron los testimonios de las personas de la comunidad. En
este senfido Aceves indica que:

“...la historia oral como método de investigacién, orienta
y senala, propone y sugiere caminos por ensayar, hacer
historia oral significaria, por lo mismo, producir conocimientos
histéricos, cientificos y no simplemente lograr una exposicion
ordenada de fragmentos de la vida de los *otros’. El historiador
oral es mds que la grabadora que amplifica a las voces de los
individuos ‘sin historia’, ya que procura que la evidencia oral
no sustituye a la labor propia de la investigacion y el andlisis
sociohistérico, que su papel como investigador no quede
reducido a hacer un eficiente entrevistador, que su esfuerzo
y capacidad de andlisis cientifico no quede depositado vy
sustituido por las cintas de grabaciéon”. (Aceves, 1997, p. 10)



Esta investigacion recoge las entrevistas realizadas a los actores
sociales e interpreta los testimonios de cada uno de ellos y al final se
analizan los resultados.

La perspectiva tedrica y epistémica en esta investigacidon es el
paradigma hermenéutico: comprender y analizar la vinculacién
simbdlica entre naturaleza vy el territorio, y su cambio desde la memoria
histérica de la comunidad; también se estudian los cambios que ha
habido en la relacién de la naturaleza con la mujer.

“El conocimiento histérico comprende el fendmeno mismo
en su concrecion histérica y Unica; el objetivo es comprender
como es tal hombre, tal pueblo, tal estado, que se ha hecho
de él, o formulado muy generalmente, cédmo ha aprendido
que sea asi”. (Gadamer, 1999, p. 33)

La naturaleza: esencia del kuxlejal

La naturaleza al ser parte fundamental en la vida de los seres humanos,
no solo como elemento natural, también cultural, es esencial para
la subsistencia y engloba su uso y la interpretacién que se da en
correlacién con ella, de acuerdo a las creaciones, tradiciones vy
prdcticas culturales y econdmicas, asi como los cambios y nuevas
formas de vincularse. El espacio natural estd integrado por todos los
elementos que la conforman, el aire, el agua y el suelo.

"“El suelo no solamente es un elemento esencial del Estado que
se identifica con el territorio, también es uno de los elementos
fisicos esenciales con los que cuenta el medio ambiente.
Realiza una serie de funciones ambientales vitales para la
vida bidtica y el ecosistema: en él se producen los alimentos,
el crecimiento vegetal, se almacena los minerales, la materia
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orgdnica, agua, y ofras sustancias quimicas; sirve de filtro
natural para las aguas subterrdneas y es hdbitat para una
gran canfidad de organismos”. (Esquivel, 2014, p. 153)

El suelo crea la vida orgdnica y no inorgdnica, se construyen hogares,
se arficulan familias, se crean relaciones con el espacio habitado,
vinculado con el aire y el agua, generando vitalidad espiritual y
econdmica. De tal manera que:

“El aire, el agua y el suelo son bienes que forman parte de
la propiedad natural; dichos componentes adquieren un
valor econémico, como logramos extraerlos, transformarlos
e ingresarlos a un proceso econdmico para satisfacer
las diversas necesidades humanas que pueden tener las
sociedades”. (Esquivel, 2014, p. 51)

Desde la perspectiva econdmica-capitalista, estos elementos se
convierten en valores para la sociedad, es decir poseen un gran
valor econdmico para los individuos, familias, sociedades y el estado.
Esto ha provocado que, con mayor y mejor tecnologia, se hace una
explotacion muy importante para generar mds ganancias.

"“El problema ecoldgico actual resulta muy delicado. Debido
a la modificacién que el hombre ha hecho de la bidsfera,
ha producido diversas modificaciones que atentan a
nuestro planeta, entre las que se encuentran cambios en
la temperatura climdtica, fisura en la capa de ozono, la
explotacién irracional de los recursos naturales, la erosion de
los suelos, la deforestacion, la contaminacion atmosféricay la
desnutricion”. (Esquivel, 2014, p. 57)



La adopcidn de las nuevas formas de explotacién del suelo ha traido
grandes desafios para combatir el cambio climdtico que ha traido
consecuencias en la salud humana y del medio ambiente.

“"Elhombre se considera amo y senor de su planeta; él dispone,
cambia, modifica, consume, se alimenta, respira y vive en su
planeta. (...) los seres humanos como objeto central de la
existencia; son nuestros actos, senfimientos y pensamientos
los que han dejado rastros a lo largo de la historia, para hacer
posible un mundo digno, donde todos sus habitantes aspiran
a ser felices, iguales y libres”. (Esquivel. 2014, p. 137)

El ser humano, al sentirse dueno del espacio que habita, transforma
todo lo que lo rodeaq, al tener la capacidad de raciocinio se siente
superior a cualqguier elemento de su entorno, y que con el uso y
aprovechamiento de artefactos adquiere, en la mayoria de los casos,
ganancias monetarias, desde un pensamiento capitalista. En cambio,
desde la concepcidn empirica, el medio natural es el centro del
cosmos y el serhumano es una parte del fodo, es el espacio con el que
se relaciona y vincula de acuerdo a su sentir donde también construye
su sentido de pertenencia y tener una vida con sentido comun.

El ser humano es el hombre y la mujer en sociedad, al unirse los dos
forman una familia, y conjuntamente construyen una comunidad,
infegrando elementos propios del espacio que habitan, elementos que
desde la concepcidn originaria tiene vida, todo lo que se ve, se mueve
y se toca, tiene vida, tiene corazdn (ch'ulel), como la misma familia.

“La familia entfre las comunidades indigenas y campesinos,
es la institucién bdsica de produccidon y de reproduccién
social, de continuidad vy resignificaciéon cultural, asi como de
construccién de identidades de género, clase y etnia. En sus
funciones sociales el papel de las mujeres es clave y el hogar
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es el espacio que se considera de ellas, en donde crean y
recrean la existencia a través de las actividades afectivas y
materiales del cuidado”. (Olivera, 2001, p. 51)

Siguiendo con lo anterior, no es Unicamente el varén quien cumple
una funcidn en la sociedad y en el espacio habitado, también la
muijer tiene un gran vinculo con el espacio natural, social y en la
estructura familiar, como eje de reproduccién, como madre, al igual

que la tierra. “La mujer era (...) indispensable para la organizacion
familiar y la prosperidad, al ser portadora de un don magnificante: la
procreacion. (...) ser madre (...), era considero una virtud inmanente

de la mujer, un atributo, un poder tan sustancial como el ser bueno o
malo”, (Pinto, 2002, p. 63). Desde esta perspectiva se realiza un andlisis,
a profundidad, de la concepcidn que tiene los tseltales sobre la madre
naturaleza y lo que la conforma.

La naturaleza como la gran madre

El territorio se puede concebir como el vientre de la naturaleza y ésta
como la gran madre. Gracias a la humedad que produce el agua en
la naturaleza, especialmente en la tierra, nacen todos los seres vivos;
se puede decir gue la tierra es como una gran matriz donde se gesta
la vida. De la misma manera, gracias a la humedad que aparece
durante el periodo del ciclo menstrual de la mujer, es que se posibilita
la concepcidn, menstrua de acuerdo a los movimientos de la luna
cada 28 dias.

Sobre este tema, las mujeres de la comunidad que a un no menstrian
dicen mato koem te kuil, ‘aun no baja mi menstruacién’. La luna se
le conoce como “U", al igual que la menstruacién. La luna nueva,
significa inicio de nueva vida, al término del sangrado de la mujer,
el cuerpo inicia una nueva etapa, la germinacién. Es importante que



la mujer menstrué, para rejuvenecer su cuerpo y pueda dar vida. Al
momento del embarazo la mujer debe de tener una buena sangre
para que nazca saludable él bebe y formar un buen ser humano.

La mujer alimenta a sus hijos como la tierra lo hace con el maiz; asi,
de la mujer nace el hombre y el maiz es la sustancia del hombre. En
ese sentido también la tierra se adorna de flores al igual que la mujer,
como simbolo de la feminidad vy fertilidad.

La naturaleza es la madre, alimenta al territorio y a los seres humanos
como las madres a sus hijos en su vientre y, posteriormente, al nacer. La
madre engendra, procrea, alimenta; transmite calor, alma, sabiduria,
conocimiento, lenguaje y cultura.

En este sentido la mujer tseltal, adaptada al espacio que habitq,
transforma el maiz, de él, prepara el nixtamal, el atole, el pozol,
entonces la mujer le da sabor y fuerza al maiz. Al mismo tiempo. La
mujer fertiliza al hombre porgque lo alimenta, lo cuida, el hombre nace
de la mujer. De la misma manera “el hombre es parte infegrante e
indisoluble del cosmos y su realizacidon plena consiste en ajustarse
armdnicamente al orden universal de la naturaleza. “El hombre es
naturaleza (...) convive, existe en la naturaleza como un momento de
ella” (Bonfil, 1988, p. 41)

En este sentido, el territorio es el que reproduce y da forma al grupo
humano, a su organizacion y ala colectividad. Para los pobladores de
la comunidad de Yulubmax la tierra es sagrada; es la base principal
de los cultivos, la fransmision de sus saberes y conocimientos, simboliza
la madre de todo que cria, alimenta y cuida, es nuestra madre
naturaleza. Asi, vemos que:

“...yo sin la tierra no soy, la metdfora de la tierra como lugar
de origen y permanencia estd en la memoria en un sentido
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tan profundo he histérico como la identidad misma; la tierra
es el lugar de arraigo, de principio y fin, en ella se construye,
se puede crear, el espacio per se dé la memoria”. (Gémez,
2004, p. 23).

Para los tseltales la tierra y la naturaleza les da sentido y, de acuerdo
a Chdzaro (2012), los pueblos originarios saben identificarse con la
tierra, a través del territorio y el uso que hacen de ella, y de la relacion
que establecen con sus semejantes. Su identidad cultural parte de
la armonia con el creador, con el universo, con la tierra y con el ser
humano; ademds, se potencializan sus cualidades humanas. Para
don Miguel Herndndez (Comunicacion personal, 25 de octubre de
2014), “la fierra nos escucha como seres humanos que somaos, porque
ambos nos necesitamos, el dueno pide ayuda de nosotros, quiere que
nos preocupemos por ella cuida la naturaleza, por tal razén nuestras
peticiones son aceptadas y nos da lo que queremos para satisfacer
nuestras necesidades”. De esta manera:

"“En los pueblos tseltales la simbologia viene de la memoria de
la tejedora que hace presente su identidad en el vestuario
(distinfo en cada municipio). Los fseltales de la montana o
de la selva se reconocen segiun hermandades de saber y
usos, por ejemplo, la lengua vy sus variantes, o en detalles tan
particulares como el significado de los colores de su ropa “.
(GOmez, 2004, p. 23)

La tierra posee vida, alma y corazén, al igual que el ser humano; la
tierra también piensa en nosotros y nos necesita, y cuando fallecemos
nos convertimos en fierra, somos parte de ella por eso se debe estar
consciente de su cuidado. “es parte vital de su vision de la vida,
expresion de su religidn; el campesino indigena encuentra a Dios en
todos los lugares de la naturaleza, lagunas, los cerros, los manantiales,
el sol, laluna (...) y enla tierra misma” (Gémez, et al., 1994, p. 29).



Por lo anterior, para que la familia esté en armonia debe agradecer ala
madre fierra y no tener problemas con las deidades, sino se le agradece
los integrantes de la familia no tendrdn buena salud; al hacerlo la
comunidad estd en armonia y en comunidn con sus habitantes.

Simbolos y figuras de fertilidad en la cosmovisién maya-tseltal

Los simbolos y figuras de los cuales se hablard a continuacion son la
luna, el agua, la naturaleza y la fierra, estos cuatro elementos son muy
importantes y estdn en estrecha relacion con la feminidad mayense vy,
que, al mismo tiempo, oforgan sentfido a la vida humana.

Tierra
En la cosmovision de los tseltaletik la tierra es la base de la vida, fodo lo
gue necesitan lo adquieren de ella, ahi siembran sus milpas.

“La cosmovision es un conjunto de principios y normas
universales establecidas que rigen el conglomerado césmico,
por el hecho de ocupar un lugar en el mismo tiempo y espacio.
Todas las normas tienen la finalidad de mantener en perfecto el
equilibrio que asegurala sobrevivencia colectiva. Todos los que
habitan en la totalidad cdsmica tienen una mision especifica
en beneficio de la misma colectividad. Es una cadena circular
a la que estamos unidos y somos responsables del bienestar
de todos, porque formamos una sola red, en el sentido que
cuando se rompe una argolla de la misma, peligra toda la
red humana y el cosmos. Las normas del universo, aunque
pareciera antagodnicas, conllevan a la diversidad de vida
humana, vegetal y animal. Esta el dia y la noche, la luz de la
oscuridad: el Anhidrido Carbdnico para los drboles y vegetales
y el oxigeno para los humanos y los animales” (Sna Jiz'ibajom,
Cultura de los indios Mayas, 1999, p. 168).
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Para los hombres y mujeres mayenses es imprescindible solicitar su
autorizacion para sembrar porque es sagrada y tienen el privilegio de
vivir en ella. He aqui la causa de porque la tierra no se compra ni se
vende. El cardcter sagrado de la tierra estd asociado con el Sol y la
Luna porque ambos tfambién son sagrados; al sol se le llama jch'ultotik
o balamil, es el mundo y todo lo que existe.

El aire pertenece al mundo y al cuerpo del hombre. Cada grupo y
cada individuo se identifica por su tierra porque en ella sus raices La
“Tierra, deidad femenina por antonomasia” (Ruiz Ruiz, 2006: 52). La
tierra desde la perspectiva de chi'iltaktik maya todo ser natural se la
considera ch'ul y la tierra es ch’ul metik balumil, es decir, una diosa al
igual que la luna.

Por su parte, Pague Pliego (2010) explica que la tierra estd considerada
como unservivo que se alimenta de la carne los muertos, hace mencion
especial que los cerros-montanas, ojos de agua-rios-lagunas y cuevas
también son seres vivos, k'aj nichim k'inal, vivos y sagrados porque en
estos habitan los gjawetik ‘duelos de espacios sagrados’ por eso se
acudian a las cuevas a pedir por las cosechas, y a los guardianes de
la tierra que ahi estdn se les pide maiz v frijol, y ellos lo entregan.

La tierra es inicio y centro de todo, la creadora, la madre de todo los
seres vivos y la conexidn con Dios, ella nos da todo lo que vemos y que
somos; es la luz de la vida y por tal razén, entre los tseltales, permea la
idea de tratarse como hermanos; ser respetuosos con nuestra madre
fierra o naturaleza y con todo lo que la rodea, ya que somos parte
de ella... somos uno mismo, todos estdn interconectados; por ello, se
demuestra respeto a la forma de vida, a las ceremonias, al entorno.

Por su parte, Miguel Sénchez Alvarez (2011) afirma que la cosmovisién
de las sociedades originarias considera a la fierra y sus componentes
(cuerpo, agua, plantas, animales, hongos y minerales) como



identidades animadas interconectadas con la vida de los seres
humanos. Es por eso que a la tierra se le llama Jme' kaxiltik o ch’ul
balamil, resguarda, nuestra madre tierra, porque sustenta y protege a
tfodos los seres vivos.

La fierra, simbdlicamente, es una mujer, ambas poseen matriz para
concebir vida y alimentan a sus hijos. Relacionado a esto, Ruiz Oritia
menciona que “la figura de la Santa Tierra, Madre Tierra, es una
de las constelaciones simbdlicas mds relevantes en el seno de sus
actividades agrarias, en ellas destacan también los (...) duefios de la
tierra, vinculados a la fertilidad, al calor de las semillas y su cultivo”
(2016, p. 122).

La cosmovision se entiende desde la estructura del mundo, con sus
semejanzas y diferencias, que contiene: elementos antiguos ligados al
complejo religioso americano y a lo propio, dindmica de los pueblos
mayas que han otorgado a la cosmovision enfocado a lo valores,
creencias prdcticas tradicionales, representaciones de la colectividad.

Para los tseltales la tierra es sagrada, es fértil porque es capaz de
producir vida, un ejemplo claro lo tenemos al momento de la siembra:
la tierra se abre con la coa y se mete el maiz. Aqui vemos la relacién
gue tiene con un hombre y una mujer: el maiz es como el semen vy la
coa es como el pene del hombre. La mujer es quien recibe el semen
en su vientre para la formacién humana al igual que la tierra recibe
a la semilla. Hay que cuidarla porque nos da vida, a la fierra no hay
gue rayarla ni machetearla, tal como a los humanos (Juana Jiménez
Garcia, comunicacion personal. 19 de abril, 2014).

Las figuras de la fertilidad son las flores, y en palabras del abuelo
Pascual Herndndez (Comunicaciéon personal. 20 de diciembre, 2014):
“La flor tiene una gran leccién a la mujer, la flor da sentido a la vida
de las mujeres. Los hombres necesitan de una mujer, las mujeres nos

spdpjyD ‘Uojiyd Xpwdn|nA Sp S|P3} SO| AP UOIDAaOUOD D] PSSP AUBIqWID olpaw A Jalny

99



Territorio, cambio climatico y pueblos originarios. Voces diferenciadas

100

alegran la vida como hombres, las mujeres son la base principal de la
familia, las mujeres son las flores, perfuman nuestra vida™.

La flor es como una muijer, sin la semilla no puede haber flor. La mujer
es la semilla del ser humano, si se hace la comparaciéon entre la flory la
mujer fodo tiene sentido, la flor es la mujer, una flor necesita agua para
que no se marchite; la mujer necesita amor, felicidad y proteccion. Al
mismo fiempo la mujer es hija de la fierra, porque de la tierra crece, y
sin la tierra no puede haber flor, por esa razédn a las mujeres les gustan
las flores, porque traen algo de ella.

De la misma manera, las flores son las semillas que siguen procredndose
en la tierra, si no existieran las flores no existirian los drboles, sin flores no
puede haber vida. Al igual en el sexo femenino, sin la mujer no puede
haber mds seres humanos, ellas son las que dan la semilla de la vida;
asi lo cuenta los abuelos, por eso la flor es importante en la filosofia
de los tseltales pues simboliza la vida humana. Por esto, las mujeres en
sus blusas tradiciones tienen simbolos de flores bordadas de diferentes
colores... las mujeres se simbolizan asi mismas como flores.

La luna

En la filosofia maya, de acuerdo a Edgar Cabrera (2007), solamente
la mujer puede ser origen de la vida y la cultura, el origen y el aliento,
simbolizada también por la luna.

La mujer para los Mayas en el lioro de Popol Vuh, es una luna en
decadencia, el cuarto menguante; es la hija de los mismos senores del
Xibalba, los sefores de la oscuridad, Ixquic sale del inframundo para
cumplir con la misidon que le encomienda directamente al corazén del
cielo. Pasa a estar embarazada de un salivazo de la cabeza de Hun
Hunahpu en el arbol de la vida, Ixguic como madre, como luna, como
mujer, encarna los mejores senfimientos de la naturaleza con su amor,



con su proceder y con sus ideas, fijan las normas morales y éticas del
comportamiento del hombre maya.

La luna es la madre del amanecer, la madre del sol, la madre de la
justicia, la madre del equilibrio, de la dignidad, de la convivencia
y del crecimiento. Ixquic, la luna nueva, es la que causard siempre
las energias por el equilibrio haciendo posible el crecimiento fisico y
espiritual, asi como el mantenimiento de la cultura.

“Ixquic, la nueva luna, la figura femenina con la cual logramos
no solo el origen de la existencia, sino que junto a ella podemos
alcanzar el nimero sagrado, el estado binario de perfeccién
de las matemdaticas, cdsmicay humana, de equilibrio universal
que multiplica nuestra personalidad, nuestros esfuerzos,
nuestra energia. Para el varbn maya su vida empieza en dos
momentos: uno con Ixmucané, cuando nacemos, ofro con
Ixquic, cuando encontramos al complemento de nuestra
vida, con quien procreamos existencia y cultura”. (Cabrera,
2007, p. 132)

Cuando Ixquic es destinada al sacrificio y en lugar de su corazén,
coloca la naturaleza en su lugar, a la madre tierra en lugar del corazén
humano; implanta el uso de la sabia de los drboles en las ceremonias,
como parte de su corazén en la naturaleza. La sabia de los drboles es
considerada como un incienso vegetal, lamado pom, que se usa en
las ceremonias, también se expresa de la siguiente manera:

“Tampoco puede ser que este corazdn sea quemado ante
ellos; recoge el producto de este darbol, veamos entonces
que la doncella Ixguic no es ofra que la luna en su estado de
embarazo. La luna llena”. (Edgar Cabrera, 2007, p. 135)
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Este mismo autor explica:

“Sus verdugos, los cuatro buhos con los que dialoga, son el
vinculo, el paso entre las fuerzas representada por Venus y
de Ixquic, la luna. Son la unién o la diferencia entre la cultura
anterior, que se mantiene en Xibalba, y la nueva cultura del
maiz, del ser humano. Ixquic abandona a Xibalba, el satélite
de la tierra no solamente serd simbolo de belleza y poesia,
es simbolo de la mujer, y ademds representa, junto con los
cuatro buUhos, la derrota de una etapa cultural anterior y
ahora la toma del papel que le corresponde a la mujer dentro
de la sociedad y la cultura maya, un papel lleno de dignidad
y de virtudes, como madre y origen de la vida.

Estando embarazada, la luna llena va al encuentro de la
abuela, de la tierra, de Ixmucané, para que, entre ambas
mujeres, la futura madre y la dos veces madre, la abuela,
procedan a dar luz, al amanecer.

De Ixquic nacen los gemelos Hunahpu e Ixbalangqué, un vardn
y una hembra, quienes serdn los encargados, a partir de su
propio nacimiento, de continuar la obra de la creacién vy
lucha contra las fuerzas de la oscuridad. Ixmucané pasa a ser
de la luna nueva vy les la que se encarga de enviar el agua,
de hacer llover; esta figura, que lanza el agua a la tierra, se
encuentra conformada por varias fuentes.

Dentro de la cosmogonia maya, tanto la luna como la
fierra, son una sola deidad que representa el sexo femenino.
Representan una unidad binaria, la luna nueva es la nina, el
cuarto creciente asemeja ala doncellg, la luna llena la futura
madre y el cuarto menguante la anciana.



También se dice que el vardn se desarrolla en forma similar al
sol: nace, llega a la plenitud a la mediana edad, para luego
decrecer, como el recorrido diario del astro rey. Hun Hunahpu
y su consorte Ixquic son el simbolo de la fertilidad. Con la
sangre y con el sacrificio de Hun Hunahp, la tierra se ve llena
de vida (Ixquic embarazada). Su sacrificio lo convierte en
simbolo de la energia fértil y, gracias a él, se da el milagro
completo de la resurreccién de la naturaleza vy la vida en el
cosmos, también por medio del frijol, y del maiz. La mujer es
el frijol y el hombre es el maiz. La combinacién perfecta en
el alimento de los hombres mayenses actuales.”. (Cabrera,
2007, pp. 36-38)

En la cosmovisidn actual la luna estd vinculada con la tierra y le da luz
a todas las cosas y a la vida humana.

En sus investigaciones, Page Pliego (2010), senala que existe el mito de
la creaciéon del sol y de la luna, que aun circula de manera importante
entre los oxchuqueros, y que se imbrica con elementos provenientes
del cristianismo: “Antfes de que existiera el sol que ahora nos alumbra,
existia uno con menor luminosidad y calor, estdtico en el frmamento
y que alumbraba todo el tiempo, por lo que no habia oscuridad. Estas
cosas sucedieron antes de que Dios creara al primer hombre™.

De acuerdo con Estrada (2004), “Xmucane” (luna vieja) es la que
prepard la masa de maiz y las nueve bebidas para formar el cuerpo
y la sangre del hombre verdadero; Ixquic (luna nueva) fue la que se
embarazo de Jun Junajpu’ (sol), el calor de sol propicia la fecundacion
de la tierrq, la luna y la mujer”. Como ya se menciond, para que surja
la vida es necesario el calor y la humedad, y en esta cosmovision la
luna también estd relacionada con el agua, con la humedad vy la
fecundacion.

sndpiy) ‘UojiyD Xpwign|n A Sp SIS} SO| AP UOIDA3IUOD D] PSSP AJU3IqWID ojpaw A 1a[ny

103



Territorio, cambio climatico y pueblos originarios. Voces diferenciadas

104

Agua

El agua es sagrada, es vida, cuerpo, calor, amor y felicidad.
Comentan los abuelos que sin ella no existirian los seres humanos, sin
agua el cuerpo no puede formarse; desde el vientre de nuestra madre
nadamos en liquido vy si se acaba la madre no puede dar a luz, al
llegar al mundo empezamos a alimentarnos de la leche materna. Asi:
"el agua estd vinculada con la tierra: la rodea, fluye por ella y surge de
sus profundidades”, (Ruiz, 2006)

El agua para los tseltales de Yulubmax es trascendental y sagrada,
no dejan que se juegue ni se contamine y le hacen su fiesta cada
3 de mayo para que no haga falta en los hogares, ni a las plantas,
animales y minerales. De este modo “el agua es, en este sentido, un
componente asociado de manera inevitable con lo vivo vy, por lo
mismo, con las especies que integran los ecosistemas” (Villagdémez;
Gbomez, 2020, p. 4).

El agua es calor porque nuestra sangre es caliente y circula por todo
el cuerpo, para los tseltales es amor, y sin ella no tendremos amor a
la vida, con ella se compone la vida. Al mismo tiempo, es simbolo de
belleza porque la necesitamos para limpiar el cuerpo, y en el momento
de la limpieza es que nace el amor a la vida humana. El agua es color,
gue de acuerdo a su consumo asi serd nuestro color, al igual que la
sangre, también tiene que ver también el contexto o hdbitat donde se
vive, asi serd el color de la piel y de la sangre.

El agua nace de la madre fierra y les da a sus hijos, las personas, los
animales y minerales, entre otros. El agua estd vinculada con la tierra:
la rodeaq, fluye por ella y surge de sus profundidades. Esta imagen
coincide con el pensamiento chi'iltik ‘familia’ porque se refiere con
el nombre ch’ul balamil, es decir, tierra sagrada, al ser asi todo lo que
lo contiene se vuelve sagrada. Es por eso que en los ojos de agua
no se permite tener relaciones sexuales, si se desobedece, el agua se



seca y no habrd para la gente de la comunidad. Las comunidades
mayenses se citan y visitan los ojos de agua porque es ahi donde se
puede encontrar las y los jévenes y se enamoran, por esa razdn d
veces comenten el error de tener relaciones sexuales ahi.

Naturaleza y territorio
La naturaleza es todo lo que rodea, da vida, en ella se respira y se
alimentan; satisface las necesidades. Rodriguez fundamenta que:

“La naturaleza es elemento fundamental del cosmos
comunitario, pues a través de éste el pueblo se comunica
con sus dioses y sus santos, motores de su bienestar, (...)
se configura como espacio ancestral donde vivieron sus
antepasados, donde acontecieron eventos fundacionales
e identitarios tfrascendentales de la vida comunitaria: la
agricultura, la caza, la fertilidad, el alimento, la lluvia, el parto,
la muerte, el sacrificio, la fiesta o la casa, adquieren sentido
dentro de una naturaleza que actia como fondo y da sentido
a cada una de las relaciones de reciprocidad vy solidaridad
que mantiene en la comunidad”. (2012, pp. 256-257)

La naturaleza es un conglomerado de todo lo visible e invisible, de lo
simbdlico y material, elementos fundamentales para la subsistencia.
El territorio es el espacio donde se habita. Efectivamente: “para los
pueblos originarios, lo principal para la unidn familiar y comunitaria es
el territorio y todo lo que contiene; recursos naturales, agua, suelo, aire
y vegetacién, de las cuales obtienen los satisfactorios inmediatos y
necesarios para su sobrevivencia familiar” (Sdnchez, 2011, p. 19).

En la vivencia del territorio se da la formacion de los seres humanos, las
experiencias de la vida y la herencia. Se conservan las formas de vivir
y de entender el mundo, este es el sentido del territorio.
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Los pueblos “indigenas guardan cosmovisiones que conforman su
identidad, y que por lo tanto se manifiesta en su vida diaria” (Chdzaro,
2012, p. 19). Cada grupo humano crea su propia cosmovisidon que
lo otorga sentido a su vida cofidiana, se identifica y las personas se
conocen a si mismas, valoran su pasado y construyen su presente. En
ofras palabras:

"Hablar del espacio vy territorialidad, para el indigena, no es
un tema ftrivial. Este se relaciona como ente con su propia
persona, con sus formas de vida, de subsistencia y de
frascendencia en el universo. El territorio es sagrado de ahi
que la relaciéon que establece con la naturaleza sea también
un espacio sagrado, que rige sus comportamientos, su religién,
su frabajo, su comunicacion, y las formas de poder que le
sostiene como pueblo. Como, por ejemplo: se encuentra la
relaciéon de comunicacion que el indigena establece con los
cerros y los rios, entre otros”. (Chdzaro, 2012, p. 22)

En los pueblos mayenses, desde la cultura maya antigua hasta la
tseltal, no existe la propiedad privada porque el territorio no es un
limite, sino la manera de vivir y entender el mundo, es decir, no hay
un fin del espacio, estd emancipado vy las personas pueden acceder
a satisfacer sus necesidades, por ejemplo: recolectar lenas y verduras.
Aunque en algin momento ponen el llamado mojén, colocan una
palma, amontonan piedras para indicar un espacio ocupado por
una familia, esto no impide el trdnsito libre; asi funciona el territorio en
la comunidad de Yulubmax. No hay un senfido privado, tal como se
observa en la siguiente entrevista:

"“El espacio donde estamos habitados no es de nosofros sino
es de Dios, él tiene nuestra vida; todo lo que tenemos tarde o
temprano se deja; por tal razén, no podemos decir que la tierra
o el territorio es de nosoftros. Todos tenemos derecho al espacio,



pero no para apoderarse de ella, ni para sacarle provecho
o para marcar limites. Para los abuelos es el espacio de la
convivencia humana, de ahi nace sus necesidades, conservan
un respeto hacia ella, tiene claro que la naturaleza es la base
principal de la vida, porque si se destruye se acaba todo, es
como acabarla vida de uno mismo. Los abuelos siempre o han
llamado madre fierra, era todo natural, consumian alimentos
orgdnicos, respiraban aire puro; actualmente se visualiza que
se ha se perdido el respeto, valores y principios hacia la madre
tierra, se ha contaminado” (Comunicacion personal, Mario
Moreno Jiménez, 17 de mayo, de 2014).

La madre naturaleza es donde se comparten conocimientos,
emociones sentimientos, historias; en la comunidad mayense se rednen
los elementos que rodean el mundo; ella es la mujer y la familia, la
unidad de fransmisién de la vida.

“El territorio se puede concebircomo “vientre” de la naturaleza
y la naturaleza como la gran madre. El territorio es el espacio
apropiado y valorizado y simbdlico e instrumentalmente por
los grupos humanos, se proyectan las concepciones del
mundo, puede ser considerado como zona de refugio, fuente
de recursos, drea geopolitica estratégica, tierra natal, objeto
de apego afectivo y lugar de inscripcién en un pasado
histérico”. (Sdnchez, 20011, p. 20)

Para los tseltales de Yulubmakx, el territorio es el lugar de expresidn de la
vida, es la concepcidn de la naturaleza, donde habitan los animales,
plantas, cerros, rios, cuevas, ojos de agua y divinidades; es un hdbitat
sacralizado, es decir, el espacio de vida.

La vision de los tseltaletik, el concepto de naturaleza o territorio, es
la relacion con el hombre, se concibe al hombre con un don, un
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companero animal, parte de la naturaleza en el que habita. Este es
conocido como lab, es un animal sobrenatural, el lab estd poseido por
seres humanos de la misma comunidad.

El lab tiene poderes sobre naturales y se hace visible en la noche y
en medio del dia, es conocido como el nahual, y permanece dentro
del cuerpo de su dueno hasta que se le ordene salir. El tamano varia
dependiendo de la persona por lo que hay muchos tipos, puede ser
un tigrillo, un guajolote, ledn, gusano o un perro, entre ofros; este lab
sobre natural puede ser heredado por los abuelos o simplemente
llega cuando nace un nino o una nina. Las personas que cuentan con
él son las que curan o realizan ritos, es decir los rezadores, por otfro
lado, se tienen que resguardar si se llegan a encontrar con ofro lab
mds poderoso ya que puede ser capturado por quienes cuentan con
mayor fuerza y poder. Por esta razdn los pueblos mayenses conservan y
cuidan a la naturaleza porque ahi viven los labetik, ahi se guardan, en
las montanas y cuevas, sélo salen por las noches. Por ello se considera
gue el “nahual viene a ser nuestro doble y sélo se manifiesta en los
suenos” (Martinez, 2016, p. 494).

Hoy endiase han debilitado debido alatala de drboles, ahorano tienen
espacio donde resguardarse, pero también porque actualmente los
jévenes ya no cuentan con labes pues contraen nupcias con personas
de oftras culturas y esto hace que se pierda el sentido y la légica de la
vida de los fseltaletik.

Jaguar de la noche

El jaguar es simbolo del sol y de la noche, el mismo jaguar, pero
femenino, se relaciona con la luna ya que su piel es como la noche
llena de estrellas. Los hombres y mujeres contienen los significados del
jaguary del agua, elementos fundamentales para la ferfilidad.



El jaguar es simbolo de fuerza y también simboliza al morador mds
importante en el alma de los tseltaletik; es el animal mds representativo
en sus vidas. Anteriormente, los abuelos le tenian un gran respeto al
jaguar de la noche ya que representaba la luz de la vida, el viento de
la vida, el cuidado del ser humano, la fuerza humana.

Hace mucho tiempo, los senores que hacian brujeria tenian de nahuall
al jaguar de la noche que da tiempo a la vida y también protege a
los recién nacidos. Desde hace muchos anos, cuentan los abuelos,
gue antes del nacimiento de los bebes, tenian que pedirle al jaguar
de la noche para que esté al pendiente de protegerlo, y de darle luz
para que no sea hechizado. Los hombres cuidan al jaguar porque lo
necesitan. El jaguar es el que enciende las luces de las estrellas del
cielo, las mira y su piel se llena de ellas, es por eso que el jaguar mira y
camina en la noche.

Valores del hombre en su trato con la naturaleza

En el libro de Popol Vuh de Estrada (2006) se menciona que el hombre
fue formado con la tierra, con lodo hicieron su cuerpo, es decir, el
hombre tiene contacto con las plantas, animales y vegetales, por
lo que la funcidn que tienen los hombres es grande proteger a la
naturalezay alas mujeres; los hombres le temen a la naturaleza porque
fueron formados de ella.

El trabajo del hombre es la siembra de maiz, frijol y algunas verduras,
estos son sus alimentos necesarios ya que ‘el maiz fue lo que hallaron
los creadores como lo apropiado para la comida del hombre y de
esto se hizo su carne cuando fue formado, y asimismo de este alimento
se hizo la sangre del hombre” (Estrada, 2006, p. 98). De acuerdo con
Gomez Munoz (2004), los tseltaletik no solo conservan un bello mito,
ademds existe un variado acervo de historias que enseian a las ninas
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y los ninos, como el respeto al maiz, no se puede maltratar o pisar,
ademds son muchas las concepciones y valores que giran alrededor
del maiz. La vida humana se concibe gracias a ély por eso la tarea en
la milpa es fuente de prestigio social, por ejemplo, a’tel, la nocién de
frabajo, viene de la milpa y se refiere a las actividades vinculadas a su
cultivo; el hombre que sabe trabajarla cosecha mucho maiz.

El hombre es quien siembra el maiz, no la mujer, en algunos casos
siembra la mujer, pero no es conveniente porque si lo hace no crece
o serd sacado por los pdjaros del monte. De acuerdo con el sabio
indigena Gaspar Siivano Gémez, “al momento de sembrar el maiz, se
escoge las semillas para que crezca bien, en ningin momento debe
pasar la mujer donde se estd seleccionando, si lo hace la siembra
no da buenas cosechas o simplemente no crece” (Comunicacién
personal, 23 de diciembre, 2014). El hombre es el que siembra el maiz,
la mujer siembra el frijol.

De acuerdo a don Gaspar Silvano Gémez, el maiz es el hombre y el
frijol es la mujer, a su vez, el frijol representa la luna y el maiz al sol.
El frijol tiene la forma de luna, el maiz la forma del sol, el grano de
maiz es como los testiculos del hombre, la forma del frijol es como la
vagina de la mujer. Cada semilla estd enfocada con las cualidades/
caracteristicas del ser humano, hombre y mujer construidas desde la
relacién con el medio natural.

En este senfido el hombre es el fertilizador de la naturaleza, la bebida
del maiz (pozol y atole) se parece al semen del hombre, semejante
al “escupitazo” de Hun HunahpU con el que embarazd a Ixquic. De
acuerdo a Edgar Cabrera (2007) Ixquic se acerca al drbol de la vida y la
cabeza de Hun Hunahpu la embaraza de un salivazo, a partir de ahi se
convierte enla madre, como la luna, y encarna los mejores sentimientos
de la comunidad. Con su amor, con su proceder y con sus ideas, fija las
normas morales y éticas de comportamiento del hombre maya.



El hombre y la mujer, en los pueblos mayenses actuales, fienen una
funcion importante porque son los procreadores de los seres humanos,
y deben protegerlos. Las mujeres ven al hombre como un simbolo de
fuerza, ellas representan a los cosmos y deben tomar una gran fuerza
para representar a los pueblos mayenses en diferentes dmbitos. Los
hombres actuales son los que hacen la milpa y el rezo.

Conclusion

Esta investigacion refleja la relacién del medio natural con el ser
humano (hombre-mujer). La mujer como sujeta de vida y poseedora
de la naturaleza, es elemento central de subsistencia y generadora en
correlacién con el cosmos.

La filosofia respecto a la vision del mundo y su relacidén con la
naturaleza, es que todo tiene ch'ulel y dueno, los tseltales son parte
de ella, y al ser parte de ella también se siente duefo en la actualidad,
la cosmovisidon se ha dejado a un lado, para darle acceso a la idea
capitalista de generar recurso a través de la explotacién de la madre
naturaleza. En este caso, la tala drboles para la comercializacion, el
uso de agroquimicos para ahorrar mano de obra, el desemboqgue de
aguas negras en los arroyos y manantiales es como se ha perdido el
respeto a los espacios sagrados.

Actualmente el sentido de pertenencia y de colectividad se ha
transformado, han adoptado una vision capitalista individualista,
donde el hombre se ha sentido el centro del universo y por ellos ha
modificado ciertas practicas culturales. Por tanto, nuestro planeta, sufre
graves consecuencias que afectan a la vida humana, inundaciones,
sequias y, con ello, menos producciéon de los cultivos.
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Globalizacion y patrimonio alimentario
en Los Altos de Chiapas

Everardo Arias Solis

Introduccidn

El dinamismo de los procesos de la globalizacién en el sector
alimentario promueve una constante pérdida de la diversidad agricola
y alimentaria en los territorios, los cuales fienden recurrentemente a
la homogenizacidén, que no solo es econdmica, sino también cultural,
relacionada con la produccién, transformacion, comercializaciéon y
consumo de los alimentos.

De igual maneraq, la creciente presencia de productos agroindustriales
altamente procesados con alto nivel caldricos en los territorios, ha
tenido efectos en la salud como la obesidad y la desnutricion. Los
pueblos originarios de Los Altos de Chiapas no son ajenos a estos
procesos globales, pues, recurrentemente se observa el alto consumo
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de productos alimentficios derivados de las grandes cadenas
agroindustriales, dejando relegado los alimentos locales. Por ello,
utilizando una vision territorial, esta investigacion busca dar cuenta de
la reconfiguracién de los sistemas alimentarios en Los Altos de Chiapas
en el marco de la globalizacién.

En las Ultimas décadas los procesos de la globalizacién han
fransformado los sistemas alimentarios en los territorios y, con ello, las
técnicas de produccidn, distribucién y consumo de los alimentos de en
las zonas rurales. En Los Altos de Chiapas han influido en las préacticas
agricolas de los campesinos, asi como en el consumo y modos de
vida de las personas, generando fensiones entre la modernidad vy la
conservacion de las costumbres y patrones culturales locales.

Autores como Calva (2004), Escobar (2005), Fletes Océn, Ocampo
Guzmdn y Valdiviezo Ocampo (2016), han analizado el impacto de
los procesos globales en la alimentacién y la biodiversidad de los
territorios. Por otro lado, Altieri, (1999, 2002) y Holt-Giménez y Altieri
(2013), analizan los mecanismos de accidén que los pueblos entretejen
y reconfiguran ante los efectos de la globalizacién.

La globalizacién ha reconfigurado los procesos agroalimentarios en
los territorios, como es el caso de Los Altos de Chiapas. Esta region de
Chiapas se caracteriza por su alta diversidad cultural (gastronomia,
indumentaria y lengua, entre otros), su economia agraria y su
conexiéon histérica con la tierra y la produccion de alimentos; dichas
caracteristicasle permite serunlugarimportante para el destino turistico,
generando una constante interaccién intercultural en el territorio. Ante
estas dindmicas territoriales se ha generado una dualidad, por un lado,
puede significar una oportunidad para su desarrollo y, por ofro, un
desafio paralas comunidades indigenas, cuyas prdcticas tradicionales
de produccién y distribucién de alimentos se ven condicionadas por
agentes externos.



La reconfiguracién de los sistemas productivos locales en Chiapas es
un fendmeno multidimensional, en el cual participan diversos factores
econdmicos, sociales, politicos y culturales. Los pueblos originarios
a lo largo de la historia han mantenido una estrecha relacién con
la naturaleza a través de prdcticas agricolas tradicionales, como el
sistema milpa, que es una herencia de sus ancestros.

Sin embargo, con el avance de la tecnologia y los medios de
comunicacion, las prdcticas de produccién, comercializacién y
consumo de alimentos en los territorios se encuentran en constante
transformacion. En este sentfido, es fundamental entender cémo
los actores globales impactan en las comunidades indigenas,
transformando sus prdcticas alimentarias y su conexién con la tierra.

Esta investigacién parte de la premisa de que los procesos globales
inciden de forma diferenciada en los territorios y, por ende, en los
patrones alimenticios de las comunidades indigenas, pues, los actores
locales construyen sus propias dindmicas a partir de las relaciones
entre éstos y con el medio biofisico (Costamagna y Pérez Rozzi, 2015).
Paralograr el objetivo planteado en este capitulo, se recurrié al estudio
de los sistemas alimentarios locales y los procesos de globalizacion en
Los Altos de Chiapas, para ello, se analizd una serie de indicadores
sociales y econdmicos relacionados a la alimentacion.

Este frabajo se fundamenta en el uso del enfoque cualitativo basado en
la etnografiay el andlisis de discurso, lo que permitié analizar los patrones
alimenticios vy las prdcticas agricolas que los actores locales realizan en
el territorio. Ademds, se llevaron a cabo entrevistas a profundidad con
productores y actores involucrados en los sistemas de alimentaciéon
con la finalidad de comprender la percepcion de las personas ante los
efectos de la globalizacion. Asimismo, el andlisis del discurso se centrd
en los discursos econdmicos y politicos que promueve la globalizacion
para la adopcion de nuevos hdbitos de consumo.
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El contexto socioeconémico de Los Altos de Chiapas

A lo largo de la historia, numerosas poblaciones humanas en Chiapas
han recurrido a la riqueza natural para su supervivencia y, con el
saber que han obtenido a lo largo de las generaciones, ha permitido
construirunarelaciéninseparable entre la naturalezay el saber cultural.
En Chiapas residen comunidades autdctonas, choles, tojolabales,
tseltales, tsoftsiles, zoques, quiches, mames, lacandones y otros, lo que
lo convierte en un estado con una considerable riqueza biocultural.

La Regidon V Altos Tsoftsil-tseltal de Chiapas se caracteriza por su
diversidad cultural. Estd conformada por 17 municipios: Aldama,
Amatenango del Valle, Chalchihuitdn, Chamula, Chanal, Chenalhd,
Huixtdn, Larrdinzar, Mitontic, Oxchuc, Pantelhd, San Cristdbal de Las
Casas, San Juan Cancuc, Santiago El Pinar, Tenejapa, Teopisca vy
Zinacantdn (CEIEG, 2010).

La regidon cuenta con dos grupos étnicos sobresalientes: tsotsiles y
fseltales, quienes son descendientes de la cultura Maya y que en la
actualidad aun siguen conservando sus costumbres y tradiciones,
mismas que dan sustento a su identidad. Dichas comunidades han
pasado por un proceso de cambio en su comunicacion oral; la
ideologia de las personas empieza a poner en prdcticas por ciertos
cambios que surgen a través de la adopcidn de otras culturas de las
ciudades circunvecinas.

Cada comunidad tiene un conocimiento previo que son adquiridos y
aprendidos de los padres. Desde que nace, el nino va aprendiendo
sobre la vida y construyendo su realidad a través de la lengua vy, de
acuerdo con el censo de poblacion y vivienda, en el 2010, el 68% de
los habitantes hablan una lengua indigena. Los centros de poblacién
en su mayoria corresponden a comunidades indigenas y la minoria
corresponde a asentamientos urbanos, como son las ciudades de San



Cristébal de las Casas y Teopisca, donde cohabitan mestizos, indigenas
y extranjeros. Como la mayor parte de la poblacidon habita en zonas
rurales, por lo general se dedican principalmente a actividades del
campo, como la siembra de maiz, café, frijol, calabaza, entre otros
cultivos propios del lugar.

El sistema milpa es esencial en la agricultura, pues es un conocimiento
que se viene practicando por generaciones y que se ve plasmado en
el calendario agricola tseltal, ademds es esencial para las personas,
pues tiene un significado sagrado, relacionado con lo divino, con lo
espirifual y con la naturaleza.

Los conocimientos locales presentes en la regién sobre las prdcticas
agricolas han permitido la conservacién del ecosistema existente
pues las culturas tseltal, tsotsil y chol consideran a la naturaleza como
“madre fierra” (lumk'inal enlengua fseltal), la cual no solo es un espacio
geogrdfico, sino que es un lugar sagrado, en donde se construyen las
normas sociales y costumbres que les da una identidad propia. Existe
un vinculo hombre-naturaleza el cual tiene vida y es dador de vida (ya
yak' kuxlejal, sok ay skuxlejal uk en lengua tseltal).

El valor cultural sobre la tierra es esencial pues es quien los alimenta
y les proporciona los recursos necesarios para subsistir, por ello, antes
de iniciar la siembra de la milpa, generalmente acostumbran realizar
ritos y oraciones dirigidos a la madre tierra. Sin embargo, en las Ultimas
décadas, como ya se menciond, ha habido cambios significativos en
dichas prdcticas.

Los pueblos indigenas de la region estdn pasando por un proceso de
transformacidén cultural: “El mundo de hoy estd marcado por lo que
se conoce como el proceso de globalizacién, es decir, la creciente
gravitacién de los procesos econdémicos, sociales y culturales de
cardcter mundial sobre aquellos de cardcter nacional o regional”
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(NU. CEPAL y Ocampo, 2002, p. 13). En este sentido, es necesario
analizar qué se entiende por globalizacion y cudles son las acciones
gue las comunidades estdn realizando.

La globalizacién y su influencia en los sistemas alimentarios locales

Los procesos de integracién y globalizacién a nivel global plantean
retos cada vez mds grandes para las comunidades indigenas. Desde
la época colonial hasta la actualidad, las comunidades originarias
han padecido, tanto el despojo de sus territorios, como la renuncia
a su identfidad étnica, lingUistica y cultural. Estas comunidades han
conseguido subsistir y actualmente exigen su reconocimiento vy
salvaguarda por la sociedad predominante.

Eltérmino de globalizacidén es un concepto complejo y multidimensionall
gue involucra una serie de definiciones. En este sentido, existen
autores como Mifttelman, 2002; Robinson, 2015 y Wallerstein, 1983,
qgue la consideran como una etapa del capitalismo, caracterizada
por la intensificacion de los procesos en las finanzas, el comercio,
la produccién, los servicios y la informacién. Por el contrario, otros
autores consideran que es un fendmeno nuevo (presente en las
Ultimas décadas), en la cual se ha constituido un sistema tecnolégico
de sistemas de informacion, telecomunicaciones y transporte, que ha
arficulado todo el planeta en una red de flujos.

"La globalizacion surge de la crisis y la reestructuracion del capital
y delasfunciones del Estado a partirdela décadade 1970, incluye
una variedad de procesos: avance cientifico-tecnoldgico,
modelos econdmico-politicos y relaciones de interdependencia
de los paises dentro de una nueva revalorizacién del mercado
como rector de la economia que desplaza las regulaciones del
Estado”. (Tarrio, et al., 2010, p. 286).



Sin embargo, de acuerdo con Oosterveer y Sonnenfeld (2012), la
globalizacién es el proceso en curso mediante el cual las economias,
sociedadesy culturasnacionalesseintegranatravés de unared mundial
de infercambios de bienes materiales, personas, ideas e informacion.
Con lo anterior, es considerada como una evolucidn del sistema
capitalista que involucra diferentes procesos, no solo econdmicos, sino
gue también sociales, politicos, culturales e ideoldgicos.

La dindmica de la globalizacién se encuentra determinada por la
desigualdad existente entre los actores participantes, de tal manera
gue la influencia de un gobierno o empresa dependerd del poder
politico o econdmico que tengan. Es decir, un pais desarrollado
ejerce una mayor influencia que un pais subdesarrollado, al igual una
empresa transnacional tiene una mayor influencia que una asociacion
civil (NU. CEPAL y Ocampo, 2002).

Deigualmanera, con el avance de la tecnologia, los procesos globales
han fransformado los medios de comunicacién, como es el caso del
internet, en donde cualquier persona puede fener acceso a un sin
fin de informacién, propiciando la rdpida expansidon de los mercados
financieros e interdependencia econdémica entre los Estados Nacion,
dando lugar a un nuevo papel de éstos en el desarrollo de los bloques
regionales (Nye y Donahue, 2000). Por lo tanto, el desarrollo de la
tecnologia y los medios de comunicacién han propiciado nuevas
formas y relaciones territoriales que pareciera limitar el margen de
accién politico de los Estados Nacidn, lo cual, para algunos autores,
supone un peligro a la soberania nacional (Held, 2000).

Caltells (2005), afrma que la globalizacién es un proceso de
multidimensional que implica la expansién de los mercados, el
incremento de la interdependencia econdmica entre naciones, la
movilidad de capital, tecnologia, informacion y personas. Para Kunitz
(2000), la globalizacién va mds alld de la integracién comercial a nivel
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global, es un proceso que estd transformando los diferentes aspectos
de la sociedad, tanto econdmico, como geogrdfico, cultural y politico.
Dichas fransformaciones no implican necesariamente un incremento
en la homogeneidad, pues dependen de cémo los actores locales
adoptan y reestructuran dichos procesos en los territorios.

Si bien existen diferentes posturas referentes a la forma en que
los procesos globales inciden en los territorios (ya sea positiva o
negativamente), no es correcto tomar una posicion radical sobre el
tema (Clark, 1998), lo interesante es analizar cémo los actores locales
adoptan y reestructuran dichos procesos. En el contexto de Los Altos
de Chiapas, este fendmeno ha afectado, tanto la produccién como
el consumo de alimentos locales, propiciando que las personan
incorporen en su dieta alimenticia alimentos ulira procesados,
principalmente, bebidas azucaradas y comidas rapidas.

También sucede que los pequenos productores agricolas se inserten a
canales de comercializacién global y accedan a productos o servicios
provenientes de la gran agroindustria. Sin embargo, hay que enfatizar
que estaintegracion ha sido inequitativa, pues no todos los campesinos
cuentan con el capital suficiente y la tecnologia adecuada para
competir en costos y precios de sus productos.

Aunado a ello, los productores locales se ven obligados a cumplir
con los estdndares internacionales en cuanto a la calidad vy, bajo
esta visibn de mercado, el productor estd mds interesado en producir
para el mercado internacional (como es el caso del café y el
aguacate), relegando la produccién local y para el auto consumo,
reconfigurando los patrones alimenticios y la diversidad de alimentos
presentes en los territorios, al mismo tiempo, genera una creciente
dependencia de insumos externos. Esta nueva dindmica de accién
impulsa la creacién de redes de actividad que no solo se originan
a nivel local, sino que también superan fronteras, como la relaciéon



entre los cafetaleros chiapanecos y el comercio justo (Martinez vy
Acevedo, 2006).

Es asi que la produccién destinada a la exportacién ha afectado
directamente las estructuras econdmicas a nivel local pues al
reemplazar los cultivos tradicionales como el maiz, la calabaza vy el
frijol, por productos como el café, que su produccién tiene como
destino el mercado mundial, provoca un desbalance en la seguridad
alimentaria de las comunidades indigenas de la regién. Sin embargo,
y pese alas presiones de la globalizacién, adn existe un arraigo cultural
hacia la milpa, para ellos, el maiz y el frijol siguen siendo la base de su
alimentacion y de su identidad cultural.

Dadas las caracteristicas propias de la regién (montanosa), las
prdcticas productivas siguen siendo de indole tradicional, con baja
tecnificacién e inversion, lo que dificulta a los campesinos competir
con los grandes productores del resto del pais, es asi que un sector
todavia destina su produccién al mercado local y al autoconsumo
familiar.

Pese a lo anterior y los estragos de la globalizacién, el rescate y
fortalecimiento de las formas de consumo local también han sido
objeto de resistencia y han surgido proyectos alternativos que buscan
integrar las exigencias del mercado global con las necesidades de las
comunidades indigenas. Tal es el caso de las iniciativas de comercio
justo y los proyectos de agroecologia, que tienen la finalidad de
conectar a los productores de Los Altos con consumidores que
valoran los productos orgdnicos, alejdndose de las cadenas de
comercializacion que favorecen a grandes corporaciones.

Aungue la globalizacion ha traido consigo beneficios en términos de
acceso a mercados globales y tecnologias, también ha generado
tensiones y desafios, especialmente para las comunidades indigenas
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de la regién, quienes deben negociar su identidad y sus formas de
vida frente a las presiones del mercado global.

Transformacion de los patrones de consumo

De acuerdo con el Informe publicado en el 2024 por el Banco de
México, cada vez mds personas en el mundo consumen alimentos ultra
procesados. Una alimentacién basada en el consumo de alimentos
altamente procesados incrementa la cantidad total de calorias en
las comidas, ademds de incrementar los niveles de grasas y azdcares
agregados. Lo que ha generado significativas consecuencias para
la salud, tales como la obesidad, la hipertensiéon, las afecciones
cardiovasculares, la diabetes tipo 2, el cdncer y un incremento en el
riesgo de mortalidad.

Marrén Ponce, Tolentino Mayo, Herndndez F. y Batis (2018), sostienen
gue en México, durante el periodo de 1984 a 2016, hubo un mayor
consumo de productos ultra procesados en comparacion con los
adlimentos minimamente procesados y no procesados. De igual
manera, otfros resultados de dicho informe muestran que en el pais
se mantiene una tendencia a un mayor consumo de alimentos ultra
procesados, aungue no es generalizada en fodo el territorio, sino que
existen regiones en donde el consumo es mds pronunciado.

Es importante hacer la aclaracion de que los alimentos se pueden
dividir en cuatro categorias segin el grado de procesamiento:
alimentos no procesados o minimamente procesados, como frutas y
verduras; ingredientes de cocina procesados como sal, azicar, aceites
vegetales, grasas animales, queso y pastas, entre ofros. Los alimentos
alfamente procesados o ulira procesados son productos producidos
mediante diversos métodos industriales, incluida la hidrogenacién, la
extrusion, la adicidn de colorantes, emulsionantes y conservadores.



Entre estos productos se incluyen refrescos, cereales para el desayuno,
pasteles, botanas y embutidos. (Banco de México, 13 de junio, 2024).

De acuerdo con el Banco de México, en el 2022, la regidn centro-
norte del pais fue la que tuvo mayor ingesta de calorias de todas
las regiones. Sin embargo, la sur registré una tendencia al alza en
el consumo de productos ultra procesados de un 25.7% durante el
periodo 2016-2022. Y si bien, la mayoria de los alimentos experimentan
un proceso de transformacién previo a su consumo, de acuerdo d
como se realice pueden influir de manera considerable en su calidad
nufricional. Asimismo, de acuerdo con la Encuesta Nacional de Salud
y Nutricién, 2018, redlizada por el Instituto Nacional de Estadistica
y Geografia (INEGI), en México, el 55.5% de los hogares tienen
inseguridad alimentaria, de los cuales el 8.4% es grave.

Figura 1. Total, de hogares con seguridad alimentaria
y nivel de inseguridad en México, 2018

Inseguridad

alimentaria
55.5%

Fuente: Elaborado por el autor con base a informacion del INEGI: Encuesta
Nacional de Salud y Nutricién, 2018.

De acuerdo con informaciéon en campo, los jdvenes son los principales
agentes del cambio cultural y alimentario. Las razones de la adopcion
de nuevos hdbitos son diversas, que van desde la discriminacion, el
estatus econdmico y la tecnologia y medios de comunicacién, como

7
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la television y las redes sociales influyen en esta transformacion. En las
entrevistas realizadas las personas confirmaron que la globalizacién
trae consigo elementos novedosos, como puede ser ropa, articulos
electréonicos y alimentos, entre otros.

La incursién de productos como refrescos, galletas, sopas instantdneas
y alimentos enlatados han desplazado a los productos tradicionales
de la dieta local, como el maiz criollo, el frijol y las hortalizas
autéctonas. Este fendmeno de "americanizacion” de la dieta ha tenido
consecuencias en la salud de las comunidades al generar problemas
como la obesidad, la diabetes y ofras enfermedades.

La penetracidon de estos productos en los comercios locales estd
relacionada con la apertura de los mercados a fravés de tratados
internacionales, como es el caso del Tratado de Libre Comercio de
América del Norte (TLCAN), que facilitdé la entrada de productos
alimenticios a bajo costo afectando a los agricultores locales. Sin
embargo, en términos sociales y culturales, la adopcién de productos
industrializados también refleja un cambio en las percepciones sobre
la alimentacién y la nutricién, tanto fisica como espiritual.

El patrimonio alimentario de los pueblos indigenas de Los Altos de
Chiapas es una manifestacién tangible de su cosmovision, su historia
y relacion intima con la tierra. Tradicionalmente, este patrimonio ha
estado compuesto por una amplia variedad de alimentos autdéctonos
y précticas culinarias que no solo son esenciales para la subsistencia,
sino que también son portadores de conocimiento ancestral y valores
culturales profundos.

Como ya se dijo, los procesos de globalizacion, que incluyen la
comercializacion internacional de productos, la homogeneizacion
cultural, el cambio climdtico y las politicas agroalimentarias
neoliberales, estdn transformando profundamente este patrimonio.



Estos cambios han afectado no solo los productos que consumen,
sino también las formas de acceder a los alimentos, la frecuencia de
consumo Y las dindmicas de intercambio dentro de las comunidades,
por ejemplo, la disponibilidad de alimentos importados, el acceso a
nuevas tecnologias y las influencias culturales externas.

A medida que los flujos de productos alimentarios, capital y tecnologia
provenientes de mercados globales se integran en el territorio, las
comunidades locales, campesinas e indigenas, reconfiguran dichos
procesos de acuerdo con su propia identidad cultural. El consumo
de bebidas azucaradas como refrescos estd muy presentes en la
regiéon, diferentes estudios demuestran que el estado de Chiapas es
el principal consumidor de Coca-Cola; en promedio una persona se
toma 821.25 litros de este refresco al ano. Mientras que el promedio
per cdpita en el pais es de 160 litros.

Municipios como Chamula, Oxchuc, San Cristébal de Las Casas, entre
ofrosmunicipiosdelaregion,laCoca-Colaformaparte delaalimentacion
diaria de las familias y, en el caso de Oxchuc, es parte de las tradiciones
del pueblo sustituyendo a la bebida tradicional elaborada del maiz, el
pozol, ya sea maiz blanco o amarillo, y que en algunas comunidades
le anaden azicar, piloncillo o cacao. Anteriormente, este alimento era
imprescindible para la readlizacion de rituales, en la actualidad se ha
ido sustituyendo por el refresco mencionado adquiriendo un nuevo
significado dentro de la cultura tseltal del municipio.

En este contexto, el fendmeno de la globalizacién alimentaria no
es solo una imposiciéon de productos externos, sino una interaccion
dindmica entre lo local y lo global, donde las formas tradicionales de
producciény consumo alimentario se transformany a veces se hibridan
con nuevos modelos de produccion, distribuciéon y consumo, que va
mds alld de lo econdmico, también intervienen factores culturales
presentes en los territorios.
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Conclusion

El patrimonio alimenticio en la regién Tsotsil-tseltal de Chiapas se
encuenira en una encrucijada, por un lado, hay territorios que se
resisten a los embates de la globalizacién y optan por el consumo
de alimentos locales, mds saludables. Por otro lado, se encuentran
aqguellos que desean insertarse al mercado global, ya sea mediante
la produccién, comercializacion o consumo de productos globales.
Es asi que la globalizacion puede generar tanto oportunidades como
desafios para los pueblos o comunidades de la regidn.

Esta dualidad, ha permitido a productores de la regidon acceder a
nuevos mercados a nivel global, ejemplo de ello es la cafeticultura,
la floricultura, la apicultura, entre otras. Sin embargo, también se han
generado dependencias alimenticias que han afectado la seguridad
y salud de las personas.

En México, con el Tratado de Libre Comercio y la instauracién de
la politica neoliberal, han sido elementos centrales para incorporar
la economia global a los mercados locales. Sin embargo, como
muchos autores lo han sehalado, los productores agricolas del pais no
estaban preparados para enfrentar las exigencias que demandaba la
competencia.

La reconfiguracion de los sistemas alimentarios en Los Altos de Chiapas,
refleja un complejo juego de tensiones entre lo local y lo global, donde
las dindmicas econdmicas, sociales y culturales se entrelazan de
manera profunda. Las fransformaciones en los sistemas de produccién
y consumo han creado dependencias externas afectando la salud
de las comunidades. Sin embargo, también han incentivado la
exploracién de opciones sustentables y culturalmente relevantes,
como la agroecologia y la recuperaciéon de la milpa.



Diferentes investigaciones indican que, pese a las diferencias y
especificidades de los ferritorios, comparten objetivos comunes:
proteger la soberania alimentaria y la identidad cultural ante las
presiones del mercado mundial. Las tdcticas de adaptacion vy
resistencia examinadas aqui enfatizan la necesidad de crear politicas
publicas que respalden la sostenibilidad y la independencia de las
comunidades originarias en Chiapas.
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Cambios en el territorio y en las formas
de produccion tradicionales
por la sequia permanente,
en poblaciones mayo-yoreme de Sinaloa

Omar Mancera Gonzdlez

Introduccidn

Las poblaciones yoremes del norte de Sinaloa han establecido
estrategias de supervivencia frente a las sequias durante décadas,
en la llamada temporada de estigje, por lo que los cambios en el
paisaje, en la disposicidén de alimentos y de agua son habituales, con
formas de produccién y de supervivencia de los animales de granja y
del ganado exitosas. Sin embargo, debido a los estragos del cambio
climdtico global las sequias estacionales han incrementado en tiempo
y severidad porque se extienden por anos, con temperaturas que
también van en aumento.

Por lo anterior, los recursos alimentarios fradicionales escasean, el
agua no se encuentra en las fuentes de abastecimiento habituales vy,
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tanto las poblaciones humanas como los animales, sufren los estragos
de la creciente sequia vy la falta de agua. Durante esta investigacion
etnogrdfica en comunidades yoremes del municipio de El Fuerte, se
encontré que los ganaderos (de baja escala) ya no resguardan a su
ganado en agostaderos, los llevan a los patios de sus casas en donde
el agua aun fluye de la red municipal de abastecimiento humano.

Por su parte, algunas las estrategias de adaptacién para la agricultura
fradicional de temporal son cultivar alimentos de bajo consumo de
aguaq, solicitar apoyos gubernamentales para “riegos de emergencia”
con pipas, o arriesgarse a sembrar maiz esperando a que la temporada
de lluvias les permita una cosecha.

Estas actividades de adaptacidén son emergentes y temporales,
representan el Ultimo recurso para la supervivencia del ganado
vacuno u ovino, asi como de los cultivos, sin embargo, imprimen en la
poblacién un sentido de carencia y cambio territorial, y de sus modos
de vida, asociados al cambio climdtico.

El calentamiento global y su consecuente cambio climdtico han
acentuado en los Ultimos afos las sequias estacionales en la region
de estudio. Por lo que las prdcticas tradicionales para paliar los
estragos de la escasez de agua y alimentos se han modificado, ante
un inclemente calor y la muerte de vegetacién, que servia para
complementar la dieta de los habitantes de la regidn, asi como para
alimentar al ganado (vacas y borregos) que las familias posen en
menor escala, como parte de su patrimonio y del acceso a carne
para su alimentacioén.

El presente capitulo muestra parte de los resultados de una
investigacion para detectar cdmo las personas de las comunidades
indigenas de las regiones dridas de Sinaloa establecen estrategias
de sobrevivencia ante climas, sequias y escaseces atipicas, con



pocos apoyos gubernamentales y ante la prediccidén de que los
fendmenos climdticos adversos continuardn presentdndose, incluso
acentudndose en los anos siguientes, lo que representa un riesgo a
la vida de las personas, a su patrimonio biocultural y a la herencia
de conocimientos sobre su entorno y los recursos naturales que serdn
legados a las nuevas generaciones.

Metodologia

Para obtener estos resultados se emprendidé una jornada de trabajo
etnogrdfico enlascomunidades de ElParnasoy Los Capomos, ubicadas
al norte de Sinaloa, como mds adelante se precisard. La etnografia
vincula la teoria con la investigacidon de campo, en la bUsqueda de
la comprensién integral de un fendémeno social y el descubrimiento
de ofros nuevos (Guber, 2011). Durante la etnografia emprendida en
2022 y 2023, también se visitaron los campos de cultivo y otros sitios de
interés productivo o ecoldégico en las comunidades, con la intencion
de detectar los cambios en el paisaje, las intervenciones humanas asi
como la disponibilidad de recursos alimentarios tradicionales tipicos
de la regién que sirven como complemento a la dieta.

Otras herramientas de investigacion cudalitativa fueron la entrevista
semiestructurada y la estructurada, el desarrollo de estudios de caso,
la observacién participante, la elaboracion de diarios de campo, asi
como la georreferenciacion de localidades y presas, con su posterior
consignacion en mapas de Google Earth.

Enlas visitasiniciales a cada comunidad se entrevistd de forma aleatoria
a personas que se encontraban en lugares publicos. Se acudié con las
autoridades locales para presentar el proyecto y realizarles entrevistas
semiestructuradas bajo un guion temdtico previamente preparado. El
objetivo de las entrevistas, que superaron las 50 debido a la extension
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de la etnografia fue conocer a profundidad las dindmicas sociales
y productivas asociadas a la agroindustria, a la construccién, la
operacién de la infraestructura hidrdulica, la agricultura tfradicional.
asi como los efectos colaterales de la sequia prolongada asociada al
cambio climdtico.

De cada comunidad se tomaron dos o fres personas como informantes
clave y se desarrollaron estudios de caso de sus familias. Los estudios
de caso como técnica de investigacion son Utiles para “triangular”
los datos obtenidos de sujetos especificos (mediante una interaccién
rutinaria), con los recabados a fravés de ofras herramientas,
comprobando la validez de la informacién (Stott y Ramil, 2014).

La informacién etnogrdfica y la obtenida con el resto de los
instrumentos mencionados se sistematizé durante el trabajo de
gabinete, complementdndola y contfrastdndola con una pesquisa en
archivos histéricos, en hemerotecas y en los sitios de internet de las
entidades gubernamentales que tienen injerencia en la zona. También
se cred un acervo fotogrdfico de imdagenes satelitales histéricas de
cada comunidad (herramienta que el programa gratuito Google
Earth ofrece).

Contexto geogrdfico y social de la region de estudio

Respecto a la caracterizaciéon del drea de estudio, el estado de
Sinaloa posee una poblacién total de 2 966 321 personas (INEGI,
2021), posiciondndose como una entidad con densidad poblacional
baja, dispersa en 20 municipios (dos recién creados en 2024), que
comprende costas, el valle central y la Sierra Madre Occidental
(mapa 1). La superficie continental del estado es de 57 377 kilbmetros
cuadrados (km?), de los cuales el 38% es utilizada con fines agricolas,
de riego y de temporal (INEGI, 2017).



Mapa 1. RepUblica Mexicana, Sinaloa y la division territorial de sus municipios

800 km

Fuente: Elaboracion propia a partir de INEGI (2017) y Google Earth.

Como puede constatarse, a través de sistemas de informacion
geogrdfica de acceso abierto, la geografia sinaloense estd integrada
por tres franjas paralelas a la linea de costa que recorren al estado
de norte a sur: la conformada por las poblaciones costeras, playas y
puertos, los denominados valles centrales donde se ubica la frontera
agricola, y la Sierra Madre Occidental, donde se localizan la mayoria
de las presas y se colinda con los estados de Chihuahua y Durango.

La zona del presente estudio se ubica en el norte del estado, en el
municipio de El Fuerte, donde inicia la Sierra Madre Occidental. Dicho
municipio colinda hacia el este con Choix, y hacia el norte con el
estado de Sonora. En la regién habita el grupo indigena Mayo yoreme,
cuya extension territorial abarca el norte de Sinaloa y el sur de Sonora
(municipios de El Fuerte, Choix, Guasave, Sinaloa de Leyva y Ahome,
asi como Alamos, Quiriego, Navojoa, Etchojoa y Huatabampo,
respectivamente).
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El territorio de este grupo indigena, en ambos estados, posee una
extension de 7 625 km?, con una distribucién espacial que los pobladores
reconocen como la sierra, el valle central y la costa. Esta distribucion
mantiene a los pobladores habitando regiones con vegetacion
endémica, climas diversos y con alturas que oscilan entre el nivel
del mar y los 500 metros de altura sobre el nivel del mar (msnm). La
poblacién de este grupo étnico se calcula en 28 mil habitantes,
distribuidos en las dreas geograficas mencionadas (INPI, 2017).

A pesar de habitar en regiones muy dridas, semidesértica en Sinaloa
y desértica en Sonora, los yoremes subsisten con los afluentes de rios y
fuentesde aguasuperficiales que permiten el desarrollo dela agricultura
intensiva en la regién de los valles, en donde laboran principalmente
como jornaleros agricolas, como ocurre con la comunidad de El
Parnaso; mientras que hacia el norte, en Los Capomos, los campesinos
siembran bajo el esquema de temporal, principalmente para la
subsistencia o el pequeno comercio.

Los rios Mayo (Sonora) y El Fuerte (Sinaloa) nacen en la sierra y
afraviesan el territorio yoreme y, a pesar de que el segundo se
encuentra represado por los embalses Luis Donaldo Colosio (Huites)
y Miguel Hidalgo (El Mahone), los habitantes tejen una red simbdlica
productiva ancestral con los caudales, dependiendo de ellos para su
subsistencia y el desarrollo de sus actividades primarias.

Segun datos del Instituto Nacional de Estadistica y Geografia (INEGI),
el suelo de la regién yoreme es principalmente arcilloso y complicado
para el frabajo agricola, por lo que posee una pobre cubierta vegetal.
En cuanto al clima se clasifica como desértico y subtropical, con
un promedio anual de 25 grados Celsius de temperatura, pero con
veranos infensos en donde el calor ambiental puede elevarse hasta
los 45 grados.



En la zona de estudio el suelo predominante es el denominado
cambisol, con pequenas y dispersas fracciones de regosoles (INEGI,
2017). Sobre su explotacion el Instituto Nacional de los Pueblos
Indigenas (INPI) calcula que entre tierras de temporal y agostaderos la
etnia mayo yoreme posee mds de 350 mil hectdreas, de las cuales sdlo
30 mil se consideran de buena calidad para la agricultura (INPI, 2017).

A pesar de que la regidn y el grupo yoreme posee su propia lengua,
los hablantes son escasos, principalmente los adultos mayores, ya que
los jbvenes se rehUsan a aprenderlo o los padres no quieren ensenarlo
por temor a la discriminaciéon. Mds adelante, cuando se desplieguen
los datos concernientes a cada comunidad, se especificard el nUmero
de hablantes de las dos localidades estudiadas y el estado que la
lengua guarda en dichas regiones.

Las comunidades de estudio tienen una distancia entre una y ofra de
90 km. En la carretera estatal nUmero 32, que conduce de la ciudad
de Los Mochis, hasta el Ultimo municipio de Sinaloa, que colinda con
el estado de Chihuahua, Choix, se ubican decenas de comunidades
pequenas y dispersas (mapa 2), mayormente habitadas por yoremes
y con un indice de marginacién que oscila entre medio y alto
(SEDESOL, 2021).
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Mapa 2. Zona de estudio y localizaciéon de las comunidades
El Parnaso y Los Capomos
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Fuente: Modificado de Medina ef al., (2016).

Como puede apreciarse en el mapa las comunidades yoremes estdn
dispersas pero no inconexas, ya gue el complejo mdagico-religioso en el
gue sustentan sus creencias y tradiciones permite una comunicacion
constante entre los pobladores, mediante las afluencias a las
festividades patronales que cada comunidad posee, la “visita” de
santos y virgenes, asi como la colaboracién en la mdxima celebracion
del calendario ritual yoreme-catdlico: la Semana Santa.

En cuanto a los 90 km de distancia entre El Parnaso y Los Capomos
el traslado no puede calcularse de forma fradicional debido a
que la primera comunidad no se encuentra cerca de la carretera
estatal. La localidad Los Capomos tampoco lo estd, sin embargo,
los tres kildmetros que la separan de la carretera principal estdn
pavimentados y con un acceso dgil, mientras que para acceder a



El Parnaso debe transitarse por un sinuoso camino de terraceria cuyo
trayecto atraviesa el rio El Fuerte, que en ocasiones se desborda vy
corta la comunicacién. Vigjando en automaévil particular, entre una
comunidad y otra, el trayecto oscila entre una hora y media y dos
horas, debido a la cantidad de pueblos que atraviesa y por el trdnsito
en terraceria en mal estado.

La vegetacion de la regién de estudio es principalmente bosque
tropical caducifolio, matorral xeréfilo, bosque espinoso, vegetacion
secundaria del tipo caducifolio y una amplia regién de campos de
cultivo (mapa 3). La precipitacion media anual oscila entre los 400
y los 600 milimetros (mm), conformé&ndose como un clima semidrido
predominantemente, con un corto y poco frio invierno.

Mapa 3. Tipos de vegetacién en las comunidades Los Capomos y El Parnaso

Fuente: Modificado de INEGI (2024).
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La comunidad de El Parnaso se ubica a 34 kildmetros al noreste de
la ciudad de Los Mochis. La carretera estatal 32 conduce hasta el
pueblo de Vinaterias, en donde debe tomarse una desviacién hacia
el sur y continUa el trayecto por un sinuoso camino de terraceria de
siete kildbmetros. También existe un camino desde la comunidad de La
Palma, hacia el este, por el que también se arriba a ella mediante una
terraceria en mal estado.

La localidad se sitUa entre las comunidades de La Palma y Jaguara 1,
en las coordenadas geogrdficas 26°0'36.50" de latfitud norte, vy
108°53'35.51" de longitud oeste (mapa 4). El camino principal hacia
el pueblo cambia regularmente sus condiciones de frdnsito debido
al paso del rio El Fuerte, ya que en la temporada de precipitaciones
(agosto-septiembre) es anegado recurrentemente por el caudal y
gueda inutilizable. En esa época la comunidad queda parcialmente
incomunicada y debe accederse a ella por el camino de La Palma.
Cuando las precipitaciones son torrenciales la localidad queda
completamente aislada y las autoridades deben habilitar estrategias
de ayuda y transporte emergente. Durante esa temporada el trdnsito
en vehiculos pequenos es casi imposible porque el camino estd
inundado o porque las lluvias danaron la terraceria.



Mapa 4. Fotografia satelital de El Parnaso

Fuente: Google Earth (2024).

Segun datos del INEGI (2021), en la comunidad habitan 73 personas en
17 viviendas. Existen otros inmuebles pero se encuentran abandonados
o sin uso. La mayoria de la poblacién es adulta y trabajan como
jornaleros en los campos de cultivo cercanos. En un censo realizado
durante la investigacion etnogrdfica se determind que en la localidad
habitan 60 personas, en su mayoria con ascendencia indigena mayo
yoreme, sin embargo, solo 12 personas son hablantes de la lengua, lo
que representa una rdpida pérdida del patrimonio cultural que no es
atendida por ninguna instancia gubernamental.

La Secretaria de Desarrollo Social (SEDESOL) registra que el indice
de marginacién en la comunidad es alto, a pesar de que en todo el
municipio la media de marginacién social, es de categoria media. Lo
anterior se asocia al hecho de que la poblacidn no crecié en la Ultima
década, el Censo de Poblacion y Vivienda realizado en 2010 registrd
a 70 habitantes, mientras que el de 2020 contabilizé a 73. Ademds, el
indice elevado de marginacion lo mantiene desde 2005, por lo que no
ha existido ninguna intervencién estatal que lo aminore, por el contrario,
tiene mds de 15 anos registrdndose en el méximo nivel (SEDESOL, 2021).
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En cuanto a la herencia indigena el 70% de los habitantes son de
ascendencia yoreme, pero como se menciond anteriormente, sélo 12
hablan la lengua, debido a que los adultos o ancianos no la ensenan
a las nuevas generaciones y porque los jovenes tampoco desean
aprenderla porque estudian en localidades cercanas, como Jahuara
1 0 Mochicahui, donde hablar su lengua los relega.

Por su parte, la comunidad de Los Capomos se ubica a 9.6 km al este-
noreste de la cabecera municipal de El Fuerte, en las coordenadas
geogrdficas 26° 25' 27.77"" de latitud norte y 108° 31' 5.55"" de longitud
oeste (mapa 5). El ejido posee una extension territorial de 3 424
hectdreas (ha), con una proporcién de uso comun del 34% (Ochoa et
al., 2014), lo que le otorga un cardcter inusual en la zona debido a que
en la mayoria de la regién yoreme el régimen de propiedad (como
ocurre en todo El Parnaso) es privado, con los predios lotificados y
delimitados con cerca perimeftral.

Mapa 5. Fotografia satelital de Los Capomos

Fuente: Google Earth (2024).



EI INEGI (2021) registra una poblacién de 653 personas en 128 viviendas
habitadas, con un nivel de marginacién medio, pero con tendencia
a crecer (SEDESOL, 2021). Todas las personas mayores de 50 anos
(aproximadamente 300) y originarias de la comunidad, son hablantes
de la lengua. La persona hablante mds joven tiene 35 anos, y existe
un programa local que impulsa la ensenanza y el habla de la lengua
enlasy los jbvenes, se colocan letreros informativos en lengua yoreme
y se procura que en cada festejo o evento publico alguien hable en
yoremnokki frente al publico.

De la sequia estacional a la permanente

En los Ultimos afos el norte de Sinaloa ha padecido una intensa sequia
acentuada por fendmenos climdticos globales como El Nifo (2020) vy
sistemas anticiclénicos (2023 y 2024) que inhiben las precipitaciones,
por lo que las denominadas estaciones de estiaje, a las que los
agricultores de temporal y pequenos ganaderos de la zona estaban
habituados, desaparecieron ante una permanente escasez de agua,
casi nulas precipitaciones y un aumento en la temperatura diurna.

La Comisién Nacional del Agua (CONAGUA) establece que Sinaloa
padece desde el 2022 la peor sequia en su historia. Desde julio de ese
ano el gobierno federal emitié una alerta debido a una sequia extrema
registrada enlos estados del norte de México. En Sinaloa ese panorama
se acentud durante el 2023 por la carencia de precipitaciones, ya que
las lluvias de la temporada, que abarca de junio a octubre, fueron
minimas, aisladas y no pudieron recargar las reservas de agua de las
presas en la entidad (13 en total y 2 en la zona de estudio), asi como
ofras fuentes de abasto subterrdneas.

Con base en los reportes de la CONAGUA (2024), de 2020 a 2024
Sinaloa cambid su nivel de sequia de moderado a extremo, sumando
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cuafro anos de escaza agua para abastecer a las poblaciones
humanas de ciudades y zonas rurales, asi como para satisfacer las
necesidades de la industria agricola y de los campesinos y pequenos
ganaderos de la regién. En enero de 2024 Sinaloa registrd sequia en
el 85.6% de su territorio (15 municipios), pero para julio del mismo ano
todo el territorio presentaba un grado de sequia que pasd de “severo”
a “excepcional”, segun las estimaciones de la dependencia federal
(mapa 6), destacando que la zona de estudio se enconfraba en el
rango de “sequia extrema”.

Mapa 6. Intensidad de la sequia en Sinaloa en julio de 2024
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La permanente sequia ha ocasionado pérdidas en la productividad
agricolay ganadera en la entidad, con énfasis en la regidn de estudio,
debido a que su poblacién se dedica a la siembra de temporal
(fundamentada en los ciclos pluviales anuales) y a la ganaderia de
baja escala de vacas y borregos (principalmente). Los agricultores
han recurrido al pago de riegos “de emergencia” mediante pipas que
solicitan al Ayuntamiento de El Fuerte o a particulares en la ciudad
de Los Mochis, erogando recursos extraordinarios que encarecen
su culfivo y que lo limitan al consumo personal y a la venta en los
mercados de cada localidad.

Tanto en El Parnaso como en Los Capomos el ganado se mantenia
en tierras ejidales o en pequenas parcelas, incluso durante las épocas
de estigje, pero debido a la intensa sequia desde 2021 los criadores
tienen que resguardar a sus animales en los patfios de sus viviendas,
al interior de cada pueblo, para darles de beber agua entubada del
servicio publico y con ello mantenerse atentos de su hidratacién vy
alimentacion. Esto Ultimo también sufrid una modificacién, ya que por
la carencia de precipitaciones las zonas para pastar desaparecieron
y los ganaderos ahora deben comprar forraje en las cabeceras
municipales mds cercanas.

Las fuentes de agua naturales como arroyos o venas del rio El Fuerte,
asi como la vegetacién de la zona, sirvieron durante cientos de anos
para que las poblaciones yoremes del drea de estudio, sus animales
de granja y su ganado, se mantfuvieran hidratados y alimentados sin la
erogacién de recursos econdmicos. Desde el 2021 la dindmica cambid
y ahora los ganaderos deben pagar por el agua y el alimento, ademds
de sortear regiones completamente dridas en las que el ganado ya no
puede deambular libremente por la escasez de fuentes de resguardo
y descanso. Desde entonces los animales pasan la mayor parte del
fiempo en los patios de los hogares.
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Encuantoalaagricultura, tradicionalmente de maiz, loscampesinoshan
considerado cambiar las siembras por productos de menor consumo
de agua, sin embargo, debido a que sus cosechas son principalmente
para el auto abasto, y a que los apoyos gubernamentales para el
campo se concentran en las grandes corporaciones que trabajan las
tierras de regadio, el maiz continUa siendo el principal cultivo, pero
limitan su riego a niveles infimos, repercutiendo en el tamano y calidad
del producto.

Toledo y Barrera (2008) establecen que el patrimonio biocultural de un
pueblo se corresponde con su memoria y con la relacién que ejerce
con la naturaleza, pero cuando esa memoria ya no corresponde con
el ambiente debido a los cambios sUbitos, como los descritos a raiz
de la sequia que desde 2020 asola a la regidon yoreme de Sinaloa,
la relacién con la naturaleza de estos pueblos originarios estd
cambiando. Sus paisagjes, territorios y la forma en que se utilizan no son
los mismos de antes, por lo que la repercusion no solo se centra en
el dmbito productivo y ambiental, también en la herencia biocultural
de estas poblaciones que luchan desde hace décadas contra el
embate de la industria agricola tecnificada del estado, asi como con
la implementacién de sistemas alimentarios basados en el consumo
de productos procesados y ultra procesados.

La transformaciéon del paisaje debido a la sequia también repercute
en las poblaciones humanas, que tradicionalmente se han alimentado
de frutos, tubérculos y otras plantas de clima semidrido, bajo un
calendario que los nativos conocen desde hace décadas y que les
permitia complementar su dieta con los alimentos que la naturaleza
les ofrecia en sus distintas estaciones. Con la sequia la mayoria de estos
frutos escasean, incluso desaparecieron, muchas plantas padecen
estrés debido a la falta de precipitaciones y en algunas regiones
conocidas por los locales para la recoleccidon ya no se encuentran los
fradicionales recursos.



Las comunidades rurales de Sinaloa establecen relaciones simbidticas
con su entorno natural mds extensas que una red de simbolismos,
también aprovechan los recursos naturales de las zonas donde habitan
para complementar su dieta o adquirir energia y nutrientes necesarios
para las jornadas que habitualmente realizan, centradas en el campo
y la ganaderia en climas extremos con constante exposicidn solar.

La sequia es un problema con el que cada afno se enfrentaban estas
poblaciones, cuyos estragos se resolvian enlas primeras precipitaciones
de junio y con las lluvias de los tres meses posteriores la vegetacion
regional se recuperaba, los mantos fredticos se recargaban vy las
fuentes de abasto de agua, superficiales y subterrdneas, nuevamente
ofrecian elrecurso para el resto del ano y la siguiente temporada seca;
era un ciclo conocido y habitual.

iSerd el cambio climdtico? Conciencia de que algo se transformé

Lasestrategias de sobrevivencia que los pobladores de laszonas dridas
establecieron durante las temporadas anuales de estiaje permitieron
crear en las comunidades yoremes un calendario de disponibilidad
de recursos alimentarios y de agua, reconociendo los abrevaderos
disponibles, los que regularmente se secaban, la distancia de las
fuentes de alimento para el ganado, las caracteristicas de la tierra
para la agricultura de temporal, la preparaciéon de los predios
para la siembra (bajo el esquema de roza y quema), incluso para
la disponibilidad de recursos para sus fiestas ceremoniales, como
plantas, drboles, flores y capullos.

Hasta la elaboracién de jarras, ollas, tazas, platos, vasijas y otros
enseres de cocina fabricados con vegetacién y barro se afectd
debido a la sequia, por la carencia de agua para preparar el barro,
qgue de alguna forma se resuelve usando el recurso enfubado de la
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red de abasto publica, y porque el material vegetal cada vez es mds
escaso. Las personas dedicadas a este oficio en la comunidad Los
Capomos regularmente buscaban nidos de hormigas cosechadoras,
que llevaban a sus hormigueros partes de un pasto local corfado en
finas y pequenas piezas, como granos de arroz (imagen 1), que dl
recolectarlasy mezclarlasconelbarrole anadenresistenciaal producto.
Con la sequia es mas dificil encontrar hormigueros cosechadores, vy
la cantidad de espigas disponibles también es menor, por lo que las
y los alfareros sostienen que la actividad estd a punto de colapsar
por la carencia de insumos, a menos de que sustituyan las espigas
con forraje comprado en mercados de la cabecera municipal, lo que
implicaria una erogacién de recursos nunca realizada.

Imagen 1. Material vegetal que las hormigas cosechan

Fotografia: Omar Mancera Gonzdlez. Junio de 2022.



La alfareria representa un ingreso importante para algunas familias,
al igual que la elaboracidon de otras artesanias con recursos locales
como capullos de la mariposa 4 espejos (para fabricar tenabaris),
ayales, maderas locales y astas de venados. Con la sequia cada vez
mds escasean porgue los animales buscan fuentes de agua remotas,
porque las maderas se secan o se llenan de pardsitos y los frutos
escasean.

La poblaciéon de la zona de estudio reconoce que existe un problema
de sequia permanente, incluso lo relacionan con el cambio climdtico
porque desde 2020 el panorama de escases se acentla y no existe una
recuperacién en los recursos ni en las fuentes de agua tradicionales.
Como se menciond alinicio, esta situacién genera que las poblaciones
yoremes de las zonas dridas posean un sentfido de carencia, de
cambio territorial y de que sus actividades habituales y ancestrales
podrian no regresar debido a los cambios que el fendmeno climdtico
global genera en la regién.

Por su parte, las autoridades estatales reconocen el problema de la
sequia permanente, incluso emitieron alertas por el bajo nivel de las
presas alcanzado durante 2023 y 2024, donde los embalses no superaron
el 15% de su capacidad de almacenamiento, frente a una industria
agricola intensiva que consume el 97% del recurso (Mancera, 2023). Los
programas publicos de asistencia social se enfocan en cavar mds pozos
para el abasto humano y el consumo agricola, en llevar pipas con agua
alos campos de cultivo de temporal e invitar a los pequenos ganaderos
a utilizar el agua de la red pUblica para sus animales.

Aungue se reconoce la gravedad de la sequia, la negacion de las
autoridades de los tres drdenes del gobierno respecto al origen atipico
de un fendmeno desastroso desestima al cambio climdtico como el
causante, y por lo tanto las esperanzas continlan en que se recuperen
los ciclos habituales de precipitacion.
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A pesar de la esperanza de autoridades y pobladores, el Instituto
Nacional de Ecologia y Cambio Climdatico (INECC), considera que el
estado de Sinaloa presentard un descenso gradual de precipitaciones
anuales que afectard la recarga de las fuentes de agua subterrdneas
y superficiales. En un reporte oficial la dependencia vaticina que para
el 2041 el estado tendrd un indice casi nulo de lluvias, colocando ala
entidad como una de las mds vulnerables ante el cambio climdtico.
En 2024 la dependencia federal estimd que de los 20 municipios
de Sinaloa 5 poseen un grado de vulnerabilidad intermedia ante
el cambio climdtico, 7 un nivel alto y 1T muy alto, pero conforme se
reduzcan las precipitaciones y se extienda la sequia el panorama se
acentuard (INECC, 2019).

La conciencia de las poblaciones yoremes respecto al cambio
climdatico y la afectacién en los ciclos de disponibilidad de agua y de
otros recursos regionales estd generando estrategias temporales de
atencién a la contingencia, como las ya mencionadas, sin embargo,
representan gastos extra y modificaciones en sus patrones de consumo
y en el uso de sus recursos monetarios o de ofros patrimonios, como
sus animales de granja, sus tierras de cultivo y su ganado. La sequia
les arrebata también la independencia econdmica vy los lleva hacia
la compra de insumos, principalmente alimentarios, y los inserta en
dindmicas de consumo y alimentacion propias del neoliberalismo, con
las consecuencias culturales, de salud y de dependencia econémica
que el modelo conlleva.



Conclusiones

La relacién que las comunidades de estudio, y en general las
poblaciones mayo yoreme del norte de Sinaloa, establecen con los
recursos animales y vegetales que fienen al alcance, ha permitido
que por generaciones las poblaciones se alimenten sin necesidad de
ingresar a un sistema de mercado o de poseer capital econdmico.

La bonanza de la naturaleza les proveia de proteinas, azUcares,
vitaminas y energia que hasta hace décadas era suficiente para
mantener una dieta saludable y, uno de los baluartes de este estudio,
establecer un patrimonio biocultural endémico y Unico, actualmente
en peligro de desaparecer y con drdsticos cambios legados por
las actividades anfropomorfas globales que calientan al planeta y
generan un cambio climdtico con efectos devastadores en las formas
de subsistencia y de produccion rurales.

En este modelo de sustitucion de productos de la region obtenidos
fradicionalmente para complementar la dieta o para alimentar al
ganado, se generan problemdticas adicionales a la sequia que
afectan ala poblacién, como la insercién al mercado, en donde deben
necesariamente tener recursos econdmicos para adquirir alimentos,
agua embotellada y forraje para sus animales, insumos que antes eran
innecesarios porque la naturaleza los proveia, con el cardcter adicional
de poseer nutrientes que los productos procesados no tienen.

En cuanto al patrimonio biocultural existe el riesgo de que se pierda
con la llegada de las nuevas generaciones, y ese conocimienfo
ancestral sobre cémo aprovechar los recursos naturales de la zona
se perderd, por lo que debe rescatarse y promoverse para generar
una memoria videogrdfica o documental que pueda ser consultada
de forma regular y que esté al alcance de todos los habitantes de la
region yoreme del norte de Sinaloa.
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Finalmente, es pertinente comenzar a establecer estrategias de
asistencia a las comunidades yoremes que habitan en las regiones
aridas del estado debido a que los prondsticos climdaticos y sobre el
acceso al agua son desalentadores para los siguientes anos. La sequia
podria extenderse, comprometiendo la sobrevivencia y el resto de las
actividades productivas y fradicionales de estas comunidades, cuya
relacion con sus recursos naturales es simbidtica, simbdlica y ancestral.
Las acciones globales para aminorar los efectos del cambio climdtico
deben alcanzar comunidades rurales de pequena escala como las
estudiadas, para evitar migraciones masivas y el abandono de sus
prdcticas tradicionales de subsistencia.
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Valores culturales y practicas emergentes
para enfrentar el cambio climatico
enfre campesinos indigenas
de la regidon Tulija Tseltal-ch ol

Roxana Susset Reyes Mundo

Introduccidn

A partir de procesos participativos en la investigacion (investigacion
participativa, investigacién-accién) y proyectos de servicio social
comunitario de la licenciatura en Lengua y Cultura, en la Unidad
Académica Multidisciplinaria de Yajaldn de la Universidad Intercultural
de Chiapas (UNICH), se han identificado fenémenos relevantes sobre
el cambio climdtico y las formas de cdmo lo enfrentan los campesinos
e indigenas de la Region Tulija Tseltal-ch’ol. Por lo tanto, este articulo,
describe coémo ellos actualmente enfrentan estos desafios constantes
debido al fendmeno medioambiental, que afecta la biodiversidad,
los servicios ambientales, gobernanza comunitaria y la agricultura
de subsistencia. Este Ultimo, ha sido la mds afectada pues trastoca
fuertemente la vida comunitaria de los habitantes, ya que, en los

157



Territorio, cambio climatico y pueblos originarios. Voces diferenciadas

158

Ultimos anos, como ya se menciond, el fendmeno del calentamiento
global ha estado impactando el dmbito rural indigena de manera
mds evidente.

Para las comunidades agricolas, segun Herndndez et al., (2020), la
poblacién campesina suele ser uno de los sectores mds directamente
afectados por las variaciones climdticas y sus efectos en el medio
ambiente. En el caso de México, de acuerdo con el Climate Change
Performance Index, 2019 (CCPI), se prevé una pérdida potencial en la
productividad agricola de entre 25y 35% para el ano 2080.

No obstante, esta situacién ha provocado una resiliencia importante
enfre los productores para desarrollar condiciones adaptativas vy
estrategias de mitigacién para enfrentar las consecuencias del
calentamiento global. Por ofra parte, se robustecen las prdcticas
socioculturales y gobernanza comunitaria (rituales, ofrendas a la
madre tierra, organizacién comunitaria, entre otros), dirigidas a buscar
respuestas efectivas para solventar las situaciones negativas.

Estrategias de mitigacién ante el cambio climdtico
de campesinos rurales e indigenas

Para Diaz (2012), el cambio climdtico es atribuido directa o
indirectamente a la actividad humana que altera la composicion
de la atmdsfera mundial y que se suma a la variabilidad natural del
clima observado durante periodos de tiempo comparables trayendo
consecuencias, como expone el protocolo de Kioto (2001), riesgos
reales de un repentino y brusco cambio en el sistema climdatico
en un corto periodo de tiempo, por ejemplo, incendios forestales,
inundaciones, el calentamiento de la atmdsfera y migracion de
ecosistemas, entre ofros.



Estas condiciones de variabilidad climdtica (VC)' estdn afectando en
muchos paises, y sobre todo a la poblacién rural mds pobre que vive
en dreas expuestas y marginales, en condiciones que los hacen muy
vulnerables. Estas personas, aun con los menores cambios en el clima,
pueden tener un impacto desastroso y las consecuencias pueden
ser muy profundas, pues estos agricultores dependen de cultivos que
potencialmente serdn muy afectados, como maiz, frijoles y arroz, entre
otros (Altieri y Nicholls, 2009).

La agricultura de subsistencia bdsica agricola en la region Tseltal-ch ol
es un precedente importante pues las familias rurales indigenas han
venido ejerciendo la agricultura agroecoldgica? orientada al cultivo
de alimentos nativos que se encuentran en la regidon y que son un
mecanismo importante de soberania alimentaria que potencializa el
desarrollo sustentable.

La produccién bdsica de subsistencia se realiza en el acahual, es un
espacio que se conoce como cholel entre los choles y awal entre
los tseltales; es un lugar de agricultura diversificada de productos del
campo de temporal en el cual se siembran y cosechan una variedad

"La VC se refiere a variaciones en las condiciones climdticas medias, y otfras
estadisticas del clima (como las desviaciones tipicas y los fendmenos extremos,
entre otras), en todas las escalas temporales y espaciales que se extienden
mas alld de la escala de un fendmeno meteorolégico en particular (Quintero
etal., 2012).

2 La agroecologia se define como el manejo sustentable ecolégico de los
agroecosistemas, mediante la accién social colectiva, como alternativa al
modelo de manejo agroindustrial; con propuestas de desarrollo participativo
desde los dmbitos de la produccion y circulacion de sus productos,
estableciendo formas de produccién y consumo que contribuyan a encarar
la crisis ecolégica y social, generada por el neoliberalismo y globalizacién
econdmica (Sevilla y Woodgate, 1997).
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de verduras y granos bdsicos nativos y no nativos. También convergen
una diversidad de medios de produccién como el manejo de semillas
criollas, frutales y hortalizas, que por medio de los saberes locales se han
podido mantener con regularidad vy sostenibilidad. Gémez y Gdmez
(2006) menciona que a temprana edad los agricultores obtienen los
saberes locales que han sido trasmitidos de generacidn en generacién
por la tradicién oral.

Un aspecto importante para resaltar el trabajo de los agricultores
campesinos en sus prdcticas agricolas, son las estrategias medidticas
gue se ha desarrollado, asi como las medidas adaptativas para el
manejo de la agricultura bdsica de subsistencia, como respuestas al
calentamiento climdtico. Estas promueven el desarrollo de métodos
y saberes tradicionales para el aprovechamiento de los recursos
naturales y resolver los problemas agrondémicos en su territorio, por
ejemplo, la seleccién de semillas criollas del maiz para su siembra,
como parte inherente de la agricultura tradicional milenaria y como
medio de resiliencia.? Por otra parte, sus conocimientos también les
han permitido la adaptacién de sus cultivos en las diferentes alturas,
espacios, suelos y la siembra con ofros productos comestibles. Esto ha
permitido una diversidad genética del maiz mds amplia.

3 Capacidad de adaptacion de un ser vivo frente a un agente perturbador
o estado/situacion adversa, y capacidad de material, mecanismo o sistema
para recuperar su estado inicial cuando cesa la perturbacién (Herndndez et
al., 2021).



Imagen 1. Acahual diversificado tseltal, ejido Petalcingo, municipio de Tila

Fotografia: Roxana Susset Reyes Mundo

Lo anterior permite mantener un banco de semillas criollas que van
desde el maiz blanco, rojo, morado y amarillo, para esto se seleccionan
las semillas de mejor coloracién y tamaino de manera que puedan
mantenerse fuertes hasta obtener la cosecha.

En el cultivo de la parcela de maiz hay otras especies como la calabaza
pinta chihua, calabaza criolla, conocida como ch’'um, que es una
planta rastrera que permite realizarle injertos con ofra especie de
calabaza como la italiana, con lo que se optimizan los productos que
sirven para la alimentacion bdsica de las familias. A la vez, la calabaza
criolla ayuda a que el cultivo sea resistente a las plagas. Gémez vy
Gdmez (2006) anaden que estos saberes agricolas tradicionales, bajo
el sistema de la milpa, son de bajo impacto para el medio ambiente.
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Por otra parte, los campesinos de la region, en algunos casos, también
recurren a semillas hibridas* modificadas genéticamente para hacerlas
mds resistentes a las plagas y proteicas para la poblacion. También
realizan injertos de citricos y verduras con la finalidad de hacerlas mds
fuertes y resistentes a las plagas.

Asi, los campesinos estdn realizando pruebas buscando como sostener
sus cultivos con base en la experimentacion con productos locales
nativos y no nativos, usando otras técnicas de cultivo aprendidas de
otros lugares vy la incorporacion de otros productos comestibles no
nativos como la pina, el aguacate y los espdrragos.

Por ofra parte, los campesinos fortalecen sus capacidades de
resistencia a los fendmenos del cambio climdtico con los sistemas
agroforestales rescatando la importancia de la implementacion de los
sistemas agroforestales tradicionales como la agricultura migratoria,
huertos caseros o los cultivos intercalados, este manejo agricola ha
permitido que exista una relacién cronolégica entre las cosechas
anuales y los productos arbdéreos, Rojas et al., (2021).

Estos sistemas agroforestales secuenciales de produccién, en paralelo
con el sistema agroforestal, proporcionan formas de agricultura
con manejo de barbechos y el establecimiento de plantaciones

4El maiz hibrido o conocido como maiz de calidad proteinica (QPM: Quality
Proteln Maize), los cuales fueron desarrollados a partir los trabajos encabezados
por el Centro Internacional de Mejoramiento de Maiz y Trigo (CIMMYT), también
se han llevado a cabo desde 1996 en México, en coordinacién del Instituto
Nacional de Investigaciones Forestales y Agropecuarias (INIFAP) con el CIMMYT.
Se incrementd la semilla de hibridos y variedades de maiz con alta calidad de
proteina con la finalidad de mejorar el nivel nutricional en México, de manera
especial en ninos, madres lactantes y ancianos, (Espinosa, et al, 2003).



forestales (viveros) con drboles frutales como la naranja, mandarina,
limén, guandbana, drboles de café y macadamia, entre otros. Estas
actividades se complementan y aumentan las rentas a mediano plazo
de los productores, ademds permite mantener la humedad entre los
drboles combinados. Estos drboles de baja densidad sembrados con
especies de rdpido crecimiento proporcionan maderas para el uso
particular y comercial.

También desarrollan un manejo con podasy raleos en donde se observa
la produccidn de café que cada 5 a 10 anos renuevan los arbustos,
esto les permite una produccién mds sostenible ofreciendo un ingreso
seguro y diversificado con menores riesgos y mejores condiciones. Por
otrolado, estos arbustosy drboles nuevos producen oxigeno purificando
el aire y formando suelos fértiles evitando la erosidon, ademds captan
agua para los mantos acuiferos reduciendo la temperatura del suelo,
absorben el CO? de la atmdsfera y lo convierten en carbono, el cual
contribuye a la mitigacion del cambio climdtico.

Por otfra parte, el sistema de produccidén agroforestal simulténeo
permite cultivos anuales o perennes, como los huertos familiares
gue no requieren mano de obra pesada, mds bien la participacion
familiar, tampoco se requiere mayores ingresos econdmicos y solventa
y promueve dalimentos sanos, natfivos y locales como los quelites
yerbamora, nabo y chaya, entfre otras. Por otra parte, estdn los drboles
maderables y frutales de uso multiples,® estos sufragan las necesidades
del uso de la lena para cocinar alimentos durante todo el ano.

Los aspectos positivos de estos sistemas es que incrementan en forma
directa los ingresos de la familia campesina pues combinan culfivos

5Toda planta lefosa cultivada es capaz de aportar mds de una funcién o
servicio a un Sistema de Uso de la Tierra (Burley y Von Carlowitz, 1984).
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con ciclos de producciéon mds equilibrada. También, a mediano vy
largo plazo, los ingresos de la obtencidn de madera y productos
no maderables como flores, hongos, frutas y miel son otros insumos
importantes para su economia, ademds, se puede tener sistemas con
dos o mds componentes, por ejemplo, el maiz intercalado con frutales
(MIAF), frutales con cultivos anuales como los platanares con drboles
forestales y café. Igualmente incluyen asociaciones de drboles con
cultivos anuales o perennes y los huertos caseros mixtos. Alternativas
gue ayudan a mitigar el cambio climdtico y constituyen un elemento
importante para enfrentar la resiliencia socioambiental y sostenibilidad
ambiental.

Altieri y Nicholls (2009), mencionan, que, al plantar drboles, los
agricultores  ejercen influencias en el microclima, porque la
cobertura forestal reduce la temperatura, velocidad del viento, la
evapotranspiracion y protege los cultivos de la exposicién al sol. Esto
constituye una estrategia clave para la mitigaciéon de los efectos
impredecibles debidos a la variacién microclima especialmente en el
sistema de agricultura minifundista.

Practicas de manejo tradicional campesinas e indigenas

Como ya se menciond, el cambio climdtico es un factor que estd
afectando la produccién de las cosechas, principalmente de maiz,
frijol y café, debido a la alteracién de las temperaturas en los Ultimos
anos. Por ello, los campesinos van definiendo estrategias para
asegurar las cosechas anuales como sucedid en el periodo del 2023,
por ejemplo, las lluvias torrenciales se incrementaron en los meses
de octubre a diciembre, los agricultores tenian mazorcas de maiz y
vainas de frijol en la milpa que comenzaron a pudrirse debido a la
humedad ya que todos los dias llovia o estaba nublado. El clima no
permitia usar los traspatios para la seca del maiz y café por lo que no



se pudo asegurar la conservacién de nuevas semillas para la venta,
consumo Y la siembra de la torna milpa. Los granos de maiz cuando
se desgranaban se encontraban mazorcas podridas, lo que limitd el
rendimiento de la cosecha para el autoconsumo, principalmente para
la elaboracién de tortillas. Asi también, algunas familias no pudieron
guardar semillas de maiz para la siguiente cosecha por lo que tuvieron
gue comprarlas con vecinos que si lograron obtener mazorcas antes
de la temporada de lluvia.

En el caso de los granos del cafeto, debido al calentamiento global,
no germinaban tan fdcimente como se requeria, por lo tanto, el
manejo se realizd para poder obtener las pldntulas de café en éptimas
condiciones por lo que los agricultores optaron por humedecer las
semillas seleccionadas y posteriormente las depositaron en almdcigos
para el rebrote de la pldntula, después colocaron hojas de pldtano
encima para lograr la germinacién pues de esa manera se mantiene
la humedad de la fierra permitiendo que las temperaturas no quemen
las semillas con el calor del sol. De las plantulas mds resistentes se
obtuvieron semilleros y se compartieron entre familias y vecinos. Asi
asegurar la siembra para la renovacion del cafeto con el objetivo de
obtener mejores cosechas y mds resistentes.

En el caso de las parcelas de maiz se hacen dos tipos de produccién,
una de ellas estd orientada al uso de pesticidas y agroguimicos para
mejorar el rendimiento y asegurar la cosecha anual, sin embargo, esto
ha traido como consecuencia la desertificacion de la tierra en los
maodulos de produccidn; por otra parte, esto ha permitido desarrollar el
uso del sistema rotatorio de milpa, el cual consiste en dejar descansar
una porciéon de tierra por un lapso de tiempo, manteniendo un reposo
de dos afos cada mddulo de produccidn, el cual permite que la tierra
genere humedad vy se regenere de manera natural. También, con la
finalidad de prevenir la erosién del terreno y la baja productividad, al
inicio de la siembra a las parcelas de maiz se les hace un tratamiento
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por medio de la tumba, roza y quema, de esta manera se eliminan
plagas y maleza que no es considerada apta para la produccion; sin
embargo, el constante uso de este procedimiento la erosiona y deja
de ser productiva.

Aunado a lo anterior, estd el uso del rastrojo, este mecanismo de
manejo para prevenir la erosion de la tierra consiste en dejar secar la
maleza del frijol, milpa y otros estratos, dentro del acahual; ya seca se
pica y se deja que se pudran los residuos orgdnicos en el suelo para
fertilizar la tierra. Esta mezcla de arbustos y ramas secas que se usaron
en diferentes tiempos de maduracién permite reciclar los nutrientes
que protegen el suelo y abonan la tierra. Asi, se restaura el suelo donde
se redliza la milpa y también otros productos agricolas como raices,
plantas perennes y tubérculos, entre otros.

El policultivo dentro del cholel o milpa proporciona una gran variedad
de productos como el maiz (Zea mays), el frijol (Phaseolus vulgaris),
el pldtano (Musa paradisiaca), la calabaza (Cucurbita), el chile
(Capsicum annuum), la yuca (Manihot esculenta), el cebollin (Allium
schoenoprasum), el cilantro (Coriandrum sativum), la hierba mora
(Solanum nigrumy) y el chayote (Sechium edule), entre ofros.

En algunas ofras parcelas también se pueden apreciar productos
como raices, leguminosas y plantas perennes, los cuales se han ido
incorporando a la dieta fradicional. Entfonces, dentro de este espacio
convergen una diversidad de alimentos que se aprovechan en
cada estacién del ano y que se distribuyen de manera ordenada,
cubriendo todo el espacio de los sembradios al interior del cholel.
Para su mantenimiento se cortan constantemente malezas y se realiza
el manejo de plagas. En algunas familias se usan algunos productos
guimicos para su manejo 6ptimo, esto dependerd de los ingresos
econdémicos de la familia o si esta es beneficiaria de algun programa
de politicas publicas del campo.



En este mismo sentido, el manejo de plagas de manera natural se
utiliza el cilantro, la flor de cempasuchil y el chile, esta combinacién
permite que la parcela de la milpa mantenga en gran proporcién el
equilibrio natural y bidtico. Asi también, se le apuesta a la diversidad
de especies y a la rotacién de cultivos para conservar mejor la tierra
pues evita la desertificacion de suelo y ademds se usa menos agua.

Porotra parte, estd larecolecciéon de plantas silvestres, se realiza dentro
delbosque y enlas plantaciones de café conlo que se les mantiene en
constante manejo del deshierbe y aclarado, asi mismo se promueve el
rebrote de otras especies comestibles como los hongos. Estos resultados
hacen necesario revaluar la tecnologia indigena y fradicional como
fuente imprescindible que exhiben algunos agricultores para enfrentar
el cambio climdtico Altieri y Nicholls (2009).

Resiliencias socioculturales ante al cambio climdatico

Los efectos del cambio climdtico, en los Ultimos anos ha alterado
significativamente las precipitaciones pluviales en temporada de lluvia
impactando de manera negativa en las cosechas de alimentos bdsicos
enlaregion. Para enfrentar estos retos la poblacién campesina, también
practican actividades socioculturales que les ha permitido enfrentar
las condiciones climdticas. En la temporada del k™ inil Ja’al (fiesta de
la lluvia), expresidon de los Tseltales para definir la temporada de lluvia
continua y extrema, es considerada un peligro para la tapisca de maiz
y la corta del fruto de café; para ello se desarrollan varias estrategias
donde el papel de las mujeres en la corta de café es preponderante,
ellas se dedican a la recoleccién del fruto maduro, algunas mds
parficipan en sus propios cafetales desempenando ofras tareas.

Grupos de mujeres también se emplean enla corta de otros productores
o productoras, esto depende de las dimensiones del cafetal en
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donde se desarrollen. Al trabajo desempenado, sobre todo las que se
emplean como cortadoras del fruto, se le otorga un pago de manera
gue el jornal es aproximadamente de cuarenta pesos por cubeta de
café cortado. Hay veces que llegan a cortar de 5 a 7 cubetas al dia,
esto dependerd del clima y las condiciones del cafetal. La jornada de
frabajo inicia a las cinco de la manana y concluye a la una o dos de
la tarde. En temporada de lluvia las mujeres también estdn en la corta
sin importar las condiciones del clima pues la fruta tiende a podrirse si
no se corta a tiempo. La ofra opcidn es hacerlo por la tarde cuando la
familia se reUne y se aprovecha para llevar a las hijas e hijos a la corta.

Cabe senalar que, cuando el clima se intensifica con lluvias muy fuertes
y prolongadas se pone en riesgo la cosecha, para esto los campesinos
realizan la ayuda mutua conocida como “la mano vuelta”, k'ex k'ab
para los choles vy jel k’abal para los tseltales, prdctica que incentiva
la colaboracion entre ellos y abarcar mds répido el periodo de corta,
es un recurso que mantiene a la comunidad unida en condiciones
extremas, ya que mientras mayor nUmero de personas involucradas en
las cosechas estas tienden a perderse menos.

Por otra parte, los campesinos tseltales y choles mantienen un ciclo
agricolarelacionado con sus rituales, es un didlogo con la madre tierra
a partir de ceremonias y ofrendas, el cual permite que mantengan
una relacién fisica y espiritual con el medio que les rodea. El inicio
del ciclo agricola empieza con una serie de rituales que se ejecutan
durante todo el ano en las temporadas de siembra y cosecha. Los
rituales mds frecuentes son: de los choles el del agua (witsi lum ja’
tyaty), ritual del cerro (ydk bal wits'i), dia de muertos entre los tseltales
(sk’in santo) y para los choles (k’in Santyo) y la fiesta de la cosecha
(k“inilel p“&k & bdl), entre otros. En los rituales se reza, canta y se dan
ofrendas para agradecer las bonanzas de la fierra, por ejemplo,
aguardiente, frutos obtenidos en el proceso de la labranza y velas,
entre otros. También se realizan peticiones para el abastecimiento de



agua, lluvias para el riego, produccion abundante de los alimentos
bdsicos y mejoras del clima para las cosechas.

Por otro lado, debido a las diferencias ideoldgicas entre las diversas
denominaciones religiosas como la catdlica, los protestantes y los
evangélicos, los rituales en honor a la madre fierra han disminuido
paulatinamente, lo que provocd la poca participacion de la poblacién
en esta prdctica cultural. Sin embargo, este mecanismo de participacion
comunitaria se retoma de nuevo cuando se presenta la variacion
climatolégica que se enfrenta hoy en dia y que se traduce en la escasez
de agua y la baja productividad de los granos bdsicos. Los campesinos
han reconocido y valorado la importancia del ritual y su relacién con la
madre tierra, lo que ha permitido retomar el valor de este didlogo.

Por otra parte, el ritual ofrece mecanismos de gobernanza al interior de
las comunidades, Zurbriggen (2011) menciona que ésta proporciona
una nueva perspectiva para analizar la complejidad del proceso
de toma de decisiones, generado por la pluralidad de actores
involucrados que interactUan, con la finalidad de formular, promover
y lograr objetivos comunes, por medio del intercambio mutuo de
conocimientos, recursos, ideas y normas. Esta gobernanza se expresa
a través de los ritos de comensalidad, comunicacién de cddigos,
acuerdo en las reglas para la toma de decisiones permitiendo la
expresidn colectiva y estrechar vinculos (Maury 2010). En ese mismo
andlisis histérico-cultural, hay una recuperacion de lo comunal como
un eje esencial de la identidad, y de todo lo que implica la defensa
de lo comunal, la equidad, lo colectivo, la mutua ayuda, teniendo en
cuenta que el entorno es de todos, es para todos por igual, no puede
haber apropiacion individual. Lo comunal aqui no es un conocimiento
mds, es un valor fransversal (Van, 2001).

En los ritos de comensalidad se plantea como cuidar el bosque,
como es el acceso al agua en temporadas de sequia, la caza de
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animales, la contaminacién de los rios, entre otros. Por otra parte,
como senala Herman, ef al., (2003), todo lo anterior son los servicios
ecosistémicos que son un beneficio para las personas, estos incluyen
aprovisionamiento de alimentos y agua; regulacion hidrica, de plagas
y otros; soporte para cuidado de los suelos y reciclaje de nutrientes;
también los culturales, recreativos y espirituales. Estos servicios son
gratuitos y también ayudan a la mitigacion del cambio climdtico,
reducciéon del efecto invernadero, polinizacidn y dispersidon de semillas,
conservacion del suelo, regulacion del clima y conservaciéon de los
centros ceremoniales, por ejemplo, el cerro del Ajkabalnd (casa de
noche), en el que cada ano se realizanrituales y peticiones a la madre
tierra para que no falten los servicios ambientales y alimentos bdsicos.

La valoracién cultural crea dimensiones que puede servir como
disparador de procesos de gestion ambiental y un adecuado manejo
de recursos naturales.

Conclusiones

Los fendmenos medio ambientales, estdn abriendo brechas a
reestablecer formas de participacion y gobernanza comunitarias, ante
este cambio global. La variabilidad climdtica ha promovido que la
poblacién campesina e indigena desarrolle estrategias de mitigaciéon
ante el incremento de temperatura. Ademds, ha permeado en las
nuevas formas de alimentar y compartir de las experiencias para
asegurar el derecho de la alimentacién y hacerla mds sostenible y
democrdtica. Una de esas estrategias es la agricultura agroecoldgica
con la que se han mejorado los procesos de diversidad genética local
manteniendo los saberes locales.

La soberania alimentaria juega un papel muy importante enla eleccién
de lo que cada uno necesita y con lo que quiere alimentarse, por



eso deberia de ser una politica publica, aplicada de manera general,
para tener procesos mds justos, sanos y resilientes para los pueblos
originarios.

Asimismo, los bienes y servicios ambientales que benefician a la
poblacién en general en zonas rurales y urbanas representan un
subsidio que no estd siendo incorporado ni analizado apropiadamente.
Los bienes y servicios que el bosque puede ofrecer de manera directa
e indirecta al campesino y su familia, estos regularmente, son gratuitos
para la gente que disfruta de ellos.

Porestarazén, esimprescindible una valoracion justa de los ecosistemas
y los servicios ambientales que también los campesinos rurales ofrecen
a la region, lo anterior permite que las mujeres y los hombres que
habitan las comunidades indigenas mejoren su calidad de vida vy
conserven su riqueza natural.
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Chonbaijilal:’
un espacio de resistencia entre
los tseltales y ch’oles de Chiapas

Rosalva Pérez Vazquez

Introduccidn

El siguiente frabajo expone, a través de la etnografia, como se lleva
acabo el chonbgijilal (mercado) en Yagjaldén, Chiapas, en el cual se
puede apreciarla diversidad de productos del campo que constituyen
gran parte de la alimentacion de la poblacién tseltal y ch’ol. Para
ello, se describe un panorama general del comercio e intercambio
en ese espacio, se trae a colacidon aportes tedricos, considerados

' Palabra en la lengua fseltal que hace referencia al lugar o espacio de venta
chon (venta) y bgijilal (espacio o lugar). En este documento se hace alusién al
mercado.
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cldsicos, de quienes han abordado el tema en diversos puntos del
territorio mexicano, esto permitird ilustrar y entender a la poblacion
aludida. Para ello se recurrié al método etnogrdfico con la técnica de
la observacién, asi como algunas entrevistas en el espacio situado.

Desarrollo

Los mercados han sido objeto de estudio y puntos de partida para
analizar a las localidades/comunidades y sus alrededores; Eder
(1975) menciona que pueden ser considerados como microcosmaos
que confienen un conjunto representativo del ambiente regional
y gue son una exhibicién comprimida de la economia de la zona,
su tecnologia y sociedad; en ofras palabras, de la forma local
de la vida. El mercado también es visto como una congregacion
pUblica que existe entre compradores y vendedores de productos
en determinado tiempo y lugar (Browley, 1987). Por otfra parte, Diskin
(1975), en su estudio sobre los mercados de Oaxaca, menciona que
este término puede referirse a un drea de distribucién de productos
que depende de determinadas plazas.

Por su parte, Stuart Plattner (1991) describe al mercado como un
espacio fundamental para el desarrollo econdmico, y que es esencial
para la integracion de las sociedades comerciales; y que éstos
“suelen instalarse con cierta periodicidad de dias; multitudes llegan a
ellos desde el campo para vender sus productos agricolas y comprar
tanto bienes manufacturados como materias primas alimenticias
procedentes de otras zonas” (Plattner, 1991: 235), en este sentido, en
el mercado prevalece no sélo una relacién comercial, sino tambien
se expresa cémo las familias agricultoras combinan actividades
econdmicas, politicas y religiosas al mismo tiempo y en el mismo
lugar. De esta manera los mercados campesinos son escenarios
de interaccidén social; éste se convierte en el espacio donde se



establecen relaciones de amistad, compadrazgo y concertaciones
matrimoniales. (Plattner, 1991, p. 236).

Es preciso tfener en cuenta que desde tiempos antiguos los intercambios
de productos se hacian mediante diversos medios como el tfrueque,
aungue no existia el espacio fisico en estructura, si habia un lugar en
donde concurrian vendedores que ofrecian sus productos cosechados
alos compradores que deseaban consumir o infercambiarlos por otros
gue les hacian falta.

En ese sentido, el concepto de mercado varia de acuerdo al enfoque
de estudio pues se necesita observar desde la organizacién, la
actividad y temporalidad, de esa manera se obtendrdn definiciones
distintas. En ese mismo tenor, Herndndez (1983) define al mercado
desde un punto de vista econdémico, antropoldgico y etnobotdnico,
argumenta que en el mercado existe una relacién entre produccion,
distribucién, cambio y consumo de mercancias, y que dentro de esta
serie de relaciones se encuentra la fuerza de frabajo humano.

De esta manerq, sostiene, que el mercado estudiado desde un enfoque
econdmico no es un lugar sino un fendbmeno social que se realiza en
todas partes de manera continua. En cuanto al enfoque antropoldgico
considera al mercado como un sitio en donde se puede observar rasgos
culturales de un grupo humano, tal como las costumbres, hdbitos y
creencias, entre otros. Este enfoque tiene mayor interés en el estudio de
grupos que conservan parte de su cultura, a pesar de los cambios que
se observan dentro de la sociedad. Por Ultimo, el enfoque etnobotdnico
considera que el mercado es el lugar en donde se logra observar, desde
las culturas de las personas, hasta las caracteristicas principales de los
productos silvestres que ahi se comercializan.

Asi, los enfoques que se Uutilizan para definir el mercado son muy
significativos, puesto que, mediante éstos, se concibe que no sélo es el
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sifio donde concurren compradores y vendedores a infercambiar sus
productos, sino que ademds existen otras caracteristicas que hacen
gue el mercado realce su belleza, no precisamente por su estructura
material, sino porque se aprecia la cultura de la sociedad y se conoce
la diversidad en todos los sentidos.

Por otra parte, entre los estudiosos del mercado, estd la obra de
Diskin y Cook, fitulada Mercados de Oaxaca, la cual tiene como
antecedente el estudio de Malinowski y De La Fuente (1985); en ambas
investigaciones se aborda los mercados de dicho estado y se explora
cémo funcionan. Describen el sistema de mercados en los Valles
Centrales, analizan el proceso mercantil; sin embargo, no profundizan
en el conocimiento de la produccion (Coronel, 1992). La obra de
Diskin y Cook, explica la economia campesina regional del Valle de
Oaxaca, el tipo de comercio campesino que hay en los pueblos y
describen y mencionan los dias en que se concentran los vendedores
y compradores.

En términos generales, existen investigaciones readlizadas por
antropdlogos, economistas, etndgrafos e historiadores, quienes
describen principalmente la organizacién y funcidon de los mercados
campesinos, como Durston (1976) quien describe la organizacién social
del mercado de Michoacdn, enfocdndose principalmente en el de
alfareria, que a través de una descripcidn arguye que los principales
comerciantes son los campesinos pues son quienes recalizan la alfareria.

Este breve panorama tedrico permite adentrarse a conocer el
chonbaijilal de Yajaldn que se encuentra ubicado en lo que se conoce
como la Regidn Tseltal-ch’ol. Se caracteriza por ser el centro rector que
aglutina a los municipios circunvecinos de Sabanilla, Tila y Tumbala.
En Yaqjaldén estdn establecidas las oficinas gubernamentales y de
administracién, tanto estatales como federales, por lo que es comudn
encontrar a personas realizando algin trédmite. Desde la época del



porfiriato esta localidad comenzd a cobrarimportancia con la llegada
del café a través de las fincas que se establecieron en la regién.
Hoy en dia la cabecera municipal se ha convertido en un centro
articulador mercantil, es el espacio donde se ubican las abarroteras
gue abastecen a la poblacién, por lo que es comUn encontrarse
con una multitud de personas durante la semana; los vigjes a este
lugar, ademds de realizar trdmites administrativos, se aprovecha para
comprar y vender productos diversos.

El mercado de Yajalén

La principal caracteristica del mercado es que cuenta con una
infraestructura, es decir, un edificio que se encuentra ubicado en el
centrodelaciudad, lo que permite su facilacceso caminando, aunque
también se convierte en un caos con el frdfico hacia el mediodia,
situacidn que es controlada por las autoridades municipales.

Actualmente este edificio alberga locales cubiertos por un domo de
ldmina, en la entrada se encuentran establecimientos que no han
sido ocupados en su totalidad debido a la poca venta y el pago de
renta. Los locatarios que ocupan espacios al interior ofrecen distintos
productos como juguetes de pldstico para ninos, herramientas para
albahdileria, mochilas y bolsos para distintas edades, también hay dos
carnicerias que venden carne de puerco y sus derivados, mercerias
donde ofertan telas para la confeccidon de nahuas que utilizan las
mujeres tseltales, blusas con encajes, listones de distintfos colores,
delantales y ofros enseres que se ocupan en la vestimenta. De igual
modo, hay locatarios que reparan relojes, ofros venden discos en Mp3
y USB con muUsica de distintos estilos.

Asimismo estd la venta de comida preparada, ofrecen pollo en
caldo, mole, caldo de pescado, de res y de pata con panza de res
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(mondongo); también hay quienes venden tacos, tortas, empanadas
y tacos dorados. Los locales comerciales fienen un orden, por un lado,
estdn los que sélo venden carnes, por ofro los comedores y en los
alrededores los productos traidos de La Mesilla y Puebla. Es importante
mencionar que es comun que la poblacién yajalonense conozca los
nombres y apodos de los locatarios.

Al interior estdn los sanitarios y una oficina de administracion cuyo
encargado tiene la funcién de recaudar el cobro por el derecho de
uso del local a los vendedores permanentes. Pese a la infraestructura
con la que se cuenta, como ya se menciond, hay espacios vacios que
Nno se ocupan debido al pago de la renta.

La nave principal del mercado la ocupan personas que son conocidos
como locatarios y, aungque son duenos del espacio, pagan una
cuota/renta mensual, en su mayoria, son originarios de la cabecera
municipal, y quienes se quedan en los alrededores en la banqueta y
en la calle principal pagan una cuota diaria.

El mercado cuenta con cuatro enfradas, la principal estd en una
esquina del lado derecho, cuenta con escalones que son ocupados
por vendedores de nuégados y gaznates, también es el espacio
de las mujeres revendedoras,? ahi se encuentra un local que llama
la atencién debido que la dueia es conocida como La Juchiteca,
ella ofrece productos artesanales como ollas, comales, alcancias,
molcajetes, platos elaborados de barro, morrales, canastos, juguetes

2 Son mujeres que obtienen a bajo precio los productos para posteriormente
revenderlos a un costo mds alto para obtener una ganancia. Suelen estar
desde temprano para obtener los productos de los vendedores recién llegados
de sus comunidades.



para ninos y especias, sin embargo, lo que mds vende son los quesos
doble crema, queso con chile y camardn seco traidos de la Costa de
Chiapas.

Chonbadijilal: un espacio de resistencia

La calle principal que conduce al mercado es el espacio donde se
instalan los vendedores que llegan desde temprano a la cabecera
municipal. Vienen de comunidades como La Ventana, Emiliano
Zapata, Amado Nervo, Ocotal, Petalcingo e Hidalgo. Alrededor de
las cinco de la manana se comienza a observar y escuchar el bullicio
de las camionetas y las personas que descargan los productos que se
traen de las comunidades de Yajalén, Tila y Tumbald, principalmente.
Hombres y mujeres de origen tseltal y ch’ol se apresuran a descender
de las camionetas, cargando sus productos que vienen en costales,
morrales y cajas, para buscar un lugar y establecerse en la calle para
contar con un espacio para vender. Las mujeres vestidas con nahua
(tela en color negro) y blusa con bordado de flores y rosas alrededor
del cuello, apenas se cubren del frio de la manana, se dirigen a ofrecer
lo que han producido en su casa. Por su parte, los hombres vestidos
con pantalones de mezclilla, camisas o playeras, gorra o sombrero,
caminan cargando los costales de chayotes, pldtanos, repollos y otras
verduras de temporada.

Desde hace mds de una década es que se comenzd a ocuparla calle,
pero el establecimiento de estos vendedores origind dificultades con
los locatarios quienes los rechazaban porque afectaban la entrada y
porgue ellos pagaban un espacio dentro del mercado. Sin embargo,
con el apoyo del entonces presidente municipal, los vendedores se
fueron estableciendo poco a poco, hoy en dia ocupan la calle de
aproximadamente 100 m de longitud.
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En la entrada también se encuentran las vendedoras de tortillas de
calabaza, ch’ujmil waj, tortillas de frijol conocidas como memelas y
tamales de mole. A un lado de ellas, estdn las que venden pan tipo
conchas, perritos, cuernitos y los cldsicos de camote y pina. Del lado
derecho estdn las que ofrecen empanadas y tamales de chipilin
acompanados de café caliente y arroz conleche; es comin encontrar
a personas que consumen lo que ahi se ofrece antes de ir a su trabagjo.

A un costado se instalan quienes venden chayotes blancos y verdes,
repollo, aguacatesy puerro, tendidos en costales sobre el piso, algunas
mujeres traen sillas pequenas para no estar mucho tiempo paradas.
Otros ofrecen limones, verduras de temporada como mostaza, axanté
y hierbamora; plantas de ornato y medicinales. Los compradores suelen
preguntar una y ofra vez los precios y pedir rebajas, sin embargo, los
vendedores se mantienen firmes en sus precios.

Los vendedores de adentro del mercado han asegurado su espacio
pagando lo correspondiente a la administracién del mercado, lo
anterior debido a que actualmente el movimiento mercantil sigue
creciendo en la enfrada y porque las tiendas abarroteras se distinguen
por su extenso surtido de alimentos procesadosy por vender almayoreo
y menudeo con precios mds bajos con respecto a otras tiendas mds
pequenas. Entre los comercios de mayor tamano que se mencionaron
se encuentran Elekira, Bodega Aurrerd, Tiendas MACMA, Monterrey y
SUper S&nchez.

En este contexto, el chonbagjilal es un espacio/momento de resistencia
en el cual convergen hombres y mujeres, hablantes de la lengua tseltal
en su mayoria, guienes realizan el intercambio comercial, sin embargo,
la presencia de poblacidén ch’ol imprime una dindmica particular al
relacionarse con los mestizos que participan en la compra y la venta
de productos locales. También se observa la convivencia directa
enfre compradores y vendedores originando nuevas amistades. En la



calle principal del mercado persiste el mayor trédnsito puesto que se
aglutinan los compradores para obtener los productos que se ofrecen.

El chonbaijilal se distingue por la presencia de hombres y mujeres que
producen y venden productos obtenidos en sus propias comunidades
y municipios vecinos, la venta ocurre todos los dias con mayor
concurrencia en los fines de semana por las mananas. Alrededor de
las tfres de la tarde la calle/espacio queda vacio, solo se observa el
trdnsito de las personas y vehiculos. Al dia siguiente el movimiento
mercantil toma nuevamente el ritmo de todos los dias.

Tanto hombres como mujeres indigenas contribuyen por medio de
su esfuerzo en la produccién y venta de productos agroalimentarios;
de esta manera, los habitantes de la cabecera municipal se ven
beneficiados al adquirir productos frescos que garantizan calidad y
frescura.

Sus alimentos mds importantes son el maiz, el frijol y el chile y que estdn
presentes todos los dias, no es de extranarse que éstos se ofrezcan
en el chonbagijilal, ademds del tomate, las calabacitas, verdolagas,
chayotes y algunas variedades de hongos. Las gallinas, pavos, vy
puercos son ofertados también, en menor proporcion.

Las protagonistas del chonbaijilal son en su mayoria mujeres indigenas
tseltales y ch’oles que ofrecen sus productos de dos maneras: ellas
acuden a la cabecera municipal a vender sus productos cosechados
en la milpa o en sus traspatios de acuerdo a la temporada de cosecha
y los ofrecen de casa en casa hasta venderlos todos, en caso de
gue eso no ocurra, suelen darlos con alguna de las conocidas como
“revendedoras”. A ellas se les mira desde las seis de la manana con sus
productos en canastos, recipientes de pldstico, costales, morrales y en
ocasiones en bolsas de pldstico, todo depende del tipo de mercancia
qgue se ofrezca.
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Las mujeres ofrecen sus productos desde que encuentran la primera
casa a su llegada a la cabecera municipal, normalmente van solas
por las calles en los barrios que conocen, la dispersidn permite una
liore oferta de productos, alguna de ellas suele cargar con alguno
de sus hijos caminando o cargando al hombro con un rebozo; enfre
el regazo llevan tortillas, tostadas, pozol, tomates, chiles y hierbas
aromdticas entre otros. Cuando hay éxito en la venta llevan de regreso
a casa alimentos de la canasta bdsica como: azdcar, sal, arroz,
tomates, cebollas pastas, y golosinas para sus hijos. De esta manera,
intercambian los productos frescos por productos procesados de las
abarroteras de la poblacion.

Las que venden en la calle principal del mercado llegan temprano
para ocupar el mejor lugar y ser mejor. Lievan una tela o pldstico para
colocar sus productos y acomodarlos por medida, ya sea con trastes
de plastico o medidas de kilo, a veces utilizan también las jicaras, de
esa manera ofrecen un precio por cada una, algunas los llevan ya
embolsados.

Estas vendedoras no ofrecen sus productos a los consumidores que
las visitan, esperan que sean los compradores los que les pregunten
por los precios y se dé la venta. Las que ven que sus productos no
han sido vendido a medio dia optan por ir a vender de casa en
casa, sin embargo los consumidores al ver que los productos ya estdn
marchitados no lo quieren comprar a menos que el precio sea menor
al que le estdn ofreciendo, por supuesto, al bajar el costo obtienen
un menor ingreso al calculado, por ende sus compras para la casa
serdn menores.



Conclusiones

El chonbgijilal en Yajaldén, como en otras cabeceras municipales,
resulta importante estudiarlo para comprender el tipo de relaciones
comerciales que se establecen entre los habitantes de la regién. Por
un lado, se puede apreciar la diversidad, el colorido vy la cantidad de
alimentos que se producen en las comunidades tseltales y ch’oles, la
cual es rica en nutrientes. También se observan las diferencias, no sélo
econdmicas, sino también étnicas.

“En los mercados de los pueblos originarios, tianguis y puestos
locales, que son una especie de espacios de convivencia y
recreacion de relaciones sociales, se observa una gama de
alimentos locales o procedentes de otros estados o paises. Sin
embargo, los productos regionales poseen una importante
presencia, sobre todo si son de temporada, ademds de tener
un costo mds accesible y mejor sabor”. (Gallardo, 2018, p. 119)

En ese sentido, el chonbajilal ofrece un panorama de intercambio
comercial el cual permite entender los grandes y complejos grupos
humanos, de tal modo que es considerado un lugar de intercambio
comercial y, a la vez, constituye un medio donde se establece una
red de relaciones sociales entre la poblacién indigena y mestiza.
Particularmente, en éste se destaca la participacién de las mujeres
indigenas, son ellas quienes destinan tiempo a la produccidon de
alimentos (frutas, verduras y hortalizas en general) ademds de otros
productos artesanales, se liga a su rol como vendedoras en los centros
de poblacién de mayor jerarquia con respecto a aquellos en donde
viven; sin ellas no seria posible la supervivencia de la familia. Aunado
a ello, la condicién de marginacién en la que se encuentran algunas
comunidadesindigenas marginadas, no solo en términos geogrdficos, les
resulta complicado acudir al chonbagijilal pues las vias de comunicacion
no favorecen la distribucion de los productos que producen.
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Ademds, con la llegada a Yajaldn de las empresas trasnacionales,
y el estilo de comida fast food (comida rdpida), han arribado los
grandes supermercados (Bodega Aurrerrd) y restaurantes de comida
rdpida que ofrecen hamburguesas, pizzas, pollo frito y ofros alimentos,
ademds de la industria refresquera y cervecera.

En los Ultimos anos, en diferentes poblaciones, se han comenzado
a observar cambios en los sistemas alimentarios, las dietas ricas en
carbohidratos estdn asociadas a patrones de morbilidad. Ante este
panorama el chonbagjilal continda resistiendo, por ello resulta preciso
entender cémo funciona y quienes estdn insertos en este espacio
fundamental para la sobrevivencia de la sociedad. No ha sido la
intencion de este trabajo ofrecer un marco tedrico sobre el mercado,
mds bien mostrar un panorama basado en la experiencia del trabajo
de campo en el mercado de Yajalén.
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