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RESUMEN GENERAL

Pensamiento aymara y tojolabal, formas de socializacion y reciprocidad en
pueblos originarios®

El presente trabajo realiz6 una aproximacion a los tojolabales, grupo ubicado en
Chiapas, México, y a los aymaras en La Paz, Bolivia, con el propésito de
situarlos en el @mbito de su acontecer historico y actual. Se hace un analisis de
las formas de socializacion y reciprocidad de ambos pueblos originarios: En los
tojolabales reconocida como el komon ‘a'tel/ (trabajo colectivo) y entre los
aymaras como Ayni (reciprocidad). Esta investigacion utiliz6 un enfoque
metodolégico hermenéutico, al hacer una apertura hacia otras fuentes y
documentos: fuentes orales, estudio de campo, la entrevista, dialogo y
discusion con estudiosos de ambas poblaciones de México y Bolivia. A pesar de
las diferencias espacio-territoriales en ambos grupos, se encontraron
semejanzas en las formas de socializacion y de trabajo, las cuales remiten a un
principio ético por encima de una cuestion econdmica y que sobreviven frente a
la situacion adversa actual.
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GENERAL ABSTRACT

Aymara and Tojolabal thought, socialization forms and reciprocity in original
peoples?

The Tojolabales, a group located in Chiapas, Mexico, and the Aymaras in La
Paz, Bolivia, were studied with the purpose of locating them within the scope of
their historical and current context. An analysis is made of the socialization ways
and reciprocity of both original peoples: In the Tojolabales it is known as komon
‘a'tel (collective work) and among the Aymaras as Ayni (reciprocity). This
research used a hermeneutic methodological focus, by opening up to other
sources and documents: oral sources, field study, the interview, dialogue and
discussion with specialists on both populations from Mexico and Bolivia. In spite
of the spatial-territorial differences in both groups, similarities were found in the
socialization and work forms, which abide by an ethical principle above an
economic question and which survive in the face of the current adverse
situation.
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INTRODUCCION GENERAL

La época actual enfrenta un agotamiento de los recursos naturales no
renovables (minerales, gas, petroleo, etc.), que aunado a las variaciones del
cambio climético, han representado una gran problematica para la poblacion y
para la naturaleza misma. En el caso de México y Bolivia, particularmente de
las &reas rurales, se ha incrementado la depauperacion de las zonas aptas para
el cultivo y aumentado el acaparamiento de tierras cultivables por empresas
agroindustriales en el continente americano y en el mundo, como ejes de una
estructura y un sistema econdémico capitalistas. De manera que los problemas
son cada vez mas agudos y se articulan no s6lo con cuestiones econdémicas,

sino con otros ambitos, como la politica, lo social, lo cultural, la identidad, etc.

No obstante esta problematica, hay que buscar formas de socializacion de la
produccion y del trabajo que no perjudiquen en demasia los recursos naturales.
En nuestra investigacion se aborda el andlisis de aquellas formas de
socializacion del trabajo y la produccion que reconstruyen la dignidad del ser
humano y lo articulan con el medio ambiente, en el caso especifico de las
comunidades originarias de los tojolabales en Chiapas, México y de los
aymaras en el Departamento de La Paz, Bolivia. Al analizar las formas de
socializacion y produccion de los casos particulares y concretos ya sefialados
se busca plantear una organizacion y sistematizacion como elementos
precursores para trabajos posteriores en otras naciones del continente donde
existen semejanzas a las de México y Bolivia, como ocurre en Perd, Guatemala
o Ecuador por citar algunas naciones del continente, quienes cuentan con una
poblacién originaria que conservan raices, usos, tradiciones y costumbres.
Principalmente, indagamos en como estas formas de socializacion se fundan en
la reciprocidad y complementariedad de valores morales y, no solo en un
intercambio de bienes economicos; lo cual constituye su significacion e
inherencia ya que el pensamiento ético, en este contexto de estudio, es un
principio general de la vida que se relaciona con las formas de socializacion del

trabajo y de las practicas cotidianas en diversos saberes y tradiciones de los



pueblos originarios del continente americano. Y, ademas, es una practica de
reciprocidad y de inclusion, que implica responsabilidad, compromiso consigo
mismo y con los demas, lo cual genera distanciarse de un individualismo y

desarrollarse en lo comunal.

En el analisis realizado se intentd establecer una relacion hermenéutica y
analogica entre México y Bolivia, a través del estudio, analisis y reflexion del
komon 'a'tel de los tojolabales en México y el ayni de los aymaras de Bolivia;
mismos que, en la condicion de aconteceres éticos fundados en saberes,
conocimientos y tradiciones de ambas civilizaciones, se articulan con el
acontecer social y productivo. Ademas de lo anterior, ambas pautas culturales
reconstruyen la dignidad del ser humano y lo articulan con el medio ambiente,
en lo que concebimos como otra forma de ruralidad —ya que implica otras
formas de relacion y de compromiso no solo con la vida humana sino ademas

con la vida de la naturaleza—.

Es necesario sefialar que el komon ‘a'tel y el ayni se conciben no desde una
filosofia aislada de los tojolabales y aymaras, sino desde el pensamiento mas
profundo de estas civilizaciones originarias. Es imprescindible aclarar el por qué
concebir pensamiento y no filosofia, como un punto de partida de esta
investigacion: retomamos la nocion de pensamiento mas que la de filosofia
porque el concepto de Filosofia es un concepto que limita, a diferencia de
Pensamiento que:
...es un concepto que tiene un horizonte abierto, abarca mas alla que
s6lo una concepcion racional del ser y del mundo, para nosotros
aymaras, pensamiento unifica no sélo una racionalidad objetiva sino que
el conocimiento es una apertura hacia otras formas del conocimiento,

donde lo racional-objetividad se articula con la subjetividad, hacia
saberes, tradiciones, costumbres y cosmovisiones (Vargas, 2012: 45).

De manera que hacer una apertura para retomar al pensamiento como eje
conlleva incorporar conocimientos de diversa indole, lo que implica también
incluir una de las mas significativas formas de documentar, social e

histéricamente, a los pueblos originarios; es decir, se busca valorar la expresion



oral. Por ello como sefala José Gaos, “no se excluye ni siquiera la expresion
oral” (1996: 284). Asi, se reconoce a la expresion oral de forma directa de quien
la esta dando a conocer, o0 nos la da a conocer, o indirecta a partir de aquellas

fuentes o documentos que se fundan en esta expresion.

Objetivos

e Analizar el tejido coherente y conceptual del komon 'a'tel y del ayni como
formas de socializacion del trabajo y de las relaciones de reciprocidad de
la comunidad tojolabal Rafael Ramirez, Municipio de Las Margaritas, en
Chiapas, México, y de la comunidad aymara de Sullkatiti Lahuacollo,
Municipio de Jesus de Machaca del Departamento de La Paz, Bolivia.

e Analizar y sefalar las semejanzas, distancias y oposiciones entre estas
formas de socializacibn y reciprocidad, asi como la incidencia y
repercusion en ellas de las formas de trabajo del mercado capitalista,
advirtiendo si éstas se combinan, oponen o han intentado desaparecer
las formas de socializacion y de reciprocidad tradicionales entre
tojolabales y aymaras.

e Examinar si estas formas de socializacidén y relaciones de reciprocidad
como: el komon ‘a'tel y el Ayni, originadas desde un contexto rural,
pueden llevarse a contextos urbanos como estrategia de sobrevivencia,

tanto en México como en Bolivia.
Hipotesis
El komon ‘a'tel y el Ayni son fundamentos éticos del pensamiento tojolabal y
aymara que se desarrollan en la practica como formas de socializacion y
reciprocidad del trabajo, parten de la ética y en su cotidianidad se realizan bajo
una organizacion tradicional de la produccion y distribucién econémica, que se
oponen a una sobrexplotacion del ser humano y de los recursos naturales. Por

siglos han subsistido a pesar de la agudizacion de las formas capitalistas de

minifundio, latifundio y de despojo de tierras, y son alternativas ante la crisis de



los medios de socializacién del trabajo, de la produccién y distribucién que

afectan al ser humano y la naturaleza.

Metodologia

Todo trabajo de investigacién implica la socializacion y revalorizacion de las
experiencias, conocimientos y estrategias que conllevan al andlisis y estudio de
sociedades concretas; en este caso, de las comunidades rurales e indigenas. El
soporte de esta investigacion se sitta en un enfoque metodoldgico
hermenéutico: Por hermenéutica se comprende al ejercicio de la interpretacion
y comprension, al andlisis y discusion de textos, cuyo sentido ademas de
colocarlos en su contexto respectivo, “es también darle un contenido polisémico
(un significado multiple)” (Beuchot: 1997: 45). El método de la hermenéutica
analogica se plasma con base en un caso o proceso conocido, como
fundamento y, so6lo a partir de ahi, se propone acercarse al caso o proceso
desconocido. En nuestra investigacion partimos del caso en conocimiento: el
komon 'a'tel en los tojolabales como forma de socializacion y reciprocidad; y
luego buscamos similitudes, acercamientos y distancias con el Ayni en los
aymaras. Un aspecto importante de esta comparacion por decirlo en términos
resumidos es buscar “la medida, el equilibrio, la armonia o proporcion, en lo

cual consiste la analogia” (Beuchot, 2006: 141).

La hermenéutica no se limita a una revisibn del material escrito como
herramienta metodoldgica, sino también de otro tipo de materiales: las fuentes
orales, elementos iconograficos, notas del estudio de campo, etc., lo que
permite su instrumentalizacion y practica en “diversas disciplinas de las ciencias
sociales y las humanidades” (Beuchot, 1997b: 9). Por lo cual, ademas, nuestro
método incluyé una apertura hacia otras fuentes y documentos como la poesia
e instrumentos como la historia de vida e historia oral que nos brindan la fuente
oral, la entrevista, el didlogo y la discusion con intelectuales y estudiosos de las
poblaciones tojolabales, quienes desde diversas disciplinas han profundizado
sobre estas dos culturas originarias; y, principalmente, el didlogo con tojolabales

y aymaras tanto en México como en Bolivia.



Ademas de lo anterior, para sustentar esta investigacion se realizé el trabajo de
campo en la comunidad tojolabal de Rafael Ramirez, municipio de Las
Margaritas en Chiapas, México, y en la comunidad aymara de Sullkatiti
Lahuacollo en el municipio de Jesius de Machaca, perteneciente al
Departamento de La Paz, Bolivia. En la primera comunidad la de origen
tojolabal se hicieron varias visitas durante el transcurso de la investigacion,
mientras que en Bolivia se realiz6 una estancia de tres meses para el
conocimiento, acercamiento y analisis en la comunidad de Sullkatiti Lahuacollo
(por un periodo de dos meses), asi como la busqueda de un conjunto de
aportaciones tedrico conceptuales, entrevistas y dialogos con investigadores e
intelectuales de la Universidad Publica de El Alto, de la Universidad Mayor de

San Andrés y de otras instituciones de educacion superior bolivianas.
Estructura

Nuestro primer proceder, previo a introducirnos en el komon ‘a'tel y en el ayni
como concepciones de vida en el pensamiento y expresiones de otra ruralidad
en la practica, fue realizar un enfoque sociohistérico de los tojolabales y
aymaras, porque antes de adentrarnos en sus referentes de y hacia la
naturaleza y el mundo, debemos situarlos como grupos histéricos en una
circunstancia particular tanto en México como en Bolivia. Por ello inicialmente,
en el primer capitulo hacemos patente el conocimiento de los tojolabales desde
el contexto historico, porque presentar a los tojolabales no se remite a decir
quiénes son en la actualidad, sino también implica realizar un recorrido
sociohistérico que, de manera sustancial y sintética, nos permita situar a este

pueblo originario mayense del estado de Chiapas en México.

En el segundo capitulo, como referente situacional, hacemos un recorrido
sociohistérico de los aymaras; examinando como elemento de conocimiento el
proceso de conformacion de este grupo étnico desde la época prehispanica y
su acontecer en la actualidad. Si bien se parte de los aymaras, en general de
Bolivia, se busca examinar su particularidad en la comunidad especifica de

Jesus de Machaca (Departamento de La Paz).



En el tercer capitulo de esta investigacion se prosigue a sefialar y determinar la
definicion, con base en las caracteristicas del komon ‘a'tel, que se puede
traducir como trabajo comunitario. Esto es, se reconoce en ella, desde una
Optica conceptual, una forma de socializacion en el trabajo para hacer
manifiesta su acepcion ética en la practica del trabajo comunitario. Una
aproximacion al concepto ayni, que en los aymaras significa reciprocidad, se
realiza, en cambio, en el cuarto capitulo. El propdsito en éste es tratar de tender
puentes y articulaciones de un concepto que mas que tener una sola definicion
es una unidad abarcadora: reune significaciones de lo econdémico, ético y

cultural importantes para esta civilizacion originaria andina.

El capitulo cinco pone en convergencia el komon ‘a'tel y el Ayni como formas de
socializacion en el trabajo bajo el principio ético; en particular, se sefalan
semejanzas, igualdades y distancias entre ambos, ademas de plantear la
importancia y vigencia de estas categorias en el ambito rural mexicano y
boliviano, ejercidas por estos dos pueblos originarios. Adicionalmente, también

se analiza la practicidad de las mismas en ambitos urbanos.



Capitulo I. Los tojolabales, contexto y situacion historica
Introduccion

Como un referente inicial se hace una aproximacion sociohistérica a los
tojolabales, grupo mayense asentado en el estado de Chiapas, México; su
ubicacion y contexto historico servird para situarlos en el ambito de su
acontecer historico. Hace unas décadas se presentaba un gran problema al
acercarse y analizar a los tojolabales, y asi generar el conocimiento sobre ellos,
su cultura, tradiciones e historia, porque existia una escasez de estudios. El
antropologo mexicano Mario Ruz, manifestaba que para los afios ochenta del
siglo XX, no sobrepasaban mas alla de “20 estudios de diversa indole sobre
estas comunidades mayenses” (Gomez Hernandez y Ruz, 1992: 38). Por
supuesto, destaca la loable labor de estudio y andlisis del matrimonio
Lenkersdorf (Carlos y Gudrun); quienes a partir de esa misma década
comenzaron a publicar estudios sobre los tojolobales. Sin embargo, hay que
sefalar que a finales del siglo XX, principalmente desde la antropologia fueron

creciendo los estudios debido al proceso y levantamiento de los zapatistas.

El proceso en torno al Ejército Zapatista de Liberacién Nacional (EZLN) tuvo su
dimension en el &mbito académico por diversas causas. Mencionamos sélo tres
de ellas: primeramente, los tojolabales establecidos en Las Margaritas se
constituyeron después de 1994 en una parte significativa de las bases de apoyo
del EZLN. Asi, Guadalupe Tepeyac y La Realidad fueron los principales centros
de mando zapatistas. En segundo lugar, la region de la Cafiada, zona de
comunidades tojolabales, es una zona donde se han dado diversos proyectos
de creaciéon de zonas regionales autonomas. Aunado a ello y sin restarle
importancia a otros factores, hay que sefialar que también influyé que el
comandante Tacho es un tojolabal oriundo de Guadalupe Tepeyac. Asi,
tenemos una especie de mayor proyeccion hacia el estudio de los tojolabales,

pero ello no significa que se produjera un “boom” sobre los mismos, como



sefialan algunos estudiosos; por el contrario, los tojolabales siguen siendo una
de las etnias mayas de menor importancia. “En contraste con los mayas de los
Altos, los tojolabales no son objeto de investigacion extensa por parte de los

cientificos sociales” (Mattiace, Hernandez y Rus, 2002: 88).

El desinterés o poco interés que persiste en el estudio de los tojolabales, no
demerita que como pueblo originario, a pesar de los cambios socioculturales e
histéricos que han vivido, la diversidad religiosa que se manifiesta en algunas
comunidades, los procesos de migracion, en si el acontecer de la realidad hacia
ellos como civilizacion, no ha disminuido la prioridad que la tierra tiene en ellos
—considerandola sobre todo como un espacio privilegiado, sagrado, que no se
limita a un espacio solamente de produccién, sino que mantiene un lugar
fundante y un significado esencial en su civilizacion y forma de ver el mundo-—.
Por ello haremos un breve recorrido sociohistérico de su devenir desde la

colonia hasta lo mas cercano a nuestros dias.
1.1 Las comunidades tojolabales

El nombre de tojolabales, deriva de su idioma, llamado tojol ab’al,® que significa
idioma verdadero. Ellos se llaman a si mismos tojolwinik’otik. Ademas
tojolabales significaria “los hombres legitimos o verdaderos™ (C. Lenkersdorf,
1979: 4; 1996: 26; 2004: 16; Van Der Haar y Lenkersdorf, 1998: 15).

Los tojolabales es un grupo originario maya, asentado en la actualidad en el
sureste de Chiapas, en tres microrregiones distinguidas por las areas
ecolégicas: “la regién de los valles, —que abarca desde el centro hacia el
extremo sureste del municipio de Las Margaritas—, la regién de las tierras frias

de Altamirano —demarcada al norte por el afluente del rio Tzaconeja—, y

® Para los tojolabales, es importante sefialar que nunca escriben palabras en su idioma con
mayusculas. Esto se fundamenta, en que todos son iguales, hasta las palabras del idioma
tojolabal, por eso al escribir no hacen uso de mayusculas.

* Por razones practicas, en adelante en este trabajo haremos uso del término tojolabal(es),
como la forma mas frecuente utilizada, sin por ello demeritar su verdadera y original forma de
llamarlos.



finalmente, la regidn de las cafiadas de la selva lacandona, delimitada hacia el
sur, en su porcion mas baja por el rio Santo Domingo” (Cuadriello y Megchun,
2006: 5). En la division politica nacional estas regiones abarcarian
principalmente los municipios de Las Margaritas y Altamirano, asi como en
menor densidad y de forma dispersa los municipios de Comitan, Maravillas,
Tenejapa, Ocosingo, La Independencia y La Trinitaria (véase Mapa 1). En un
estudio sobre la lengua tojol’ab’al, el INALI, se manifestaba el nimero de
comunidades por municipio de la siguiente manera: “Las Margaritas: 209
comunidades; Altamirano: 79; Comitan de Dominguez: 45; La Independencia:
30; La Trinitaria: 10; Tenejapa: 5 y Ocosingo 1 comunidad” (INALI, 2008 en

linea).

Mapa 1. Region tojolabal

Region Histénca
del idioma Tojolabal

OCOSINGO

—_— -

Las Margaritas \ .
La Independencia oEiido "Nuevo Santo Toméas"

La Trinitaria QAmparo Agualinta

o .23 30
kilometros

@ Ciudades/Pusblos Grandes
@ Cabeceras Municipales
O Ejidos

1.8

Fuente: Mattiace, 2002



No hay una plena certeza de la poblacion total de los tojolabales en el Estado
de Chiapas; se trata de un problema apremiante que no remite a la actualidad,
sino al pasado. Como sefiala Antonio Gomez Hernandez: “la mayor o menor
pertinencia de los datos estadisticos con que contamos para la época porfiriana
y los decenios que la precedieron se discute no sélo desde el punto de vista de
su confiabilidad numérica, también sobre todo por los criterios clasificatorios

que guiaron su levantamiento” (Gémez y Ruz, 1992: 17).

Si bien algunos estudios de los afios noventa del siglo XX, sefialaban una
poblacién entre “50 mil y 80 mil” (Cfr. Lenkersdorf, 1996), las cifras mas
aproximadas nos sefialan una totalidad de 37,667 (INEGI, 2004; Cuadriello y
Megchun, 2006: 5). En cuanto al idioma, el udltimo conteo que se tiene
registrado por el INEGI (2015) refiere que el nimero de hablantes de tojol ab’al
es de 55,442, de los cuales 27,809 son mujeres (INEGI, 2015 en linea).

1.2 Primer momento: de la época prehispanica a la colonia

Hacer una reconstruccion histérica de los tojolabales desde la época
prehispénica, nos remite a la problematica de la falta de fuentes historicas sobre
este pueblo originario, la carencia de fuentes y la destruccion de muchas de
ellas, por parte de los conflictos entre los propios grupos mayenses, pero
principalmente por parte de los colonizadores, como forma de imposicién
cultural e histérica. Ya Carlos Lenkersdorf sefialaba que durante la colonia se
continudé con este proceso de destruccion de fuentes histéricas; asi, “el obispo
Nufiez de la Vega (1684-1706) quemd los libros que encontré” (Van Der Haar y
Lenkersdorf, 1998:15). Por su parte, Gudrun Lenkersdorf, planteé remitirse
hacia otro tipo de fuentes para reconstruir la historia de los tojolabales,
reconfigurar la historia en archivos, pero también en la arqueologia, en la

memoria oral, etc. (2010).

Los principios organizativos de los mayas del postclasico tardio, configuraban
una forma de organizacion a partir de entidades politico-territoriales que no

tenian centro; por lo cual, “no se les puede llamar Estados” (G. Lenkersdorf,
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2010: 134). Las comunidades, los grupos de poblacién que formaban una
nacion, en el caso especifico de los tojolabales, no se distinguian por rangos, ni
dependian de un centro hegemodnico; todos en conjunto formaban un juyub
tak’aj o altepetl (idem, 134). Pero no debe malentenderse la organizacion
prehispanica, ya que cada poblacion estaba constituida con otras poblaciones
en un conjunto, integrado y equilibrado, que formaban una unidad territorial, un
pais. Sin embargo, tampoco deben concebirse como sociedades igualitarias,
sino “heterogéneas en que cada uno tenia su funcion propia para contribuir al
equilibrio y a la armonia” (idem, 135). De ahi que los espafioles ante su llegada
las denominaran como Behetrias; es decir, comunidades libres de la Espafia
medieval que no estaban sujetas politica, social y econémicamente a un sefor

feudal.

Desde esta perspectiva, podemos sefalar que las naciones mayas del siglo
XVI, tenian sus propios principios organizativos, dentro de los cuales no
concebian ni practicaban el concepto de dominio/control de uno sobre los
demas pobladores, o sobre la tierra, los recursos naturales, y al no concebir la
propiedad privada, tampoco se concebia la fuerza de trabajo sobre la poblacién.
Lo que no significa que hay que idealizar a las naciones mayas ni que no se
actuaba en forma de dominio, sino que se actuaba para mantener la armonia
entre los pobladores y estaban orientados por una cosmovision que implicaba

un equilibrio y armonia entre hombres y naturaleza.

La consolidacion del régimen colonial en la zona sur de México,
especificamente en el territorio ocupado por las diversas poblaciones mayas,
gue hoy comprenden el Estado de Chiapas, ocurrio en 1560. A partir de este
momento la poblacion indigena va a ser reubicada, sea por instancias legales o
generalmente por la fuerza, en poblados en proceso de consolidacion urbana;
como sefala Gudrun Lenkersdorf ello derivo en que sean organizados “segun la
institucion castellana de gobiernos municipales, en manos de alcaldes y
regidores indios, elegidos por los mismos habitantes. Asi se establecieron los

‘pueblos indios’ en forma” (2010: 123).
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El régimen colonial comenzé a romper las estructuras ancestrales de
organizacion indigena, al imponer nuevas estructuras, instituciones y
organizaciones. Este proceso se inici6 primero con la instauracion de las
encomiendas. Asi, otorgar a cada poblado un encomendero dio entrada al
derribo de las formas de organizacion prehispanicas, que se auné al programa
de las congregaciones dirigido por los Dominicos; de modo que se configuraron
nuevas poblaciones, se modificaron asentamientos de poblacion y de forma

paralela se impusieron autoridades.

Los pueblos de indios, que se fundaron en Chiapas hacia finales del siglo XVI,
continuaron casi en su mayoria hasta nuestra época como cabeceras
municipales. Por otra parte, durante los siglos posteriores bajo el yugo de la
organizacién colonial (siglo XVII y XVIII), permanecieron como entidades
politicas, pero ello no signific6 que dejaron de sufrir la pérdida de las tierras
comunales. Cabe sefialar también que de forma progresiva fueron aumentando
el niamero de poblaciones no indias que se asentaron principalmente en

Ocosingo y en Comitan.
1.3 Segundo momento: siglo XIX

Al término de la Independencia en Chiapas, dos tépicos sobresalian: por una
parte, el crecimiento de tierras baldias y, por otra, el aumento de la servidumbre
debido a una relacién de endeudamiento. Si afios después en 1847, se declard
un decreto que concedia a los pueblos la posibilidad de ampliar sus ejidos en
tierras nacionales; la poblacion originaria, entre ellos los tojolabales, se
encontré con que ya estaban ocupadas las tierras a su alrededor, por los
finqueros-hacendados. Con la implementacion de las leyes de desamortizacion
las familias finqueras se beneficiaron de la venta de manos muertas,
adueiandose de las tierras de las cofradias, las cuales habian servido como
resguardo de las propiedades de los pueblos originarios. Mario Ruz sefala el
caso del Departamento de Comitan, donde para inicios del siglo XX “se
registraban 132 haciendas, 317 ranchos y 95 propiedades sin ‘clasificar” (Ruz,
1992: 147).
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Entre los procesos liberales y las disputas con los conservadores, los
tojolabales y otros pueblos originarios de México, sufrieron las consecuencias
de un sistema que determiné hasta cierto punto por instancias legales (Ruz,
1992; 138 y ss.) que sean excluidos, despojados de tierras y organizados bajo
un sistema economico de sobrexplotacion en las fincas o haciendas. Los
procesos de despojo de tierras dieron paso a la par a la reconfiguracion y
asentamiento de los tojolabales, y de grupos mestizos de la poblacion; dando

como resultado la aparicién de nuevas poblaciones.®

Durante el siglo XIX, aparece y se constituye la hacienda-finca, cuyo papel sera
determinante en la conformacion socioeconémica e histérica del territorio actual
de Chiapas. La hacienda asi no se limitd a lo contenido en su espacio territorial,
no solo era el espacio dedicado a la produccion, sino también era el espacio
ideoldgico, que trascendia sus limites geograficos, y conformé en diversas
zonas el mundo cultural del ladino y en otras zonas recre6 en sus alrededores

la reorganizacién de comunidades de raigambre precolonial.

Se dio asi una interaccion, como sefiala Garcia de Ledn, que configur6 a las
“‘comunidades indigenas fuera de las fronteras o dentro de las mismas fincas”
(1985: 35). Las fincas o haciendas no funcionaron como “comunidades
cerradas” o como una inamovible “republica de indios”, porque en ellas
existieron una circulacién de bienes e individuos, de configuraciones sobre la
tierra. Asi encontramos que la antigua hacienda porfiiana nombrada Las
Margaritas, se constituy6 en lo que posteriormente seria el municipio del mismo
nombre. Ruz llama a este proceso como la constitucion nuclear, “la célula
basica de tojolabalidad” (1992: 159). De forma continua, pero al mismo tiempo
en su jurisdiccion territorial, se desarrollaron formas de explotacion laboral que
los tojolabales nombraron como los “baldios”; es decir, se trata del trabajo en la

finca o hacienda que se realiza sin remuneracion alguna —vocablo que proviene

® Asi, Ruz nos plantea que en Comitan, hacia 1866, en las rancherias de Guacanajate comenz6
el tramite para la fundacién de un pueblo, mismo que dos afios después (1868) fue reconocido
como La Independencia (1992: 267).
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del trabajo en “balde’-. Mario Ruz destaca el gran significado historico que tuvo
el trabajo “de balde” y que persiste en la memoria de los tojolabales, del “ja
s II' ”

baldiyo
53).

como le llamaba el Tata Pedro (Van Der Haar, Lenkersdorf, 1998:

1.4 Tercer momento: la Revolucidn y el siglo XX

El desarrollo de la Revolucién mexicana en el estado de Chiapas, se constituy6
en un proceso tardio (Garcia de Léon, 1985: 78); los tojolabales vivian tan
miserables como a finales del siglo pasado. Uno de sus principales problemas
era la falta de tierra apropiada para el cultivo, pues a esta regién, al igual que a
otras en el pais, no llegaron los beneficios de la Revolucion mexicana; menos
aun cuando los gobiernos posrevolucionarios abandonaron los postulados
agrarios y laborales que estaban en la base de su proyecto ideoldgico. En tales
condiciones, los indios de Chiapas no tenian otra alternativa que ir a trabajar o
vivir como acasillados en las plantaciones y monterias. Estos eran lugares de
labor donde no se tenia respeto alguno por la condicion humana; los indios eran
objeto de brutales jornadas de trabajo e insultantes salarios una vez que
pasaban por un racista sistema de enganche. Asi, se les privaban pues de las
condiciones para que prendiera la agitacion agraria y sindical de las izquierdas
de la época y el proyecto cardenista con sus reformas econdmicas y sociales.
Por otra parte, persistia una idea que flotaba en el aire acerca de la
permanencia en el poder politico y econdmico de la “familia chiapaneca”, una
especie de grupo social transhistérico, compuesto por una minoria “tradicional”
gue siempre explotaba a la mayoria; en realidad, una oligarquia agropecuaria

gue conservaba el poder politico en beneficio propio.

El momento del reparto agrario comenzo6 hacia el final del periodo cardenista,
en los afos cuarenta. Ante ello los hacendados o finqueros realizaron diversas
medidas para la defensa de las propiedades, desde la desaparicion de los
lideres locales, la violencia hacia los simpatizantes del reparto agrario, hasta el
soborno a las autoridades. A pesar de ello, se dio un escenario especifico
mediante el cual diversas comunidades tojolabales dejaron de estar sujetas a la

14



finca y se unieron a una lucha por la blisqueda de acceso a la tierra, aspecto
que se relaciona a las “concesiones” del gobierno por resolver el problema

agrario, iniciando asi un proceso del establecimiento de la comunidad ejidal.

Se constituyen las comunidades actuales y para ello “varias comunidades
compraron tierras a los finqueros” (Van Der Haar y Lenkersdorf, 1998:15). De
esa forma el territorio tojolabal se reconfiguré a partir de muchos de los
espacios geograficos que recuperd de las antiguas haciendas y del posterior
reparto agrario que afectd a las fincas que en mayor proporcién se situaron en
territorios y tierras de los municipios de Las Margaritas, Altamirano, Comitan e
Independencia. Surgieron en cada finca, uno o dos ejidos de los pueblos
originarios, que fueron nombrados “colonias”. Rafael Ramirez, de la finca
Rosario Baja, Aquiles Serdan de la finca Soledad, etc., que en la actualidad
siguen siendo comunidades tojolabales (Ruz, 1997).°
Los Unicos pueblos que hoy se reputan como tojolabales son aquellos
surgidos de las fincas tras el reparto agrario, y no en balde los propios
indigenas —despojados por la historia oficial de sus vinculos con la
antigua civilizacion maya — tienden sus raices al periodo de las haciendas

gue vinieron a sustituir a comunidades y pueblo como referentes
pretéritos de la memoria oral. (Ruz, 1997: 292)

Ademas comenz6 una etapa de colonizacion mediante la cual se empez6
primero a ocupar los margenes de la selva, y posteriormente, se fue acelerando
dicho proceso, debido a que los margenes se saturaron, y entonces ocurrio la

colonizacién hacia el interior de la selva.

1.5 Cuarto momento: los afios 70 del siglo XX

La situacion en los afios setenta, es definida por Garcia de Ledn como “la crisis
agraria (que) exacerbd los mecanismos de opresion y servidumbre, y las
condiciones de aislamiento, que permitian un nuevo reacomodo de las

identidades locales, municipales, politicas, religiosas y étnicas” (1985: 140).

® Tal como se constatd, en los viaje de préactica y las respectivas estancias que se realizaron en
diciembre de 2015 a estas dos comunidades: Rafael Ramirez, Aquiles Serdan e incluyendo a
Bajucdu.
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Pero la crisis agraria que sufria el pais, como sefala Appendini, a partir de las
décadas de 1950 y hasta 1970, suscita en México “un cambio importante en la
naturaleza de las crisis agricolas que dejan de tener el caracter ciclico, para
adquirir, a fines de los sesenta, la naturaleza de crisis permanente que involucra
a amplios sectores del campesinado y sobrepasa por supuesto, los problemas
de caracter meramente econdmico” (1983: 149).

Es asi, que en México y en el caso particular de Chiapas, en los afios setenta
del siglo XX, se agudiza la crisis agricola que llevo al descontento entre los
campesinos con respecto a las organizaciones gubernamentales oficiales,
principalmente con la Confederacién Nacional Campesina (CNC). Por su parte,
el gobierno federal implementd mecanismos para hacer frente a la crisis,
estableciendo desde el oficialismo institucional algunos planes de reforma
agraria, entre los cuales destacaba uno que planteaba que los ejidos que se
unieran y formaran nuevas comunidades podrian recibir apoyo del gobierno a
través de insumos subsidiados y tasas preferenciales de crédito (Diaz Polanco,
1992).

Ademas para detener el descontento se reconstruy6 el indigenismo oficialista, al
crear bajo el gobierno de Luis Echeverria (1970-1976) los Consejos Supremos
Indigenas, organizaciones regionales que sustituian a la CNC y desde donde se
intenté canalizar y cooptar las movilizaciones de los grupos indigenas de
Chiapas, con un respaldo a las politicas del estado (véase Diaz Polanco, 1992).
No obstante, la creacién de estos consejos derivd en otra practica, algunos de
ellos —por ejemplo— empezaron a seguir lineas independientes y comenzaron a
establecer una oposicion al gobierno federal y estatal. Otras organizaciones, por
su parte, mantuvieron relaciones en su conformacion e ideologia con el
movimiento comunista; ese fue el caso de la Central Independiente de Obreros

Agricolas y Campesinos (CIOAC),” o de la Unién del Pueblo (UP), compuesta

" Como refiere Blanca Rubio: “La CIOAC es una union campesina independiente, formada en
1975 con ayuda del Partido Comunista Mexicano. (...) Las estrategias de la CIOAC se
enfocaban exclusivamente a sindicalizar a los trabajadores agricolas, consideraba secundarias
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por una linea maoista y otra guevarista. “Ambas tendencias aceptaban, en
principio, el recurso de las armas como parte de la lucha para la transformacién

de México” (Tello, 1995, en linea).?

Desde esta perspectiva, un caso distintivo fue el del Consejo Supremo
Tojolabal, fundado y organizado en el municipio de Las Margaritas. Dicha
instancia fue controlada por maestros bilingies, quienes le dieron un eje de
oposicion a su plataforma en contra de los caciques regionales aliados al
partido y a las instituciones oficiales; su intencidon era construir un centro de
gobierno alternativo. A lo largo de su trayectoria como organizacién en 1984 se
constituird en la Union de Ejidos y Pueblos Tojolabales; organizacion que

planteara un proceso de autonomia y autogobierno, unos afios despues.

Como andlisis de este recorrido sintético en estos afios, sefialamos que, desde
entonces, emergio una division entre las comunidades tojolabales que tenian su
base en la militancia y simpatia politica; divisibn que se mantiene hasta la
actualidad y que en las décadas del ochenta y la primera mitad de la década del
noventa se podia clasificar a partir de tres lineas: los de linea oficialista,
simpatizantes y militantes de la CNC y del PRI, los miembros de la CIOAC y de
la Unién de Ejidos y Pueblos Tojolabales (UEPT), y posteriormente los que
nacen de la CIOAC y de la UEPT y que al independizarse impulsaran medidas

a favor de la autonomia.

La participacion de los tojolabales en organizaciones opositoras a las del
oficialismo del gobierno, en parte tuvo su fundamento en una relacion mas
estrecha y comprometida con la tierra. En efecto, lo que importaba ya no sélo
era el caracter de ver la tierra con fines sélo de produccion y explotacion, sino
gue empezaban a manifestar una relacion con la naturaleza-la tierra que

consideraba en su vision a los vinculos de energia espiritual y simbdlica, de

las luchas de tenencia de tierra. (...) En 1980, modifico el enfoque de sus estrategias y decidid
dar alta prioridad a las reformas agrarias y a la ocupacion de tierras” (1987: 177-178).

® Tello, sefiala gue los militantes de UP, llegaron a Chiapas, por medio de los vinculos del
historiador Antonio Garcia de Leodn, quien intermedié para que fueran introducidos en la
Di6cesis de Chiapas, y ésta a su vez los introdujo en las comunidades de La Cafiada (1995).
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identidad con el quehacer de las comunidades. Es decir, que mediante ello se
remite a consideraciones de caracter originario, que realzan los conocimientos y
tradiciones precoloniales. Como sefiala Eric Wolf (1979), las comunidades
reconocen el lugar central que ocupa la tierra en las cosmologias de los pueblos
indigenas de Mesoameérica, asi como en su conformacion politica; es decir, se
asumen como participes del eje de ser los habitantes originales del territorio

que actualmente ocupan.

En testimonios y desde la oralidad, esta nueva perspectiva que emergera se da
en el ambito de las organizaciones. El caso particular de la CIOAC, la cual dara
un giro a partir del Congreso Indigena de 1974 en San Cristobal de las Casas,
en los resolutivos de su programa presentaron no solo la recuperaciéon de las
tierras como su bandera de lucha, sino que reconocian que frente “al riesgo real
que representa la recuperacion de las tierras de las fincas, los indigenas
estaban protagonizando una lucha que les permitia recuperar ancestrales
formas de organizacion, de solidaridad entre si, e incluso, la cultura antigua”

(Elvia Quintanar, entrevista, mayo 2000, en Fuente de la, 2008: 40).
1.6 Laiglesiay su influencia en las comunidades tojolabales

Al realizar un analisis y recorrido de la situacion socioecondémica y del contexto
histérico de las comunidades tojolabales, seria un error el ignorar, dejar de lado,
el papel influyente de la iglesia; especificamente de la di6cesis de Chiapas,
durante los ultimos 50 afios. La influencia de la iglesia en su carécter particular
de la pastoral misionera indigena, aun cuando se desarrolla a fines de los afios
sesenta —y principalmente en los afios setenta con la figura de Samuel Ruiz
Garcia y su gestion (1960-2000), bajo la linea de la teologia de la liberacién—,
no fue un brote instantaneo, sino que se fue gestando desde mediados del siglo
XX. Hay que reconocer, ademas, que si bien la figura central de la obra fue
Samuel Ruiz, también participaron en ella los agentes de la pastoral y

colaboradores de la didcesis, conocidos como misioneros o catequistas.
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La pastoral misionera no doctrinaria, adquiri6 un compromiso con las
poblaciones tojolabales y demas pueblos originarios de Chiapas, y tuvo sus
antecedentes en las escuelas de formacion catequética para indigenas, porque
representaba el mejor medio de contacto intercultural. Estas como escuelas de
formacion no sélo sustituyeron la escasez de sacerdotes (las condiciones
geograficas, no permitian que los sacerdotes estuvieran en las comunidades
para oficiar misa o actos sacros), sino ademas le dieron un caracter particular a
dicha labor: ya que los catequistas indigenas tojolabales llevaban a las
comunidades, bajo sus propias formas y palabras, el mensaje de la religion y de

la iglesia.

En su compromiso con los pueblos originarios, la iglesia pastoral misionera
abrevo de varios procesos complejos vinculados con la situacion histérica, asi
como de la entrada e intercambio de proyecciones basadas en ideologias
sociopoliticas vinculadas al cristianismo, que se fueron materializando en
documentos y eventos. Tres eventos son los que influyen de manera importante
en el accionar de la “iglesia caminante” (Kovic, citado por Valtierra, 2013: 72):
“la evaluacion del Ministerio catequistico en 1968; El Congreso Indigena llevado
a cabo en San Cristébal de las Casas en 1974 y el Primer Sinodo Diocesano en
1975” (Valtierra, 2013: 80).

Hay que considerar también el ambito econémico y politico que se tenia en los
afos setenta y que influyd para la introduccién y participacion de la pastoral
indigena entre los tojolabales. La crisis agraria en el pais y en particular la del
café en Chiapas, asi como la continuidad de la falta de tierras cultivables para
los pueblos originarios, aunado a las formas de trabajo de tintes serviles aun
existentes, impulsaban el descontento de los pueblos originarios. Como una
forma de sufragar el disgusto, el gobernador de Chiapas en ese entonces,
Manuel Velasco Suarez nombra a Monsefor Samuel Ruiz como encargado de
la organizacion y mediacion del Congreso Indigena en San Cristobal de las
Casas. El Congreso no sélo dio pauta a las denuncias de las comunidades

originarias tzotziles, tzeltales, ch’oles y tojolabales, quienes pedian la
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legalizacién de tierras comunales y ejidales; denunciaban la invasion de tierras
por los rancheros, y la corrupcion de los funcionarios y empleados del
Departamento de Asuntos Agrarios y Colonizacion; ademas exigian “que se les
impartiera educacion en sus idiomas y la defensa de sus culturas” (Harvey,
citado en Mattiace 2002: 98). Por su parte, Samuel Ruiz y la iglesia caminante,
junto con los agentes de la pastoral determinaron realizar una nueva catequesis
de integracion, la cual consistia en que las comunidades indigenas dejaran de
ser receptoras del mensaje de la Diocesis, de la Biblia y participaran al mismo
tiempo en la reflexion sobre la realidad y en el ejercicio de descubrir los

mecanismos de la explotacion.

Dos organizaciones desarrollaron actividades antes del Congreso Indigena de
1974, después de dicho Congreso, incrementaron sus actividades, y tuvieron
una intervencién importante en las comunidades tojolabales: por un lado la
Misién de Guadalupe,’ sostenida por la congregacién de Hermanos Maristas de
la Enseflanza, con sede en Comitan; y en segundo lugar La Castalia, que
empezd sus actividades antes del Congreso Indigena (fundada el 12 de
diciembre de 1968, en Comitan), bajo el nombre de Escuela de Promocion y
Desarrollo para los Indigenas. Para la Castalia, desde sus primeras
operaciones, se implicé en la nocion de respeto como el fundamento de su
accion pastoral y ello ha trascendido hasta la actualidad, respeto que se
concibe en las palabras de uno de sus fundadores, el Padre Ramon Castillo asi:
“‘dejar que ellos realicen sus actividades cotidianas en cualquier ambito:
religioso, laboral, ecolégico, politico y no intervenir a menos que ellos lo pidan.
Si no dénde esta la autonomia pues” (Entrevista 18 de nov. 2010, en Valtierra,
2013: 111).

° Esta Mision, desde hace unos afios, plantea un Proyecto del 2006 al 2012 con una proyeccion
hasta el 2018. Este considera al lugar de la tierra y el buen vivir del siguiente modo: “desarrollar
un area de elaboracion de tecnologia ecoldgica que otorga los beneficios de muchas
tecnologias costosas y que devastan el medio ambiente (estufas ahorradoras de lefia, hornos
de pan ecoldgicos, letrinas secas, etc.)” (Valtierra, 2013: 105).
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1.7 El primer proyecto de Autonomia tojolabal

Hacia los aflos ochenta, se constituyeron organizaciones tojolabales que
buscaban establecerse como autogobiernos —organizaciones que fueron los
antecedentes de las zonas autbnomas en comunidades tojolabales—, y en
donde la Unién de Ejidos y Pueblos Tojolabales fungié como una organizacion
que apoyaba la autodeterminacién. Algunos de sus participantes gracias a su
experiencia, conformaran el Frente Independiente de Pueblos Indios (FIPI), a
fines de la misma década. Esta busqueda por la determinacion propia de los
tojolabales, se present6 como una forma de gobernar y de plantear la
autonomia de las comunidades que participaron de esa experiencia; como

“

senala Margarito Ruiz: “el gobierno indigena funcion6 como un gobierno
paralelo, en oposicién al municipio, que se identificaba con el gobierno de los

ricos” (Entrevista, el 25 de octubre de 1995, citado en Mattiace, 2002: 103).

En estas circunstancias, se dio la experiencia de un autogobierno tojolabal en la
zona fronteriza con Guatemala, reconocida como la “primera experiencia de
autonomia indigena en la regién” (Fuente de la, 2008: 65). Tuvo su nacimiento y
desarrollo en el proyecto de la Unién de Ejidos de Pueblos Tojolabales (UEPT),
la cual se proyecto realizar desde dos afios antes una convocatoria a diversas
asambleas y reuniones, en las que transmitia el proyecto de “reunificacion”
tojolabal hasta que llegado el momento se cred una forma de gobierno propia,
un Consejo Tojolabal que se mantuvo en Asamblea Permanente, integrado por
mas de “300 miembros” (Hérnandez, 1999: 185). Asamblea que de 1986 a 1987
tomé decisiones colectivas que intentaban solucionar problemas entre ejidos y
uniones ejidales, con una estructura de gobierno dividida de forma horizontal,

lejos de las jerarquias.*®

A diferencia de las Regiones Autonomas Pluriétnicas (RAP), organizaciones

desarrolladas en los afios noventa, y que consistian en agregar otro nivel de

10 Aunque si se dio una cierta jerarquizacién, como sefiala Hernandez: “en el primer rango de
decision estaban los ancianos, sabios y médicos capaces de interceder con la naturaleza y los
dioses, después las autoridades ejidales y, después las autoridades municipales y también los
catequistas” (1999: 180).
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gobierno entre el federal y el estatal o regional, se estableci6 asi una
jurisdiccion de manera parcial en cuestiones politico-administrativas,
econdémicas, sociales, judiciales, culturales, asi como en relacion a recursos
naturales. Las organizaciones planteaban asumir un grado de autonomia, ya
que los representantes de estas organizaciones negociarian tanto con el
gobierno estatal, como con el gobierno municipal. En cambio en la experiencia
del Consejo Tojolabal se puso en practica una autonomia,*! ja'yipa tojo-ab’aly,
con base en el “poder tojolabal’, “poder verdadero” o “poder por nosotros
mismos, por los hombres verdaderos” (Hérnandez, 1999: 183). En una manera
mMA&s concisa se presentaba como la forma de recuperar, pero no de volver, a la
practica de costumbres y saberes propios:
Entendemos la autonomia tojolabal que impulsamos en la década de los
ochenta como un proceso de recuperacion del poder de nuestro pueblo;
pero no de cualquier poder, sino de nuestros propios poderes, generados
a través de nuestros propios medios, desde nuestra vision del mundo. La
autonomia tojolobal fue concebida principalmente como un mecanismo
de toma de decisiones, para resolver los multiples problemas cotidianos a
través de un gobierno tojolabal amplio, que buscaba la conciliacion
espiritual y politica y el consenso entre las comunidades tojolabales (...)
la autonomia la vivimos como la capacidad del ejercicio del derecho del

pueblo tojolabal a decidir su propia vida presente y a disefiar su futuro
(Hérnandez, 1999: 171).

1.8 Quinto momento: 1994 y su relacion hasta nuestros dias

El levantamiento realizado por el EZLN, tras su aparicidon el 1 de enero de 1994,
tuvo diversas repercusiones en el acontecer de las realidades de los pueblos
originarios de Chiapas, de la poblacién del estado y posteriormente a nivel
nacional y continental. Si bien a partir de 1994, las comunidades originarias de
Chiapas, fueron “visualizadas” y “tomadas en cuenta”, por supuesto el problema
no terminé por ello, la problemética agraria y las grandes carencias sociales y

econdémicas de dichos sectores derivadas del proceso histérico aun pervive, y

"' En términos internacionales, el marco normativo sobre el reconocimiento a la autonomia
guedaria establecido en el Convenio 169 de la OIT (1989) y la Declaracion de Paris (2005);
aunque en la primera no se habla de manera explicita de autonomia, en la segunda si se
plantea la autonomia como un ejercicio de autodeterminacion, y condicién indispensable o base
principal para la democracia, la justicia y la paz.
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para bien del sistema neoliberal se han articulado con nuevas formas de

explotacion, despojo y violencia contra las comunidades.

Chiapas es el estado que desgraciadamente tiene el mayor indice de
marginacion, ocupando el lugar numero 1, de pobreza muy alta (CONAPO,
2015). Los municipios de Altamirano, Las Margaritas y Comitdn de Dominguez
(los tres principales municipios donde se concentran la mayoria de las
comunidades tojolabales), con 17,026; 86,586; y 78,896 pobladores (CONAPO,
2015b), tienen un alto grado de analfabetismo y no cuentan con los minimos
servicios asistenciales. Hagamos un breve recuento: el agua es escasa, la
energia eléctrica no llegd por medio de la CFE, fueron los propios tojolabales
quienes la instalaron a pesar de que la misma se genera en el propio Chiapas:
“nosotros pusimos nuestra luz, con el apoyo de los sindicatos y de la sociedad
civil” (Testimonio en Nufiez, 2011: 143). Y por supuesto las comunidades se
niegan al pago del alto costo del servicio que es ineficiente, por lo cual sufren la
presion de las instituciones del gobierno: la energia es restringida, se les quita
no por horas, sino por dias (como lo experimentamos en diciembre de 2015 en

Rafael Ramirez y Aquiles Serdan, comunidades de Las Margaritas).

En materia de educacion ocurre algo semejante: son los propios tojolabales
quienes ensefian, porque es comun que los maestros no hablen el tojolabal,
sino solo el espafol; las escuelas como las clinicas familiares son soélo
estructuras vacias que con el transcurso de los afios se van derruyendo;*?
ademas, con respecto al uso de los programas educativos, el contenido es y
sigue siendo ajeno a la realidad de los tojolabales, sin olvidar que la violencia
sigue presente, como lo sefalaba el testimonio de una autoridad tojolabal de
San Miguel Chiptik:

2 En la comunidad de Rafael Ramirez (en Las Margaritas) en diciembre de 2015, constatamos
gue la clinica y la escuela mandadas a construir por el gobierno federal y estatal, solo sirvieron
para fines electorales. Como platicamos con los hermanos tojolabales, fueron inauguradas
antes de las elecciones de 2012, y desde entonces las instalaciones estan cerradas y solo se
abren de manera esporadica y con un servicio deficiente, y quizds continlen asi hasta las
préximas elecciones presidenciales en 2018.
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Los maestros no venian, engafiaban a la gente con el hecho de que
estaban enfermos, que tenian reuniones. Los nifios no avanzaban. Los
maestros llegaban borrachos a la comunidad. Nosotros como indigenas
no aprendiamos, ellos no hablaban el tojolabal, el al ul. Eran maestros
que hablaban castilla, muchos nifios no entendian. (...) los maestros
usaban un chicote con los nifios, no respetan a los alumnos, no muestran
su corazon, no saben como educar (Testimonio citado en Nufiez, 2011:
144).
La situacion de las vias de comunicacién, tampoco se distingue del panorama
anterior. Antes de 1994, las brechas y caminos de terraceria eran las Unicas
vias de comunicacion, después de 1994 diversos caminos de terraceria fueron
pavimentados con materiales de muy mala calidad, pero no tenian la intencion
de que las comunidades tuvieran una comunicacién mas fluida con otros
centros de poblaciéon, sino que la pavimentacion tuvo dos objetivos
fundamentales: primero, facilitar el transito de los vehiculos del Ejército
Mexicano: camiones, tanquetas, etc., y, en segundo lugar, hacer mas
accesibles los caminos para la circulacion de camiones que extraen diversos
recursos de la naturaleza: madera, frutos, etc. Es decir, la pavimentacion
cumple el objetivo politico de amedrentar, hostigar, violentar y expulsar por
parte del ejército y de otras fuerzas del gobierno, y también para los propositos
de saqueo de los recursos. Lenkersdorf recupera desde la tradicion tojolabal,
esta perspectiva de saqueo hacia la naturaleza y de la violencia desde la

poesia:

Bonita carretera.

¢, De veras servira?
Bajamos en el Cedro
Yy NOs espera ya

un policia que exige
gue le paguemos bien.
Bonita carretera.

¢, De veras servira?
Exige alcabala

por toda la mercancia
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por pollo huevo, puerco,

maiz, también frijol.

Bonita carretera.

¢,De veras servird?

Derecho él no tiene

gue algo le paguemos,

asi él nos explota,

nos roba el ladron.

Bonita carretera.

¢,De verds servird? (Lenkersdorf, 1999: 209-211).

Los tojolabales, como ocurre con diversos grupos de la sociedad mexicana,
sblo son objeto de uso en las elecciones, “cuando del grupo como entidad
cultural e histérica se trata, nadie se acuerda de él mas que cuando se ha
tratado del sufragio, y actualmente, a partir del levantamiento armado de 1994”
(Goémez H., 2002: 20). Algunas veces para buscar sustento econémico ante la
crisis de despojo de propiedades, de las condiciones climaticas que afectan la
relacion agricola, sin olvidar la dependencia de las formas de mercado para
obtener alimentos, ropa, herramientas de trabajo, etc., se opta por realizar
migraciones temporales por parte de los jovenes de ambos géneros a la Ciudad
de México o Cancuin,"® y en menor grado a los Estados Unidos. Como lo hacen
algunas comunidades tojolabales, la migracién temporal se adopta de acuerdo
al tiempo de la tierra, es decir, cuando ya se realizé la siembra, pero aun no se

recoge la cosecha.

La aparicibn de los zapatistas politicamente produjo el surgimiento de
municipios autonomos: en las comunidades tojolabales, el caso concreto es el
de “Tierra y Libertad” que es zona autbnoma que abarca once municipios

oficiales (Ocosingo, Las Margaritas, Frontera Comalapa, Independencia,

3 Este proceso de migracion temporal lo constatamos con el caso de la hermana Teresa, de la
comunidad de Rafael Ramirez (municipio de Las Margaritas). Ella migré en el afio 2015 a la
Ciudad de México, con el propdsito de realizar trabajo doméstico, como alternativa para generar
y llevar ingresos a su familia y comunidad, ya que la sequia habia influido en la siembra, y como
consecuencia de ello la comunidad padeci6 una grave carencia de alimentos.
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Amatenango de la Frontera, Motozintla, Bella Vista, Siltepec, La Grandeza, Villa
Comatitlan y La Trinitaria), donde confluyen ademéas de los tojolabales, otras
comunidades mayenses. No obstante el 1 de mayo de 1998, “las fuerzas de la
policia judicial federal y estatal, del Departamento de Inmigracion y del ejército
mexicano [...] fueron enviados para arrasar ‘Tierra y Libertad™” (Mattiace, 2002:
105). Pero no solo fueron las comunidades tojolabales donde sucedid la
apropiacion de las autonomias como demanda principal en su vida y
reproduccion, también se dio en otros pueblos mayenses donde confluye esta
demanda; ademas, aparecen diversos municipios en rebeldia, a 5 afios de
apariciéon del EZLN, que en conjunto daba un recuento de 39 municipios y
regiones autonomas (Lomeli, 1999: 257-258), algunas de las cuales han ido
desapareciendo por el hostigamiento de diversos actores: el gobierno federal, el

estatal, los grupos de propietarios, etc.

Las formas de dominacion por parte del gobierno y de sus instituciones, desde
la aparicién de los zapatistas, también se reformularon desde la academia, ya
gue se dieron y siguen dando una serie de estudios como una forma de
intromisién en las comunidades declaradas como municipios autbnomos en
rebeldia. De modo que, bajo esas practicas, no sélo se programé y desarrolld
un activo reclutamiento clientelar de pobladores originarios que en cierto grado
eran desafectos al zapatismo, mediante programas nombrados como
“Estrategia de intervencion”, que tienen como objetivos: “Impulsar el desarrollo
regional para propiciar el crecimiento y disminuir las desigualdades regionales;
(y) fortalecer la planeacion regional e impulsar proyectos de impacto regional
que beneficien a mas de un municipio” (Programa Regional de Desarrollo 2013-
2018, 2014: 29), sino que mas gravemente se ocasiond una fragmentacién

entre las comunidades: el reclutamiento de antizapatistas,
zapatistas arrepentidos o sedicentes bases rebeldes, para recibir obras,
proyectos y servicios a través de todos los programas gubernamentales”
(Bellinghausen, 2014: 19). Pero también el gobierno en turno impulsé una
corriente de estudios académicos de aparente y presunta “neutralidad”, que

eran formas de intervencion y desestabilizacion de los municipios autonomos;

26



es decir, bajo ese proceder se seguian los pasos de las agencias

gubernamentales:

Se desarrolla un proyecto académico en las cafiadas tojolabales a cargo
de Marco Estrada Saavedra, quien publica en 2006 La comunidad
armada rebelde y el EZLN, esmerado en dar voz a las mismas
organizaciones y comunidades que por entonces eran bombardeadas por
la intromisién gubernamental en continuo desafio a la autonomia. (...) La
microhistoria de los tojolabales de Buena Vista Pachéan, Visiones,
revisiones y divisiones, por Estrada Saavedra, y el titulado En los
margenes del zapatismo: Veracruz y Saltillo, dos poblados tojolabales, de
José Luis Escalona Victoria. Sumados a los trabajos en La Garrucha
(Ocosingo), San Andrés Larrainzar, ElI Limar (Tila) y Huitiupan,
despliegan una suerte de censo de las oposiciones locales al zapatismo
desde sus margenes, extraflamente sin considerar las condiciones de
guerra de baja intensidad imperantes, dando un trato aséptico a un
escenario donde rige la ley federal de la guerra, en una cadena de
operaciones que nunca cesan (Bellinghausen, 2014: 19).
Para algunos analistas, el levantamiento de 1994 fue resultado de “una
ausencia permanente del Estado” (Pinto y Lépez, 2004: 109). Sin embargo,
consideramos que mas que una ausencia del Estado, las formas que ha
establecido desde ese momento y hasta la actualidad, es una reconfiguracion
del mismo para introducirse en las comunidades y acabar con sus formas de
relacion social, politica y de autogobierno. Porque es el mismo Estado y las
instituciones quienes son indiferentes a la introduccién de las divisiones y
malestares en las organizaciones politicas y vinculaciones institucionales. La
ausencia permanente del Estado, como Pinto y Lépez llaman, puede ser
interpretada como planteamiento asumido desde posiciones conservadoras v,
en ocasiones, radicalmente conservadoras y autoritarias, ya que el Estado se
sigue sirviendo de estos fundamentos para de manera legal, retomar una
dindmica bajo un caracter de dominacion paternalista y justificar el uso de la
fuerza, de la violencia, la persecucion por parte del ejército y de grupos

armados, asi como el despojo de territorios.

Otra de las estrategias de contrainsurgencia y de “limpieza” hacia la libre
determinacién y la autonomia en las regiones de comunidades originarias de
Chiapas, en los ultimos afos es el desplazamiento de comunidades enteras
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frente a la “omision e impunidad del estado mexicano” (SIPAZ, 2016) mediante
formas violentas; sobre todo en el municipio de Las Margaritas. Ejemplo de ello
es el caso de la comunidad 1 de agosto, desplazada el 1 de agosto de 2013 por
ejidatarios de Miguel Hidalgo, integrantes de la Central Independiente Obrera
Agricola Campesina Historica (CIOAC-H), una organizacion respaldada por el
gobierno del Estado, lo que les garantizaba impunidad. Estas son las acciones
gue muestran la incapacidad del gobierno, de “la negativa y la cerrazén de parte
de los tres niveles de gobierno, nuestra comunidad ha consensado buscar
nuevas alternativas de solucién de nuestra madre tierra donde poder vivir y

trabajar para mantener nuestras familias” (Cattaruzza, 2014: 78).

Es evidente que el asunto es complejo, pero no por ello se deben tomar como
pretexto y dar entrada a las formas autoritarias, las cuales en la actualidad se
siguen dando en contra de los tojolabales y los pueblos originarios. Ya que con
la excusa de la presencia de zapatistas o de simples simpatizantes del EZLN
cada dia se violan derechos fundamentales de las personas, como el derecho a
no ser desplazados(as) de sus tierras, al transito por las carreteras, a elegir
libremente la organizacion politica con la que alguien se identifigue y no
necesariamente pertenecer a algun partido o grupo politico, etc. No obstante, a
pesar de estas medidas en su contra, las movilizaciones de las comunidades en

resistencia contintan (Bellinghausen, 2012).

No podemos negar que la situacion actual para las poblaciones originarias de
México es critica; en realidad, se da una compleja relacién de diferencia social,
ideoldgica y en creencias, en las cuales intervienen diversos proyectos, sujetos
sociales, econémicos y politicos. Estos a su vez influyen en la aparicién de
nuevas organizaciones politicas, ideolégicas, econdémicas y religiosas: partidos
politicos, asociaciones politicas, ONGs, grupos evangélicos, catélicos, etc.; de
modo que se estaria generando una tendencia que impacta en la fragmentacion
de las comunidades y en algunas de ellas se vuelve casi una obligacion
adscribirse a estas organizaciones, ya que se perfilan como el Unico recurso de

mediacion ante las instancias del gobierno federal y estatal. Aunado a esto se
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presentan de forma cada vez mas recurrente problematicas referentes a la
naturaleza, a la depredacion y monopolizacién de los recursos naturales por
parte de compafiias y empresas nacionales y extranjeras, sin descartar el
problema de identidad y desarraigo que en algunos miembros de las nuevas
generaciones de tojolabales produce el hecho de desconocerse como
pertenecientes a su comunidad originaria, negar su idioma, costumbres y

origen.

La realidad en las comunidades tojolabales es compleja: si bien su proceso
histérico ha estado marcado por las pautas del acontecer historico del pais, de
un proceso de dominacion y exclusiébn, en lo referente a divisiones y
fragmentaciones en las comunidades y entre las mismas, llevado a cabo no
s6lo por las organizaciones politicas, sino también debido al factor religioso. En
los dltimos diez afios es comun que una comunidad tojolabal albergue catolicos
tradicionales, catdlicos de la pastoral, asi como protestantes, pero también han
aparecido y proliferado varias sectas que, como advertia Giménez —quien ya
anticipaba este proceso de invasion religiosa en las comunidades mayas de
Chiapas—, fueron a: “extraviarse en la polvareda de los grupusculos y en la
marafia de las nomenclaturas” (Giménez citado en Gomez H., 2002: 17). En
algunas comunidades la existencia de una pluralidad de grupos religiosos no
deriva en conflictos, pero en otras se ha dado la expulsion de familias de una
comunidad por su fe religiosa, la cual es provocada ya sea desde la iglesia
protestante (Valtierra, 2013) o desde la iglesia catélica, incluso haciendo uso de

la violencia para su expulsion (Mandujano, 2016).

Las comunidades tojolabales, como grupo humano, cultural y social, no viven ni
se mantienen aisladas, no son ajenas a las realidades del pais; sin embargo,
desde la realidad generalmente adversa a las propias comunidades
analizaremos cémo, a pesar de las diversas circunstancias, ocurre una
importante continuidad en las pautas de relacién social que tienen su raiz en

sus propias formas, tradiciones y conocimientos.
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Conclusiones

A través de un recorrido de lo social historico desde el periodo prehispanico
hasta la actualidad, se muestra como las condiciones sociales, econémicas y
politicas de los tojolabales como comunidad originaria siguen padeciendo la
exclusién e imposicion de un sistema y estructura que trata de invisibilizar no
sélo su historia y cultura, sino de imponer por diversas maneras una historia y

un sistema de “desarrollo”.

Se sefiald la dificultad para reconstruir la historia de los tojolabales y para
lograrlo ello debe hacerse desde una metodologia abierta hacia otras fuentes
de documentacion, que si bien no pueden clasificarse del todo como historicas,
no obstante si se sustentan en y difunden el caracter social de estas
comunidades. Es importante destacar el planteamiento sobre la participacion
que la iglesia, a través de su particularidad que la vincula a la teologia de la
liberacién, expresada en una influencia significativa que ha tenido y tiene adn
en las comunidades tojolabales e incluso en otras comunidades originarias. A la
par, hay que sefialar como esta institucion ha intentado mantener ciertos
aspectos de la cultura tojolabal; siempre y cuando no se opongan totalmente a
sus principios religiosos.

Si bien con la experiencia iniciada en 1994 a través del EZLN se inicia un cierto
proceso de reconocimiento, el Estado nacional a través de diversas formas ha
buscado seguir teniendo injerencia en lo politico y econdmico, a partir de
maneras autoritarias o de una violencia legitima, mientras el proceso de
aculturacion lo sigue desarrollando a través de la educacion. No obstante, las
comunidades pese a todo lo anterior han buscado la forma de organizarse y de
reproducir sus costumbres, saberes y conocimientos de manera independiente,
en esta busqueda en el acontecer historico social. Y, sin embargo, no por ello
tampoco dejan de tener importantes acercamientos e influencias con otras
culturas, movimientos, etc.; es decir, como cultura originaria la tojolabal no se
mantiene ajena a la interrelacion de factores externos de indole cultural,
economico y social, de las diversas realidades nacionales de nuestro pais.
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Capitulo Il. Los Aymaras. Contexto y situacion histérica

Introduccion

Se hace una sintesis del contexto histérico social de los aymaras en Bolivia,
como elemento de conocimiento del proceso de conformacion de este grupo
étnico, desde la época prehispanica y su acontecer en la actualidad. Si bien se
parte de los aymaras, en general de Bolivia, se busca dar cuenta de su
particularidad en la comunidad especifica de Sullkatiti Lahuacollo de Jesus de
Machaca en el Departamento de La Paz. La intencién de ese ejercicio es que
antes de proceder a conocer las formas de socializacion y reciprocidad de los
aymaras, es necesario conocer su desarrollo en el transcurso de mas de 500
afios de colonizaciéon. Asi, a través de las diversas épocas histéricas se podra
reconocer la manera en que esta cultura originaria ha sido excluida y sometida
a proyectos de organizacion nacional que no los consideraba como ciudadanos,
sino que esta consideracion va a realizarse sélo hacia la segunda mitad del
siglo XX, pero principalmente en el proceso politico que llevé a la presidencia a
Evo Morales Ayma. De manera paralela, se exponen las luchas que a través de
la historia han emprendido los aymaras, por su reconocimiento, asi como de
otros factores de no menos relevancia, como su participacion en la vida social,

econdmica y politica del pais andino.
2.1. Los aymaras

Los aymaras constituyen el segundo grupo de poblacién originaria de los 36
grupos existentes en Bolivia, la poblacion que engloba es de 1.191.352
aymaras, quienes habitan en el Departamento de La Paz (INE, 2012); en su
mayor parte conviven en las zonas rurales del departamento referido, pero ello
se auna a un incremento en la ultima década de la migracion de este grupo
hacia las zonas urbanas de otros departamentos. La comunidad de Sullkatiti
Lahuacollo se ubica en el Municipio de Jesus de Machaca de la Provincia de

Ingavi, Departamento de La Paz; el municipio limita al Norte con los Municipios
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de Guaqui y Tiawanaku, al Sur con los Municipios de San Andrés de Machacay
la Provincia Pacajes, al Este con el Municipio de Viacha y al Oeste con los
Municipios de Guaqui y San Andrés de Machaca. El municipio cuenta con una
superficie aproximada de 955.000 km2. Su poblacién total es 10,059 habitantes
aymaras, de los cuales 5,040 son mujeres y 5,019, hombres (Censo Nacional
de Poblacion y Vivienda, 2012).

JesUs de Machaca se divide en dos Markas,'* antiguamente denominadas Arax
Suxta y Mangha Suxta; actualmente, Marka de Ayllus y Comunidades
Originarias de Jesus de Machaca (MACOJMA) y Marka de Ayllus vy
Comunidades Originarias de Arax Suxta (MACOAS), markas que a la vez estan
formadas por 26 Ayllus y 76 comunidades (Viadez y Blanes, 2009). Sullkatiti
Lahuacollo, pertenece a la Marka de Ayllus y Comunidades Originarias de
Jesus de Machaca (MACOJMA). A una altitud de 3,800 m.s.n.m, en la zona de
la pampa y en la serrania alcanza los 4,200 m.s.n.m. y su poblacién estimada
es de 2,964 habitantes (Censo Nacional de Poblacion y Vivienda, 2012).

Mapa 2. Marka Jesus de Machaca

Marka de Ayllus y Comunidades
Originarias de Jesus de Machaca
Con 26 ayllus entre los que se incluye:
Sullkatiti Lahuacollo

TITICANA
CHALLAYA

PARINA
ARRIBA

SULLKATITI
ARRIBA

Fuente: Elaboracion propia con base a Viadez y Blanes, 2009.

' Marka constituye la unidad politica, econémica, territorial, social y de energias, que une a una
diversidad de ayllus (en la época colonial y republicana unia 10 ayllus, pero era variable), o
comunidades, las cuales se encuentran divididas en dos parcialidades de arriba y de abajo, y se
corresponde con una complementariedad entre mujer y varén (Ticona, 2001). En la actualidad
se intenta definirla territorialmente, de una manera semejante al municipio.
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2.2. De la época prehispanica a la colonia

En los siguientes parrafos trataremos de hacer un breve recuento histérico de la
historia de los aymaras, sin dejar de lado el caso particular de la marka aymara
de Machaca® vy, asi, adentrarnos en el devenir a través del tiempo de Jesus de
Machaca. En un primer momento, ese recorrido va desde la época prehispanica
hasta la colonia. Tal aproximacion se apoya en el imprescindible trabajo de
reconstruccion historica realizado por el historiador aymara Roberto Choque
Canqui,'® ya que su amplia investigacién nos ayuda a comprender la formacién
de la Marka Machaca. Choque sefiala que la historia de Machaca “esta
marcada por dos procesos: por una parte encontramos su historia prehispénica,
gue se remonta a épocas anteriores a los Inka; y, por otra, por el proceso

colonial con toda su reestructuracion del espacio local” (1995: 4).

La investigacion realizada por Choque Canqui se basa en diversas fuentes, de
las cuales mencionamos cuatro de ellas: la arqueologia, la linguistica, los mitos
y la oralidad. De este modo, nuestra perspectiva también apela al mito y la
oralidad por su vital importancia como menciona el historiador aymara Carlos
Mamani: “nosotros no podemos darnos el lujo de desechar el mito como fuente
de conocimiento de nuestro pasado, y como depositario de nuestra forma
propia de pensar e interpretar la historia. Asi, los distintos mitos se constituyen
en la base principal de nuestra historiografia y filosofia de la historia” (Mamani,
S/F: 6).

> Desde un punto de vista etimolégico la Marka Machaga significa “Pueblo Nuevo”, lo que
indicaria su reciente ocupacion y fundacién. Aunque ma chaka (‘un puente’), es posible que
haga alusion al rio Desaguadero que divide a JesUs y San Andrés de Machaga. Asimismo,
Choque (1996) menciona que la denominacion de “Jesus de Machaca” proviene histéricamente
de una imposicion de la iglesia Catélica. De ahi el nombre cristiano de “Jesus”.

'® En colaboracién con Esteban Ticona Alejo, Félix Layme Pairumani y Xavier Albo.
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2.2.1 El origen de la Marka Machaca

Tiwanaku representa un papel primordial dentro de la cultura andina, es
considerada como wak’a;'’ es decir, es un sitio mitico y sagrado que vive en
constante comunicacion con la sociedad andina/aymara en la vida cotidiana, ya
sea de forma individual o comunitaria, asimismo en fechas determinadas del
calendario agricola o en reuniones para definir cuestiones de orden politico-
social. Por ello, estos espacios originarios representan no solo unas “ruinas”
arqueoldgicas, sino constituyen el fundamento de pervivencia de la cultura y el

pasado mitico de la civilizacion aymara hasta nuestros dias.

De ahi que al hablar de los origenes de la poblacion machaquefia nos
remitamos a los sitios sagrados ubicados en esta marka, especificamente a los
ubicados en Kuypa, pertenecientes al asentamiento de Pakasa y los de
Wankani'®. Sin embargo, el que alcanza mayor relevancia es el sitio
arqueoldgico de Wankani (Huancané), situado en el ayllu'® de Qhunghu, que
aun conserva su funciébn como centro ceremonial desde la época prehispanica
del periodo pre-inka, con poblaciébn aymara y pukina. Este sitio no ha sido
estudiado a profundidad, pero como sefiala Choque Canqui (2003) diferentes
investigadores (p.e. M. Portugal, A. Kolta y O. Rivera) coinciden en que existe

una conexion entre Wankani y Tiwanaku. Por ello no es casualidad la eleccién

" Las entidades o dioses considerados como wak’as son diversos y, ademas, poseen

caracteristicas particulares y estan vinculados a la ritualidad y religiosidad aymara. “Uno global,
el femenino —la Pacha Mama [y Phaxsi Mama, deidad de la Luna]- y el otro diverso y masculino,
mejor, dioses masculinos locales: los Wak’as o Achachilas [Tata Inti, deidad del Sol]” (Layme,
2000: 20). Los achachilas son entidades tutelares, como la pachamama y el ajayu (espiritu-
alma); se encuentran en las montafias mas altas, por ejemplo en el lllimani o Sajama, también
llamados uywiris (cerros tutelares), a las que se les ofrenda y agradece como acto de
reciprocidad por los bienes (favores) recibidos.

'8 Por eso dentro de “la tradicion oral machaquefia, Wangani constituye la génesis de la Marka
Machaga. Su origen se remonta al Ch’amak pacha (tiempo de la obscuridad), donde habitan los
Chullpas, los primeros pobladores andinos” (Ticona, 2001: 73).

 El Ayllu “no solamente se concibe como un espacio de tierra, de propiedad, habitado por
personas con lazos consanguineos; sino que es una parte de un sistema de organizacion de la
vida de sus habitantes, que no deja de lado la cosmovisién [cosmopercepcion] y la naturaleza
(ecologia) andina, ya que ademéas de comprender un ordenamiento territorial (donde se
comisionan y administran territorios continuos y discontinuos para la siembra), un sistema de
produccion y economia, un ordenamiento sociopolitico y de gobierno tradicional, no deja de lado
la percepcion del cosmos (de las deidades, por asi decirlo)” (Vilchis, 2014:182-183).
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de este sitio sagrado para celebrar cada 21 de junio la tradiciébn contemporanea
del Mara t"aga o Afilo Nuevo Aymara, ya que siguiendo a Choque (2003) para
las y los comunarios la wak’a de Tata Qala simboliz6 proteccion para los
pobladores machaquefios en momentos histéricos como la masacre de 1921 y
la Guerra del Chaco (1932-35) y hasta nuestros dias sigue jugando ese

importante papel.

Entonces podemos hablar de la presencia de distintos centros religiosos
vinculados al complejo de Tiwanaku. Sin embargo, como asevera Choque, no
es facil relacionar estos antecedentes con la formacion de la marka Machaca,
pues no se llega a tener la certeza de que este pueblo es posterior a la época
de los inkas. De ahi la necesidad de contar con nuevas investigaciones de
arqueologos y etnohistoriadores que nos arrojen luz sobre estos interrogantes.
En este sentido, “es la tradicion oral que se transmite de generacion en
generacion, y particularmente el mito, la forma que hoy adopta nuestra
arqueologia y nuestra historiografia” (Mamani, 1999: 6). Sin embargo, en el
caso de Machaca es dificil reconstruir el pasado prehispanico sélo a través de
esta fuente, debido a que la informacién que se tiene estd incompleta al no

abarcar de manera global las parcialidades que integran la marka.

Posteriormente, como es conocido, la Conquista inka intervino en todos los
ambitos de estos pueblos, incluyendo al plano espiritual al atentar también en
contra de su religiosidad. Asi, “el inka habria mandado destruir el antiguo centro
de la marka y a los sobrevivientes hacerlos trasladar a otro sitio, en el que se
habria fundado ‘un nuevo pueblo’ —en aymara, Machaga marka®- que es el

que actualmente existe” (Choque Canqui, 2003: 31).

%% Un mito sobre el origen de Machaca, desde la tradicion oral de las y los comunarios, es
atribuir los nombres cristianos del actual territorio de los tres Machaca a los hijos de Francisco
Machaca: Jesus de Machaca (el hermano mayor), San Andrés de Machaca (el hermano del
medio) y Santiago de Machaca (el hermano menor). El cual hered6 a sus hijos el territorio que
hoy lleva sus nombres. Como apunta Choque Canqui (2003), se trata de una personificacion de
los tres Machaca, lo que representa simbolicamente la hermandad de tres pueblos coloniales
gue se remonta al periodo inka.
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A pesar de la destruccién de los sitios sagrados, éstos siguieron y siguen
conservando su relevancia para los pobladores andinos en la actualidad. Tal es
el caso de las comunidades machaquefias para quienes existe la idea de que la
vida permanece en los sitios prehispanicos. Como apunta Mamani: “esta
creencia es generalizada entre nosotros: hemos sabido convivir con nuestros
antepasados y compartir el mismo espacio, donde nosotros vivimos de dia un
tiempo impuesto y por la noche en la clandestinidad, nos reencontramos con
nuestro pasado e identidad” (Mamani, S/F: 2). De este modo, podemos advertir
desde entonces la presencia del impetu rebelde de la marka Machaca: “A los
comunarios de Machaca parece ser que desde tiempos inmemoriales nunca les
gustd vivir sometidos. Su busqueda constante fue el gobernarse y vivir libres.
Esta es una de las causas por qué no soportaron la tirania y explotacion de que

fueron victimas” (Layme, 1996: 14).
2.2.2 Presencia colonial

Roberto Choque resalta la dificultad para dimensionar el impacto que significo el
arribo de los espafioles a Tiwanacu, puesto que la mayoria de las fuentes
fueron desaparecidas y otras se hallan incompletas. De ahi el problema al

momento de intentar esclarecer lo ocurrido durante el coloniaje hispéanico.

Las poblaciones nativas de Tiwanaco, al igual que la demas en la region
andina, fueron sometidas a la reduccion por el virrey Toledo, por una
parte para ser adoctrinados a la religion catdlica y, por otra,
encomendados a la autoridad de un espafiol que por merced, ostentaba
el titulo de encomendero. Se sabe que la reduccion de los pueblos, en la
zona altiplanica proxima al Lago Titikaka, consistia en agrupar las aldeas
dispersas, en poblaciones de mayor concentracion humana bajo una
determinada jurisdiccién, con el nombre del repartimento (Choque, 1988:
274).

Asi, fueron dominadas las poblaciones mediante repartimento y reducciones,
con la finalidad de tener un mayor control; de modo que este sistema colonial
implantado permitio estructurar la provincia colonial de Pakaxa en ocho

pueblos:
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Callpa [Qallapa]

Machaca [Machaqga] la Grande o Hurinsaya, mas tarde San Andrés de

Machaga

Machaga [Machaga] la Chica o Hanansaya, mas tarde Jesus de Machaga

Caquiaviri [Qagayawiri 0 Axawiri]

Viacha [Wiyacha]

Guaqui [Waki]

Tiahuanaco [Tiwanaku] y

Caquingora [Qaginkura] (Choque Canqui, 2003:35).
Los habitantes no estaban conformes ante el embate colonial, pero las medidas
tomadas por los conquistadores fue someterlos a través del tributo y la
servidumbre®* de forma personal, y explotandolos como trabajadores en las
minas de Potosi. Lo anterior iba aunado al saqueo y la destruccion de los sitios
sagrados y al adoctrinamiento, con el claro proposito de extirpar los dioses del
mundo andino/aymara, desconociendo asi el caracter sagrado y cultural de

dichos espacios.

En lo sucesivo, como indica Choque (2003), el espacio de Machaca se
reconfigurd de la siguiente manera: en el Periodo Inka, en dos parcialidades:
Hanansaya y Hurinsaya; a inicios de la Colonia, en dos repartimentos: Machaga
la Chica y Machaqga la Grande; y posterior a la Colonia, en tres pueblos: Jesus
de Machaga, San Andrés de Machaga y Santiago de Machaqa. Durante estas
tranformaciones siempre estuvo presente la divisibn en parcialidades
constituidas en un sistema dual: Parcial Arriba, masculino (Araxa Suxta, con
seis ayllus) y Parcial Abajo, femenino (Mangha Suxta, con seis ayllus). Tal

estructura la podemos apreciar en el siguiente mapa:

?! Otras formas para denominar esta condicién de servicio durante el coloniaje en Bolivia son:
pongo, mitani o coci, pulpero, tienda warmi, servire, tienda pongo, marajaqui, etc. Su vigencia
se extendié todavia durante la republica y continu6 hasta fines de la revolucién de 1952
(Choque, S/F: 1). Véase: La servidumbre indigena: El pongueaje. Siglos: XIXy XX.
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Mapa 3. Estructura tradicional desde la Colonia
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2.3. La constituciéon de la Republica

Hacia la segunda década del siglo XIX, después del dltimo reducto de lucha el
ejército comandado por Simén Bolivar, quien expulsaria a los espafioles del
territorio del Alto Peru, naceria la Republica de Bolivia (6 de agosto de 1825).
La poblacién indigena que habia participado en la guerra de Independencia,
como proveedores de alimentos, informantes de las posiciones del ejército
enemigo y en la lucha militar, posteriormente fue de nueva cuenta excluida de la

configuracion del Estado.

Si bien para 1825 Bolivia contaba con una poblacion de pueblos originarios
aymaras y quechuas, principalmente, de manera aproximada de 800,000
individuos, seguia constituyendo una poblacion mayoritaria frente a 200,000
blancos o criollos y 100,000 mestizos (Klein, 1993). La poblacion originaria
seguia siendo aun mas elevada que la de otras naciones latinoamericanas,
como Peru y Ecuador, y quiza muy cercanamente su densidad era semejante a

la de la poblacién originaria de México.
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La dominacién y explotacion hacia los pueblos originarios aymaras, quechuas y
otros, se configuré de forma constitucional, al negarles la ciudadania. Bajo ese
tenor, la constitucion de 1826 sefialaba como un requisito para ser considerado
ciudadano boliviano: “saber leer y escribir” (Flores, 1953: 36), siendo que la
poblacion originaria para ese momento estaba mayormente en condicién de
analfabeta, por lo cual de forma inmediata quedaba marginada. Ello, no
obstante, no significaba que dejara de ser sujeto de obligaciones y de

contribuciones basadas en la explotacion y servidumbre.

Es mas, dicha poblacién continué con el pago de tributos. De manera que si
durante la colonia el poblador originario contribuia a la corona espafiola,
después de la Independencia el pago siguié vigente, obligandosele ahora a
darlo al Estado de la Republica. Si bien Bolivar expidio la abolicion del tributo
indigena (22 de diciembre de 1825), esta disposicion nunca fue aplicada
(Flores, 1956: 24). La unica modificacion era el nombre del pago, el cual se
nombrd “Contribucién Indigenal”; el pago no lo exenté de ningun servicio de
explotacion, al contrario, los servicios personales de trabajo no se modificaron:
"22 (Choque Canqui, 2012: 30)

prevalecieron y se articularon con otras formas de servicios de trabajo gratuito,

el “pongueaje, mitanaje y postillonaje

de dominacion y explotacion por parte de la poblacién blanca hacia los
pobladores originarios. Los pueblos originarios de la recién constituida Bolivia
eran explotados completamente, lo cual iba de la mano con el hecho de que no

fueran considerados ciudadanos.

La conformacién de una nacion, no signific6 un cambio trascendente para los
pueblos originarios de la naciente Bolivia. La naturaleza de las formas de
trabajo, continuidad del periodo colonial, no se modificd; lo mismo ocurrié con la

cuestion de la propiedad de la tierra. La tierra siguio siendo retenida en manos

22 E| pongueaje y el mit'anaje se refieren al trabajo gratuito que se realizaba sin pago y en
condiciones de esclavitud. Generalmente eran servicios realizados en la casa del latifundista-
gamonal: desde la limpieza en la casa del gamonal hasta otras labores en la hacienda. Por su
parte, el postillanaje era el servicio gratuito de trabajo de peén, asi como de mensajeria, las
tareas de llevar y traer noticias o pliegos al Corregidor, y/o a otros encargados de la jurisdiccion
del estado en las &reas rurales.
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de una pequefia oligarquia blanca,?® o latifundistas “gamonales” como los

denominaron las comunidades originarias.

La base del sistema comunal, en el que se sustenta el ayllu, fue modificada por
el propio Bolivar, quien realizé una serie de decretos con el fin de repartir las
tierras comunitarias entre los propios habitantes de las comunidades mediante
el “repartimiento de tierras de comunidad” (8/abril/1824). Es decir, que él
plante6 un sistema de parcelacién que devino en la fractura del ayllu, como
territorio comunitario. El proceso posterior que siguieron los liberales acelero
mas la afectacion a la constitucion del ayllu. Asi, en los afios siguientes, desde
1838 y hasta un poco antes de la Guerra del Pacifico, que concluy6 en 1879,
después de diversas experiencias de luchas entre las facciones de liberales y
conservadores, se implementaron una serie de leyes y decretos por parte de los
gobiernos liberales que incrementaron, de forma legal e ilegal, el despojo de
tierras y propiedades.

La Ley de exvinculacién de tierras y el sistema juridico implementado en 1874
(Flores, 1953: 53), individualizd la propiedad colectiva, buscando Ila
desaparicion del ayllu, ya que para los liberales el ayllu obstaculizaba la
civilizacion de la propiedad, pero en la realidad fue un impulso motivado por la
expansion de la hacienda, el control de los latifundistas y el despojo. Los
liberales querian fundamentar que todo pasaba por un esfuerzo de instalacién
de formas economicas y sociales que debian desterrar el modelo de la época
colonial; esto es, por la capacidad para “modernizar” a Bolivia y a su poblacion.
Por ello, también se decret6 como Unica representacion ante las leyes del

Estado y del pais, la representacion individual, negando y prohibiendo la

*® para mediados del siglo XIX —-1847—, este grupo de latifundistas abarcaba a unas 5,000
familias, como sefala Herbert Klein (1993: 22).

40



representacion colectiva que realizaban las comunidades aymaras a través de

los jilacatas®®, que eran interlocutores de las comunidades:

Desde que son conferidos los titulos de propiedad, la lei no reconocera
comunidades. Ningun individuo o reunién de individuos, podra tomar el
nombre comunidad o aillo, ni apersonarse por estos ante ninguna
autoridad. Los indigenas gestionaran por si o por medio de apoderados
en todos sus negocios, siendo mayores de edad... (Flores, 1953: 226).

Los que pertenecian a las comunidades siguieron bajo la dominacion de los
latifundistas y de los funcionarios conocidos como corregidores, quienes tenian

la autoridad sobre las comunidades.

Ademas, la dominacién, exclusién y explotacion hacia las comunidades
originarias aymaras y a otros pueblos originarios, por parte del estado boliviano
y los latifundistas soportaron su fundamento teérico en el darwinismo social.
Esta es una doctrina del positivismo liberal del siglo XIX, que fundamentaba la
seleccidén racial, la inferioridad genética de los pueblos originarios ante la raza
blanca y “la insuficiencia de la masa cerebral del indio” (Demelas, 1981: 59), asi
como el uso de la craneometria, como argumentos de poder para la supuesta
superioridad del hombre de raza blanca sobre el poblador originario; justificando
asi la opresion sobre los demas y la supervivencia del mas apto en el ambito
social entre los humanos. Desde estas falacias pseudocientificas se establece
que tanto el indio como el mestizo no tienen ninguna aportacion al progreso, y

gue por su incapacidad estaban condenados a la servidumbre y al exterminio.

Las sublevaciones por parte de los aymaras hacia fines del siglo XIX, ante el
despojo de tierras y la ideologia del darwinismo social que alentaba su
exterminio, aunado a la inestabilidad interna que adolecia entre grupos
politicos, llevdo a una guerra civil hacia finales del siglo XIX. A pesar de las
consideraciones ideoldgicas hacia los pueblos originarios, los liberales en la

basqueda por instaurar un régimen acorde a su vision y la disolucion plena de

2 Jilacata, significa en aymara el hermano mayor; un cargo que se asume en las comunidades
y que se diferencia del Mallku (joven principe), también representante de las comunidades
aymaras.
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sus enemigos politicos, utilizé el apoyo de los andinos aymaras como estrategia
para su accionar. La poblacién originaria se vera involucrada en la lucha de la
Revoluciéon Federal (1899), bajo el mando de Zarate Willka. En perspectiva de
Choque Canqui, la poblacion aymara fue utilizada por el gobierno en turno para
sus fines politicos; posteriormente Willka seria asesinado junto con sus
principales lugartenientes:

Pando por ejemplo, no tuvo ningun inconveniente en atraer a Willka para
lograr sus intereses politicos. Por su parte a Willka le interesaba
aprovechar la coyuntura para levantar a las masas indigenas,
seguramente, en contra de los usurpadores de tierras comunitarias y
vecinos de villorrios (2012: 39).
Para principios del siglo XX, la poblacion aymara buscara apoyarse en algunos
medios de defensa de sus tierras, mediante las formas legales vigentes y/o

realizando insurrecciones.

2.4 El siglo XX en busqueda del reconocimiento e inclusién de los

aymaras

En los albores del siglo XX los aymaras asumieron mecanismos para no ser
excluidos de la sociedad boliviana, pero lo hacia de modo que respetara sus
propias formas sociales, basadas en la defensa del territorio usurpado, de la
constituciéon comunitaria del ayllu y de un gobierno. Dos mecanismos seran a
través de los cuales se iniciara esta lucha aymara: las insurrecciones, y la
defensa y derecho de la educacion hacia las comunidades originarias andinas.
Para Choque Canqui, inicia asi una rebelion que no se “reduce a la accion de
sublevacién o levantamiento, sino a otras formas de rebeldia que no siempre

implica el uso de la violencia” (2012: 18).
2.4.1 Las insurrecciones

La irrupcion de diversas insurrecciones que se dan desde 1901 fue
consecuencia del despojo y usurpacion de forma legal o ilegal de las tierras de

las comunidades, asi como en respuesta a las formas de trabajo semi servil, o
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al abuso tanto de los representantes de las instituciones del Estado, como de
los latifundistas-gamonales. Desde la legislacion de 1874, la tenencia sobre la
propiedad tuvo como proposito disminuir e incluso excluir las caracteristicas de
redistribucion de la tierra y de la organizacion comunitaria del ayllu, afectandola

politica, social y culturalmente.

Las insurrecciones derivaron en el crecimiento de fuerzas de la represion en
contra de los aymaras y las poblaciones originarias que se sublevaban
(Challana, en 1901; Jesus de Machaca 1921; Chayanta 1927); quienes no
dudaron en realizar diversas masacres y exterminios de comunidades. Ese fue
el caso de la sublevacion de Jesus de Machaca, en donde la represion no solo
se ejecutd en contra de los ayllus de este poblado, sino que abarcé a otras
comunidades que bajo el supuesto de mantener vinculaciones con la poblacién
de Machaca, fueron reprimidas (véase Choque Canqui, 1986). A pesar de la
represion de la que fueron objeto, los aymaras y otras comunidades andinas en
diversas zonas rurales del pais, ellos no cesaron en la realizaciéon de sus
luchas, y en su desarrollo tuvieron vinculos con movimientos obreros de
caracter anarquista y socialista (véase Lehm y Rivera, 1988), en parte como
resultado del proceso de migracion de las zonas rurales hacia los nacientes
centros urbanos, principalmente a la ciudad de La Paz, y a algunas ciudades

fronterizas.

Durante el periodo de la Guerra del Chaco (1932-1934), las insurrecciones no
se detuvieron, tampoco el despojo de tierras por parte de los hacendados-
gamonales hacia las comunidades, ya que se aprovecharon del reclutamiento
militar forzoso hacia las comunidades originarias para incrementar el despojo,
ademas de que la guerra era un buen pretexto para exterminar a las
poblaciones originarias y apropiarse de sus territorios. Por su parte, la guerra
del Chaco se constituyd en un proceso en el cual los aymaras y quechuas,
como contingentes en la lucha dialogaron y percibieron que la guerra no tenia
un significado pleno para sus fines, por lo cual percibieron que después del

término de la contienda militar, su situacion no cambiaria. Luego de que la
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guerra finalizara, los aymaras que participaron a su retorno comenzaron a
organizarse en las ciudades, para exigir sus derechos, defender sus tierras y
ser reconocidos como ciudadanos; en general, fue un proceso de articulacion

que los llevara a la organizaciéon del Primer Congreso Indigenal en 1945.
2.4.2 La educacion

Quitar tierras a los “ignorantes o salvajes” con el objetivo de adjudicarselas a
“‘gente emprendedora” y “productora”, se tradujo en actos completamente licitos
para las juridiscciones regionales y estatales de Bolivia. Por tal razén la
educacion fue el mecanismo que surgié en la busqueda de una estrategia de
defensa por parte de los aymaras para asi lograr la restitucion de las tierras que
les usurparon. Desde 1912, empezaron a actuar los caciques apoderados,®® un
grupo de representantes de las comunidades originarias aymaras que no solo
buscaron desde la via legal, la defensa y devolucion de las tierras comunitarias
de origen, sino también tenian como bandera su peticion como demandantes de
la creacidn de escuelas indigenales en sus comunidades, principalmente; no
como formas de aculturacién, sino como medio para conocer las leyes del pais

y sus derechos.

Sin ser un cacique apoderado, pero manteniendo la idea de educar a sus
hermanos(as) aymaras para el conocimiento de sus derechos y defensa de sus
tierras, también estuvo Eduardo Leandro Nina Quispe —quien desde 1928, se
ocupo de la creacion de escuelas en diferentes poblados del Departamento de
La Paz, pero principalmente de la constitucion de la Sociedad Republica del
Qullasuyu y su obra dinamica educacional-. Desde este proyecto, se planted
una reconfiguracién y renovacion integral: territorial, educacional, administrativa,

etc. Unos afos posteriores, en 1931 se va a configurar y desarrollar hasta 1940,

%% S6lo por mencionar algunos de estos caciques, pueden considerarse a los siguientes: Santo
Marka T'ula de la Provincia de Pacajes, Faustino Llanqui (de Ingavi), Dionisio Paxsipati (de
Ingavi), Rufino Willka (de Omasuyos), los cuatro del departamento de La Paz, mientras que en
el departamento de Potosi se encontré Carlos T'ula, y en el departamento de Cochabamba,
Manuel Ramos (véase Choque Canqui, 2010).
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el mayor proyecto de educacion aymara en Bolivia; se trata de la Escuela Ayllu
de Warisata como expresion de un proyecto liberador.

En la Escuela-Ayllu de Warisata, la educacion se percibié como un instrumento
que habria de incidir en el proceso de organizacion de las comunidades
aymaras; asi, mas que una cuestion de alfabetizacién adquirio el caracter de
una directriz politica. Es decir, la escuela se constituyd como un espacio en
donde no so6lo se proveian conocimientos para analizar, criticar y cuestionar la
situacion economica, social y politca que como aymaras enfrentaban.
Asimismo, en su préactica pedagodgica realizaron la articulacién de formas y
conocimientos de sus propias tradiciones y saberes originarios, con una
pedagogia que no se configuré como un instrumento de dominacion cultural y

gue modernizara la explotacién del aymara.

Se buscaba, por tanto, orientar a las comunidades haciéndoles tener conciencia
de su situacion, para proyectar qué curso deberian seguir como comunidades,
asi como para saber defenderse de las ilegalidades y usurpaciones de la que
eran objeto por parte de los hacendados. La educacion en la Escuela-Ayllu de
Warisata devino asi en un elemento de riesgo para los hacendados y para la
educacion que impartia el estado boliviano; por ello, fue prohibida y cerrada en
octubre de 1940 (Salazar, 2006).

2.4.3 Del Congreso Indigenal Boliviano a la Revolucion de 1952

La organizacion que habia devenido en contra de las formas de explotacion
laboral, del servicio gratuito, asi como del despojo de tierras hacia las
comunidades, conllevo después de la Guerra del Chaco a la busqueda de un
espacio donde los pueblos originarios expresaran la exclusion de la que eran
parte. La forma legal para demostrar la situacion que seguian padeciendo
desde la colonia se intento realizar en mayo de 1945 con el Congreso Indigenal.
En dicho evento se promulgaron tres decretos por el presidente en turno,

Gualberto Villarroel:
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1. Decreto N° 00318, referido a la prestacion de servicios personales
gratuitos y de especies y productos sin justa remuneracion.

2. Decreto N° 00319, acerca de la abolicion de los servicios de
pongueaje y mit'anaje.

3. Decreto N° 00320, relacionado a la educacion indigenal en base al
Decreto Supremo del 19 de agosto de 1936, sobre el establecimiento
de escuelas rurales (Choque Canqui, 2012: 155).

En la préactica estas resoluciones tomadas no se llevaron a cabo, en algunas
zonas solo se dio de forma irregular la prohibicidén de los servicios gratuitos y el
establecimiento de escuelas para los pueblos originarios fue muy infimo. Ante
ello, nuevas sublevaciones se dieron en los dos afios siguientes. Lo que dio pie
a nuevas formas de represion contra las comunidades, pero también se inicio
un proceso entre algunos grupos politicos por una reforma agraria que
significaria la abolicion de la servidumbre de los pueblos originarios; sin
embargo, se negaban a realizarla porque seguian viendo a las comunidades
originarias como sujetos que necesitaban de la proteccién y patronazgo de los
mestizos, ya que en lo econémico dudaban los gobernantes que los aymaras

tuvieran capacidades productivas para sostener al pais.

En 1951, ante una crisis politica al interior de la nacién, se da un inminente
golpe de estado. La situacion llevaria a la insurreccion general. En algunas
zonas rurales uno de los participantes en la organizacion del Congreso
Indigenal de 1945, Antonio Alvarez Mamani, difundié volantes entre las
comunidades aymaras que alentaban la sublevaciéon armada: “Campesinos de
Bolivia: armarse. Indios de Bolivia: armarse. La hora de la gran reivindicacion se

acerca, la hora del indio boliviano esta préxima” (Choque Canqui, 2012: 183).

El proceso conocido historicamente como la Revolucion de 1952 en Bolivia,
signific6 la acumulacibn de diversos mecanismos sociales, politicos y
econdémicos. En el transcurso del proceso, el Movimiento Nacionalista
Revolucionario (MNR) tomo el poder bajo el auxilio del movimiento obrero y de
diversas fuerzas en el ambito rural, constituidas por campesinos y poblaciones

aymaras que conformaron milicias campesinas para defender el proceso. Sin

46



embargo, el problema de la tenencia de las tierras, al instalarse el gobierno
naciente, no significé una real revolucién agraria, sino sélo una reforma que no

se difundio en todo el territorio nacional (Choque Canqui, 2014).

Las implicaciones de no realizar mas alla de una reforma tiene su correlato en
la conformacion de los que integraron el gobierno del MNR. Asi, si en 1953 se
instaura una reforma agraria, ésta no significO un proceso de completa
restitucion de las propiedades y territorios a las comunidades originarias
aymaras, quechuas, etc. Como sefiala Choque Canqui, en la cupula de los
dirigentes del MNR se tenia que ir mas alla de reconsiderar las formas
ancestrales de produccién y propiedad de las tierras; su visién era incluso
contraria, era una modificacion de la propiedad latifundista en una
modernizacién y capitalizacién del agro; es mas, consideraban que las formas
de propiedad comunal “eran resabios del coloniaje” (2012: 185). Por ello,

buscaron la creacion y afianzamiento de la empresa agropecuaria estatal.

La reforma agraria de 1953 significo la abolicién de las prestaciones gratuitas, la
abolicion del pago de tributos y la organizacion de nucleos y grupos de las
zonas rurales en sindicatos. No obstante, la direccién de la Confederacion
Nacional de Trabajadores Campesinos de Bolivia (CNTCB) que aglutiné a
varias organizaciones, quedo a cargo de personajes que seguian considerando
a las comunidades originarias y los campesinos como incapaces de conducirse

por si mismos.

Después de 12 afios del proceso y ascenso del MNR al gobierno boliviano,
periodo en el cual se acumularon crisis internas en los liderazgos politicos, asi
como una creciente crisis econdmica, todo ello llevd a que se produjera un
golpe de estado por parte de los militares (1964) y al comienzo de un periodo
de gobiernos militares (1964-1982), que implementaron el uso de la violencia
contra las organizaciones sindicales y en un segundo momento se constituyé un

pacto militar obrero-campesino (Choque Canqui, 2014).
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2.4.4 Del Manifiesto de Tiwanaku, la reorganizacion de campesinos y

pueblos originarios hasta la Guerra del gas

La reforma agraria no sac6 al aymara, al quechua y a las demas 34 poblaciones
originarias de la pobreza, ya que no permitid un desarrollo de la propiedad
agricola, y tampoco pudo superar las limitaciones productivas de vastas
regiones del territorio boliviano, en particular en el occidente del pais. El fracaso
de la reforma agraria probaba que habia una tarea politica y cultural que
realizar. Estos cambios inducidos por la reforma agraria pusieron los
fundamentos de la emancipacién indigena, pero no la consumaron, tanto
porque eran parciales, como porque no se tradujeron en un real bienestar

econdmico y politico.

La organizacion sindical dio la pauta para que empezara a cuestionarse el
sistema politico, econémico, cultural y educativo vigente. Asi, el 30 de julio de
1973, diversas organizaciones aymaras entre las cuales estaban el Mink’a,
Centro Campesino Tupaj Katari, Asociacion de Estudiantes Campesinos de
Bolivia y Asociacion Nacional de Profesores Campesinos firmaron el Manifiesto
de Tiwanaku, como primer acto publico, todo un hito histérico. Mediante este
manifiesto rechazaban abiertamente la explotacién y la opresién de las que por

mas de tres siglos eran objeto:

Un pueblo que oprime a otro pueblo no puede ser libre. Dijo el Inca
Yupanqui a los espafioles. Nosotros, los campesinos quechuas y
aymaras lo mismo que los de otras culturas autéctonas del pais, decimos
lo mismo. Nos sentimos econdmicamente explotados y cultural vy
politicamente oprimidos (Manifiesto de Tiwanaku, 1973).

Empieza asi, frente a la imposicion, un proceso de lucha por la descolonizacion
cultural, politica y econdmica, por parte de los grupos originarios, y en aras de
la recuperacion de sus propios valores y organizaciones. La critica no es hacia
los ultimos gobiernos y procesos militares, ya que en el Manifiesto, los pueblos
originarios de Bolivia, conciben y dimensionan la opresion, la dominacion y
explotacion como un proceso historico que comenzd con la colonia. Pues,

jamas se respetaron, ni fueron reconocidas, como culturas: por el contrario, fue

48



vista y tratada como una masa “aplastada y sojuzgada”. Se traté de un proceso
que no fue modificado durante la independencia, la cual no trajo consigo la
libertad para las poblaciones originarias, sino todo lo contrario. Mediante esa
independencia, realizada bajo los principios del liberalismo, “el indio es juzgado
y tratado como elemento pasivo apto Unicamente para ser usado en las guerras
continuas como carne de cafidén”. Y continda con la critica hasta la Revolucion
del 52, la cual reconoce que trajo cambios, algunos significativos, pero también
incrusto problemas entre las poblaciones, es decir, en la organizacion partidista,

y sindicalista:

Algunos malos campesinos, traicionando a nuestra historia y a nuestro
pueblo han logrado meter estas practicas de politiquerismo corrupto en
nuestro sindicalismo campesino. Ellos con su conducta doble y con su
degradado serviismo han manchado nuestro nombre y nuestras
ancestrales costumbres. Debemos reconocerlo con humildad, perdonarlo
generosamente y asimilar cuidadosamente las experiencias (Manifiesto
de Tiwanaku, 1973).
En el Manifiesto de Tiwanaku, la lucha de los pueblos originarios, manifiesta la
exclusién de la que por siglos habian formado parte, sefialando que: “Somos
extranjeros en nuestro propio pais”. Reconocen que han sido tratados como
objetos, exigen su reconocimiento como ciudadanos, y nunca se niegan a un
intento de separacion de la nacion boliviana. Como comunidades originarias
circunscritas generalmente al ambito rural, se reconocen como campesinos, y
por ello plantean el papel fundamental de su actuacion en la vida econémica del
pais: “Los campesinos estamos convencidos de que solamente habra desarrollo
en el campo y en todo el pais, cuando nosotros seamos los autores de nuestro
progreso y duefios de nuestro destino”. Y para ello se deslindan de sistemas y
estructuras capitalistas, planteando una dura critica a estos sistemas de
produccion que han sido impuestos en sus territorios, en toda la nacién

boliviana.

Los programas para el campo estan concebidos dentro de esquemas
individualistas a pesar de que nuestra historia es esencialmente
comunitaria, sistema cooperativo es connatural a un pueblo que cred
modos de producciébn en mutua ayuda como el ayni, la minka,
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yanapacos, camayos... La propiedad privada, el sectarismo politico, el
individualismo, la diferenciacion de clases, las luchas internas nos
vinieron con la Colonia y se acentuaron con los Regimenes Republicanos
(Manifiesto de Tiwanaku, 1973).

Es decir, plantean la recuperacion de sus formas de socializacion y de
produccion tradicional, que nunca desaparecieron, de una produccién que se
deslinda de métodos de sobrexplotacién y produccion que atente contra los
medios naturales. Pero ello no significaba tampoco un rechazo total al presente,
a la modernidad por asi decirlo: “Debemos tecnificar y modernizar nuestro
pasado pero de ningun modo debemos romper con él”, recuperar el pasado, su

memoria, como base para el presente.

De forma casi paralela, unos afios posteriores, con miembros que participaron
en el Manifiesto de Tiwanaku, comienza la reorganizacion social, politica y
econOmica de la representacion campesina de las comunidades aymaras,
guechuas y guaranies, en un proceso de empoderamiento por la defensa y
reconocimiento de sus derechos y territorios, de sus formas de produccion y
socializacion, que se lleva a cabo al organizarse a nivel nacional (1979) en la
Confederacion Sindical Unica de Trabajadores Campesinos de Bolivia
(CSUTCB).

La reivindicacion de los aymaras siempre estuvo presente desde la época de la
colonia, mediante levantamientos e insurrecciones. Durante el proceso histérico
se fue configurando en diversas formas y métodos, pero después de la
Revolucién del 52, se configur6 como un movimiento social y un pensamiento
politico, que luego del manifiesto de 1973, hacia la década del 80, se expresara
en dos movimientos: el katarismo y el indianismo.?® Choque Canqui sefiala que
ambos movimientos en su fase inicial abordaron de manera positiva, racional y

pragmatica una lucha “anticolonial’; es decir, cultural y nacional (2012).

*® Movimiento Indio Tupak Katari (MITKA), Movimiento Revolucionario Tupak Katari de

Liberacion (MRTKL), entre otros.
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Durante la década de los afios ochenta, el katarismo tuvo su configuracion en
partido politico, en principio no logré una base social suficiente, perdiendo y
guedando fuera del sistema politico y partidista. Sin embargo, para 1993 se
presento en las elecciones, en busqueda de una representacion politica de las
comunidades andinas, el Movimiento Revolucionario Tupaj Katari de Liberacion
(MRTKL), quien plante6 una construccion desde la descolonizacion; no
obstante, su eleccion de aliarse con un partido de derecha se dirigio hacia un
“colonialismo econdémico” y a una “mayor dependencia capitalista” (Choque
Canqui, 2012: 212).

En la década del noventa y casi al terminar el siglo los aymaras desde diversos
movimientos sociales, politicos, culturales y de insurreccién,?’ seran participes
del acontecer nacional. Reorganizados tendran una actuacion principal en la
Guerra del gas en 2003 y en el devenir del proceso en 2006 que llevara por

primera vez a un indigena a la presidencia de Bolivia: Evo Morales Ayma.

2.4.5 Bolivia y los aymaras en la actualidad

Diversos factores sociales, politicos y econdmicos se constituyeron en
antecedentes claves dentro de un escenario de crisis del Estado y gobierno en
Bolivia. Una serie de movilizaciones indigenas campesinas en 2001, los
resultados de las elecciones nacionales de 2002, y los acontecimientos
producidos por la exportacion de gas a Estados Unidos a través de un puerto
chileno (proceso conocido como “La guerra del Gas”), se constituyeron en
brotes de oposicién frente a un Estado que empezaba a mostrar roturas en su
estructura, que condujeron a la caida del régimen y a la llegada de un proyecto

gue en principio parecia convenir a los intereses de los pueblos originarios.

?" |La constitucién de ntcleos guerrilleros como los Ponchos Rojos, que dieron origen al Ejército
Guerrillero Tupac Katari, EGTK, no puede quedar deslindada de este proceso de reivindicacion
aymara; principalmente por la posterior relacién de algunos de sus integrantes con la vida
politica de Bolivia del actual vicepresidente de Bolivia Alvaro Garcia Linera, asi como con las
luchas sociales de 2003 y con la participacion de Felipe Quispe, el Mallku, ambos integrantes
de este grupo guerrillero.
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La realidad boliviana desde el 2006 esta sufriendo una aceleracion en los
procesos sociales y politicos que emergen de ella, producto de la presion
continua de las movilizaciones sociales. A principios del mismo afo, Evo
Morales Ayma empezaria su gestion, unos meses después se convocO a una
Asamblea Constituyente ante las demandas de la poblacién (principalmente de
la V marcha indigena que pedia una nueva reforma agraria) y el resultado fue la
aprobacion de La Ley INRA?® en la Asamblea Constituyente (Choque Canqui,
2014).

Ademas se da una ley en la Asamblea Constituyente sobre la “nacionalizacion
de los hidrocarburos”. Cabe sefialar, no obstante, que se nacionalizan las
materias primas, pero se dejo intacto el proceso de extraccion, produccion y
comercializacion, lo cual es sintoma de reformas ligeras al sistema econdémico;
es decir, se realiza s6lo una renegociacion del sistema de relaciones entre el
Estado y las empresas transnacionales. Esta reforma es sintoma de una
orientacion extractivista del estado boliviano solventado en los hidrocarburos, y

en la mineria, que en los Ultimos afios se ha incrementado con mas intensidad.

Un afo después la VI Marcha Indigena contemplé una serie de demandas para
qgue fueran incluidas en la Asamblea Constituyente, las cuales planteaban el
respeto, autonomia y representacion de los pueblos originarios:

Estado Unitario Plurinacional con reconocimiento de la preexistencia de

las naciones y pueblos indigenas originarios y la participacién en todos
los niveles de gobierno.

Autonomias indigenas sin subordinacion y con igualdad de jerarquias
frente a las demas entidades territoriales.

Beneficio colectivo para los pueblos indigenas que habitan los territorios
donde se encuentran los recursos naturales.

% La Ley INRA (Instituto Nacional de Reforma Agraria), sustituye al decreto de Reforma Agraria
de 1953, y reconoce por primera vez a las comunidades originarias, las organizaciones
tradicionales y los territorios originarios del Oriente boliviano. Entre otros propositos, dicha ley
exime del pago de impuestos a la pequefia propiedad y la tierra de comunidad, ademas de dar
titulos a las tierras de comunidades originarias por primera vez en la historia boliviana (Choque
Canqui, 2014).
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Representacion directa de las naciones y pueblos indigenas en el 6érgano
legislativo.

Derechos colectivos de los pueblos indigenas (Choque Canqui, 2014:

323).
Estas propuestas fueron retomadas y reformadas para ser incluidas en la
Constitucion Politica de Bolivia en febrero de 2009. En este mismo afio se
presentd el proyecto politico de las “autonomias departamentales”, que era la
propuesta politica a favor del separatismo por parte de la derecha, la cual
pretendia “salvaguardar el latifundio, el control sobre los recursos naturales y
sobre el manejo del presupuesto en Oriente y la Amazonia” (Valencia, Nehe y
Salazar, 2016: 17) donde la oligarquia a pesar de las movilizaciones
consecuentes al 2006, seguian manteniendo el poder de un grupo de élites en

los departamentos y en las instituciones del lado oriente y amazonico del pais.

En un inicio el nuevo régimen parecia muy prometedor con respecto a las
expectativas politicas, econdémicas y sociales de las poblaciones originarias, no
s6lo de los aymaras sino de los 34 grupos étnicos bolivianos. Sin embargo, la
Constitucion mas que expresar los intereses de las comunidades originarias,
expresa los intereses de los viejos y nuevos grupos de poder econémico y
politico: agroindustriales, banqueros, empresarios de la prensa escrita y
televisiva, asi como de las transnacionales de hidrocarburos, minerales y
constructoras, quienes sustentan sus visiones en nuevas formas de
organizacion y a través de un “discurso liberal, otros indigenistas y los terceros
abiertamente neocolonialistas” (Mamani Ramirez, 2017: 199). Es decir, es la
continuidad del mismo Estado-gobierno, aunque con actores diferentes a los de

los afios y décadas pasadas.

La Constitucion si bien hace referencia a la necesidad de valorar un pasado de
un modo justo y equilibrado, en la practica politica sigue realizando acciones
injustas, autoritarias y antidemocraticas en relaciébn con las comunidades
originarias. Diversos ejemplos son las violentas acciones en 2010 en la
localidad de Caranavi, en 2011 en San Miguel Chaparina y de Takovo Mora en

2015, acciones de violencia justificadas en que los “indios deben respetar al
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gobierno y sus instituciones”. “¢4, Como nos pueden demostrar que el Estado es
Plurinacional Comunitario?” (Mamani Ramirez, 2017). Ademas de ello, existen
una serie de contradicciones entre lo que la Constitucidén estipula y un ejercicio
del poder basado en practicas econdmicas que siguen siendo de caracter

neoliberal; con lo cual el sentido de lo comunitario queda excluido.

En lo social, se ha dado por parte del Estado una intervencion para dividir y
contraponer a las organizaciones sociales, sobre todo a partir de las aparentes
transformaciones estructurales de las relaciones sociales de poder a nivel
gubernamental. Mamani Ramirez (2017) manifiesta que esta intervencion se ha
dado en las organizaciones de mayor peso politico, como la CONAMAQ
(Consejo Nacional de Ayllus y Markas del Qullasuyu), la CIDOB (Confederacion
de Pueblos Indigenas de Bolivia), entre otras. Asi, busca enfrentar al
movimiento campesino contra el movimiento indigena, realizando un control
autoritario de las organizaciones con la intencion de lograr una cooptacion de
las mismas y si estas se oponen, entonces criminaliza la lucha social de los
pueblos originarios o cualquier otra lucha social y en mayor medida las
invisibiliza. El Estado sigue siendo el mismo, a pesar de la presidencia de un
indigena y de una nueva constitucion, debido a que reproduce la enajenacion

social y recurre a métodos autoritarios para dirimir sus diferencias internas.

Ademas la participacion de partidos y organizaciones sociales, sigue estando
limitada a pesar de la Asamblea Constituyente, ya que desde 2009 la
participacion de representantes es obligatoria hacerla a través del MAS
(Movimiento al Socialismo), partido oficial e institucional; lo que significa

establecer un mayor control sobre los procesos inherentes a la Constitucién.

Los sectores que habian formado una oposicién al régimen de Evo Morales y al
Estado Plurinacional fueron sucesivamente incorporados al proyecto politico y
econdémico del gobierno. Las élites pasaron a colaborar de manera estratégica,
incluso formando parte del partido de gobierno, del MAS. Y comenzaron a
realizarse reformas y a debilitar la Constitucion; un resultado de ello fue que “no
se ha avanzado mucho en la consumacion de las autonomias de los grupos
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indigenas subalternos, ni tampoco en lo referente a la participacion de
organizaciones sociales de participar en la toma de decisiones” (Valencia, Nehe
y Salazar, 2016: 18).

Estas decisiones han configurado un distanciamiento entre el gobierno
“plurinacional” y las organizaciones indigenas (estamos hablando de que Bolivia
cuenta con 34 grupos indigenas), asi como con otras organizaciones sociales.
Un efecto de este proceso es la nueva configuracion de conflictos sociales pero
con raices transversales a lo econdémico y politico; ejemplo de ello es el que
muestra el conflicto que surge alrededor del proyecto carretero que atravesaria
el territorio Indigena y Parque Nacional Isiboro-Secure (conocido por sus siglas:
TIPNIS). Las organizaciones indigenas de las tierras bajas de Bolivia,
decidieron marchar en forma de protesta hacia la capital La Paz, por la
construccion de la carretera, proyecto que no habia sido puesto a consideracion
de los habitantes-indigenas de esta zona geografica; en realidad, el proyecto
tenia rasgos de extractivismo de los recursos naturales y de los hidrocarburos
por parte de empresas transnacionales (brasilefias) sobre la selva de la
Amazonia, dindmica a la cual se unirian las organizaciones aymaras y de

diversidad social y étnica.

Si bien las movilizaciones realizadas por los indigenas y opositores a este
proyecto, lograron en su momento detener el proyecto y declarar mediante
decreto al TIPNIS como patrimonio intangible (Ley 180), el gobierno y sectores
campesinos latifundistas y empresarios presionaron y en diciembre de 2012, la
ley fue anulada, resurgiendo la posibilidad de continuar con el proyecto de la

obra.

En la practica se evidenciaba la incoherencia y contradiccion de un estado y
gobierno que se presentaban como plurinacionales y en apoyo a las
autonomias indigenas, pero que en su proceder econdémico adoptaba
estrategias neoliberales, con miras a la imposicion de un modelo de desarrollo

extractivista hacia las comunidades indigenas y sus territorios.
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Conclusiones

La revision histérica sobre el contexto de Bolivia, como una parte importante
para el conocimiento de donde se ubican los aymaras y su recorrido historico,
permiten deducir su posicion de grupo excluido del proceso historico de la
naciéon andina, su inclusion ha estado circunscrita al colonialismo y a una
subordinacion de los intereses ajenos a ellos, como comunidad originaria y
como ciudadanos bolivianos. De manera que al hacer una articulacion con las
comunidades tojolabales de México, se percibe que ambos tanto en nuestro
pais, como los aymaras en Bolivia, no han sido tomados en cuenta en el
acontecer de la realidad social, politica y econémica. Si bien en el siglo XX los
aymaras han tenido un proceso mas acelerado de luchas por su reivindicacion
en la nacion, el proceso también ha denotado que un esfuerzo por las vias y las
instancias legales e institucionales, no han sido de gran soporte. El proceso
también se ha auxiliado de movimientos sociales que, en las ultimas décadas,
junto a las crisis del estado y gobierno boliviano, han dado lugar al surgimiento
de nuevas formas de buscar su inclusién. La experiencia histérica de luchas y
procesos aunque ha repercutido en el acontecer aymara, su continuidad
significa mas que una evolucién de sus luchas, deriva en una resistencia
siempre presente, frente a un sistema y una estructura del estado que también
ha adoptado otras formas de imposicion, y dinAmicas de subordinacién hacia
sus instituciones por parte de los pueblos originarios y no sélo de los aymaras.
Las nuevas modalidades de un estado capitalista desde hace algunos afos de
extractivismo y exclusion, son los fundamentos a los que en la actualidad se
enfrentan los aymaras, independientemente de que se difunda desde el afio
2006 en la Constitucion la importancia de un Estado Plurinacional, asi como el

respeto y reconocimiento a los pueblos originarios.
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Capitulo Ill. El komon 'a'tel (trabajo comunitario)
Introduccion

En este capitulo se hace un analisis de las formas de trabajo que se realizan
entre los tojolabales con la intenciébn de reconocerlas. Se encuentra que el
trabajo adquiere un sentido social entre esta cultura originaria, desde su propios
conocimientos se define al '‘a'tel como forma de trabajo, que se diferencia del
trabajo asalariado; es decir, que adquiere su particularidad al practicarse de
manera comunitaria. Ademas, ese principio se define como komon 'a'tel, es
decir, una forma de socializacion fundada en los valores morales de la
reciprocidad y complementariedad, y asi no se limita, por tanto, a un simple
intercambio de bienes econémicos. En este capitulo se describe y analiza coémo
el komon 'a'tel denota no sélo una percepcion de trabajo colectivo (comunitario)
sino ademas expresa una delimitacion espacial-territorial, ya que su practica
significativa se da como un trabajo colectivo en el ambito de la siembra, del
campo, pero también significa la ayuda mutua en la construccién de una casay

en la relaciéon de servicios en la comunidad.

Ademas de reconocer como esta forma de relacion social en el trabajo,
conocida entre los tojolabales como komon 'a'tel, se diversifica y se articula con
los mecanismos de trueque en la vida cotidiana de estas comunidades, es un
trabajo por la vida que no cuantifica ni comercializa las relaciones sociales y con
ello de cierta manera se opone al trabajo de explotacion de un sistema de

produccion capitalista.
3.1. El trabajo en el baldio

Si bien histéricamente la reforma agraria llegé de manera tardia al estado de
Chiapas y las formas de trabajo semi-serviles se mantuvieron hasta finales de
los aflos setenta del siglo XX, una de las formas de trabajo que las

comunidades tojolabales, tienen siempre en la memoria, en la tradicion oral, es
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el baldio, que se configura temporalmente en una época anterior al reparto
agrario; para ellos el tiempo de las haciendas, de los hacendados y latifundistas
donde la generacion mayor de abuelos, y aun de los hijos, fue un momento en
el que estuvieron oprimidos, y trabajando “de balde” (Gémez y Ruz, 1992); es

decir, sin pago o salario alguno ya fuese en especie o de forma monetaria.

El trabajo baldio, de balde, beneficié al enriguecimiento de los hacendados. Y
s6lo en casos muy remotos el tojolabal, “mozo”, recibia como Unico pago un
breve pedazo de tierra para parcelar: “no se les pagaba nada porque se les
daba un pedazo (de tierra) para hacer su milpa y recoger lefia” (Van Der Haar y
Lenkersdorf, 1998: 53). El pueblo tojolabal trabajaba asi en condiciones de
explotacion y esclavitud. Para los hombres adultos, el baldio consistia en
actividades requeridas en el campo, en la siembra del “patréon”; dos dias a la
semana eran, en cambio, los Unicos que los tojolabales podian requerir para
sus actividades —un tiempo insuficiente para realizar trabajo de agricultura, en la
milpa—. Por su parte, las mujeres realizaban el baldio en la hacienda, sea en
actividades de la cocina o en otras actividades de “servicio doméstico” del
patron y de sus familiares. Los jovenes tampoco estaban exentos del baldio,
ellos eran requeridos como cuidadores en los campos y graneros, para que las

aves no se comieran los productos y semillas.

A pesar de que la Revoluciébn mexicana manifestaba el reparto de tierras, este
proceso de principios del siglo XX no tuvo incidencia en el estado de Chiapas.
Como sefala Garcia de Ledn (1985), el proceso revolucionario no tuvo una
expresion practica en el estado del sureste como en otras regiones del pais,
donde la presencia del latifundismo conllevo a la permanencia de la explotacion
de la mano de obra, principalmente de las comunidades indigenas. El
latifundismo como sistema de propiedad de la tierra perdurd, asi como las
formas de relacion laboral, lo econdmico se articuld con lo politico para someter
a las comunidades originarias, las cuales sin elementos para su defensa al
desconocer la constitucién y otros documentos legislativos, continuaron como

una fuerza semiservil. La carencia del reparto de tierras logro la continuidad del
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baldio, como forma de trabajo acasillado, misma que impedia que los

tojolabales establecieran relaciones sociales entre ellos. Eran esclavos de la

hacienda, y su recuerdo causa indignacion y dolor entre los de mayor edad. Por

ello, fue “un proceso que se repitié con el cambio de la Ley Federal de Reforma

Agraria en 1992 que termind con el ejido, provoco a los indigenas y fue uno de

los factores que condujeron al levantamiento de 1994” (Lenkersdorf, 2004: 26).

3.2 El 'a'tel

El 'a'tel, como forma de trabajo en los tojolabales, se caracteriza a través de las

siguientes configuraciones:

Partimos del andlisis de Lenkersdorf donde indica que “hay dos
conceptos que corresponden al término trabajo, pero que se distinguen
respecto a las actividades que se realizan en el trabajo y también por el
motivo que conduce al trabajar” (2004:203). Se refiere al término
tojolabal 'a'tel y al tomado del espafiol, ganar.

El 'a'tel, es todo trabajo que estd encaminado al bien comun de la
comunidad y que se hace con placer.*® Es preciso subrayar que el
trabajo no se limita a la milpa, ya que se adaptan e integran diversas
actividades de acuerdo a las necesidades de la comunidad, por ejemplo:
la participacion en el comité de educacion, el pastoreo de animales, la
participacion en las construcciones, la responsabilidad del comisariado,
entre otras.

El concepto ganar, tiene que ver con el “trabajo asalariado” y es
empleado para designar principalmente a los hombres que migran a
otros lugares, aunque en la actualidad también las mujeres lo hacen. Se
les designa también como ganaranum. En el caso del 'a'tel, no existe
salario ni patron, es decir, no es trabajo explotado, este trabajo no

representa una carga, sino una actividad agradable, mientras que el

9 Al hablar de comunidad, la referencia puede ser a la comunidad local, municipal o regional.
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ganar “nos quita/roba nuestro trabajo” (Lenkersdorf, 2004: 203). Es decir,
en éste se da una relacion subordinada y de explotacion laboral.

Algo que salta a la vista del ganar es que es una relacién basada en el
“dinero”. De ahi que el salario-ganancia no tenga como tal el grado de
relevancia para la vida, a diferencia del 'a'tel. Ademas, la mayoria de los
ganaranum retornan a la comunidad y el ts'akol, salario obtenido al final,
fructifica en su comunidad.

El 'a'tel no se considera como una tarea, para los tojolabales; tarega
(Lenkersdorf, 2005:132) es la tarea agricola que se realiza fuera de la
comunidad, en fincas o terrenos privados donde se recibe un salario por
la actividad realizada. La tarega es sindénimo de explotacion, porque si no
se realiza en el tiempo estimado (de sol a sol), que la mayoria de las
veces no se logra, el pago salarial se niega o se les da una cantidad
menor a lo acordado.

El 'a'tel y su relacion con la tierra. En efecto, como indica Carlos
Lenkersdorf (2004) los tojolabales realizan su trabajo por servir a la tierra
kalajtik; es decir, a Nuestra Madre Tierra, jnantik lu'um, y, ademas, en
reciprocidad con nuestros hermanos necesitados. Desde la naturaleza, la
tierra tiene una constitucion fundamental para la base del territorio de los
tojolabales. Ya que la tierra es la madre tierra, no es propiedad de nadie.
Como sefiala un testimonio recuperado por Van der Haar y Lenkersdorf:
“Por ello, jamas es mercancia que se vende ni propiedad que se
acumula. Es nuestra madre que nos carga y sostiene. Ella nos da
seguridad si la cuidamos y respetamos” (1998: 79).

La presencia del ‘a'tel en la vida politica, no se diferencia radicalmente de
las demas actividades mencionadas lineas arriba. Las autoridades
'a'tijum, trabajadores, son los “encargados de este tipo de trabajo no
reciben remuneracion econémica y su encargo se realiza al ejecutar los
acuerdos de la comunalidad” (Lenkersdorf, 2004: 204).
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3.2.1 El 'a'tel y el tiempo

La realidad que se vive cotidianamente en la sociedad tojolabal nos muestra
una concepcidn distinta del tiempo al que vivimos en las ciudades. Es un “bien
valorado”, pero eso no quiere decir que se relacione con el dinero o bienes

materiales. Al respecto, anota Mario Ruz:

Y asi, el dia de hoy un gran ndmero de hombres y algunas mujeres
fueron a trabajar en la cosecha porque cosechar es un placer. Sin
embargo, algunos se estaran todo el dia y muchos trabajaran un rato mas
a la hora de la comida. Las mujeres, una vez que tengan hechas las
tareas domeésticas, trabajaran en sus ollas, especialmente si alguien ha
llegado de visita porgue ellas hacen ollas de la misma manera en que
tejen las mujeres de nuestra sociedad, no sélo por el producto final, sino
también por el placer y por tener algo que hacer mientras se cuentan
chismes (1986: 169).

Es deseable que el 'a'tel se origine y continue desarrollandose de forma natural
dentro de la comunidad tojolabal —respetando sus propios ritmos y relaciones
familiares méas profundas-, pero al mismo tiempo pueda afrontar las nuevas
necesidades del dia a dia con dignidad. Poco a poco se han incorporado
algunos elementos que proporcionan dinamismo ante una realidad tan
cambiante, por ejemplo, los adultos y jovenes que salen a trabajar a las
ciudades, por necesidad se ven obligados a adaptarse al tiempo precipitado de

la ciudad y al uso del horario del reloj a través del celular y otros aparatos.

A pesar de todo, esta sociedad no se maneja completamente por el horario
citadino, el dinero y mucho menos por el consumismo —a diferencia de las
ciudades donde todo debe ser comprado y cada integrante de la familia debe
ganar dinero— el tiempo siempre es aprovechado para satisfacer las
necesidades vitales y no simplemente para obtener dinero. Esta caracteristica
posibilita dar continuidad a esta tendencia que persiste entre las y los
tojolabales.

61



El tiempo difiere para los tojolabales: ellos sefialan que no son duefios del
tiempo, “no esta a las érdenes de los hombres” (Lenkersdorf, 2005: 222). En
este sentido el 'a'tel se orienta por el tiempo de la naturaleza, el tiempo de la
siembra y el calendario se rige a partir de este ritmo. Porque se asume un ritmo
0 estacion para sembrar, lo cual no acelera el proceso de produccion, ya que no
buscan alterar el ritmo de la siembra; es decir, se vive con paciencia, a
diferencia del trabajo en donde la produccion se constituye como el regidor del
tiempo. Esto se contrapone al ritmo y finalidad del trabajo en un sistema de

produccion capitalista.

3.3 El komon 'a'tel
-3-

jmoj’aljeltik jel gusto ‘aytik
tzomanotik b’a komon ‘a’tel
ja’ili b’a tililte’
jtulutikta komon’a’tel

-4-
ja ke’ntik ‘ixtalajumotik
‘0j jtzom jb’ajtik jpetzaniltiki
jelto ‘@’jula jab’ajtik
ja’ yuj ja pilan ‘aytiki

-3-
Hermanos, contentos estamos
Nosotros pues organizamos
El trabajar en colectivo
En Tilité, nuestro ejido.

-4-
Nosotros explotados somos,
Juntémonos por eso ya,
Pues pobres de nosotros todos
Si seguiremos divididos (Lenkersdorf, 2001: 330-331).

La intencién de incluir estos breves versos nos indica la reivindicaciéon que en
1975 se hacia del komon ‘'a'tel, del sintoma de explotacion al que sometian y
someten en la actualidad a los tojolabales y que se configura en un diario. El
autor del diario fue Sak K’inal Tajaltik, “nevado Ocotal” (su nombre en espafiol:
Javier Morales Aguilar), un joven tojolabal que murié en 1976, a los 21-22 afios

y que vivid en el ejido Puebla en Altamirano, Chiapas. Fue catequista y
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coordinador de la zona de Altamirano y asisti6 como oyente al primer Congreso
Indigena en San Cristébal de las Casas, Chiapas.

En efecto, cuando existen condiciones de explotacion en el trabajo, los

tojolabales lo relacionan con la palabra 'ixtalajel;*

este concepto tiene
connotaciones negativas entre los tojolabales, pues significa que el “trabajador”
recibe trato de juguete, es decir, de objeto y no de persona, y al ser objeto su
trato no se da de manera horizontal, sino de forma servil. Tal situacién genera
relaciones de trabajo desiguales, pues, es el mandon, patrén, quien ejerce el
dominio y explotacion sobre el sujeto, trabajador, que en la busqueda de ganar

un ingreso econdmico se ve atado muchas veces al infimo salario recibido.

De ahi que en su diario Morales Aguilar, sefiale a la busqueda del komon ‘a'tel,

el trabajo colectivo, como una relacién que diversas comunidades han perdido:

b ajtan komon’a’tel

k' e alxuk b’a (7-6-75) tulxi ja ‘atel b’a 9-7-75 sok ‘ak’in ch’aka ja komon
‘a’teli. b’ajtani kechan sok b’alune winik) sok juluche ‘ixuke) sok jitzan
clase

Primer trabajo colectivo

Comienzo del trabajo colectivo. El acuerdo se tomo el 7/6/75. El trabajo
comenzo el 9/7/75 con la limpia. Al terminarla terminé el trabajo colectivo.
Primero participaron s6lo nueve hombres y once mujeres. Hubo muchas
clases [de ensefianza sobre el tema] (Lenkersdorf, 2001: 37)

En el komon ‘a'tel hay un sentido de solidaridad —implicito— que observa Sak
K’inal Tajaltik. Por eso surge el interés de mantener viva esta forma de trabajo,
gue poco a poco se va perdiendo en algunas comunidades. No por un simple
conservadurismo, sino por la carga historica e ideolégica que ello guarda en si
mismo. Se da cuenta que a través de la recuperacion y revitalizacion de estas
formas se pueden generar cambios y que éstos se transmitan a las
generaciones siguientes. Pues, es posible y necesario desarrollar nuevas

formas de vida que estén fundadas en la cultura e historia propias. Aunque

% Se deriva del sustantivo ‘ixta, juguete, del cual se deriva el verbo — 'ixtala'an, tratar como
juguete (Lenkersdorf, 2004: 91).
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también esta latente la pérdida de muchos de los elementos que componen

estas formas de trabajo y de relacion.

Se puede observar que desde entonces en el pensamiento de los jovenes
tojolabales como Sak K’inal Tajaltik, existia la claridad sobre la complejidad del
problema que enfrentaban y enfrentan hoy las comunidades. Sobre todo debido
a los embates que éstas sufren desde distintos ambitos, por ejemplo, a través
del Estado, partidos politicos, grupos religiosos, entre otros; los cuales han
penetrado de distintas formas y distorcionando la cultura originaria instaurando
modos de vida ajenos. A pesar de las circunstancias, aun hallamos en sus
memorias, tradiciones, conocimientos e historia, los elementos que pueden
ayudar a recuperar gran parte de su cultura hoy dia. Uno de los conceptos
arraigados en su cosmopercepcion que compone a estos elementos es el

ke'ntik, NOSOTROS, presente en la vida tojolabal. Como indica Lenkersdorf:

No se niega la individualidad, sino que se espera su presencia Yy
aportacion al NOSOTROS segun la capacidad de cada uno. En esto se
manifiesta la individualidad dentro de una sociedad nosotrica. Dentro de
una sociedad egoista, en cambio, no se suele aceptar tal concepcion
nosotrica de la libertad y por eso es egoista. — conceptos de NOSOTROS
y la soledad. (Lenkersdorf, 2004: 111,112)

Aqui se refleja el acto de pensar colectivamente en las formas de socializacion
de la comunidad tojolabal; marcando asi claramente una distancia con la
sociedad dominante donde se privilegia el yo y la toma de decisiones es
univoca. En este sentido, las formas de trabajo colectivo son parte de la
conciencia colectiva, pues todo trabajo por realizarse debié ser acordado en
comunidad. Sin embargo, tampoco hay que perder de vista que no por eso se
pierde la individualidad, la cual tiene su grado de importancia; el cual

explicaremos mas adelante.
3.3.1 komon ‘a'tel y la planificacion de las actividades

Siguiendo a Morales Aguilar, este autor manifiesta y bosqueja la constitucion

estructural del komon 'a'tel desde un ejercicio de planificacion; asi sefiala un
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calendario anual de las actividades a realizar de forma comunitaria del siguiente

modo:

kalendario b’a ‘a’tel

enero. ‘iluj K'ul tuluj kuchuj
‘ixim potrero kajpe loxnel

pebrero b’oyoj ja’ loxnel
kuchu;j ‘ixim

marso loxnel kuchuj ‘ixim

‘abril loxnel tzikjel ‘alaj
K'uluj kayjon

mayo stz’'unjel ‘ixim
smakb’ajel

junyo loxo, yal ji'chenek’
stz’unjel smakb’ajel

julyo ‘ak’in chenek’ ixim
b’a komon kaipe

agosto le'uj ‘ixim tZ'il
chenek’ stojb’esjel na’itz b’a
‘eskwela ma tuk ‘a’tel

sep. yiljel ‘alaj kumb’anel
jotzoj chenek’

okt. stojb’esjel na ‘itz b’a ‘alaj
nob. jach ‘oj

dis. jach’oj kuchuj ‘ixim.
potrero b’a kada jo’lajune
k'ak’'u

Calendario de trabajo
enero ver las plantas,
recoger, cargar maiz, potrero,
café, rozadura
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febrero limpiar el pozo,
rozadura, cargar el maiz.

marzo rozadura, cargar
maiz.

abril rozadura, quemar la
milpa, hacer pequefas
veredas por donde pasar.

mayo sembrar maiz, hacer
cercas.

junio rozar la milpa de frijol, sembrar, levantar cercas.

julio limpia del frijol, del
maiz, del café colectivo

agosto buscar maiz, [un tipo de]
frijol de enredo, arreglar

la casa, la escuela u otros
trabajos.

sep. visitar la milpa, doblar
el maiz, arrancar el frijol.

oct. erigir una pequefia casa
en la milpa.

nov. tapisca

dic. tapisca, cargar maiz.
potrero cada 15 dias (Lenkersdorf, 2001: 48-51).

Si bien podemos deducir que la calendarizacién esta vinculada estrechamente
con el ciclo agricola de la zona de Altamirano; ciertamente ello también ilustra
sobre los tiempos y actividades a realizar en el afio. En este sentido, quizas
puede existir alguna variacion entre una comunidad y otra, pero en lineas
generales se encuentran semejanzas entre ellas. Aunque hay que sefalar que
en la actualidad este calendario se ha modificado y adaptado a las nuevas
condiciones climatolégicas que alteran los ciclos de la naturaleza
(calentamiento global, sequias, heladas, inundaciones); lo cual genera

problemas econdémicos por la pérdida de sus cosechas. Del mismo modo,
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fendbmenos sociales, como la migracibn de hombres y en menor medida de

mujeres a las ciudades es otro factor a considerar que genera cambios.
3.3.2 komon 'a'tel como ética de trabajo

Desde la naturaleza, la tierra tiene una constituciéon fundamental para la base
del territorio de los tojolabales. Dado que la tierra es la madre tierra, no es
propiedad de nadie. Como sefiala un testimonio recuperado por Van der Haar y
Lenkersdorf: “Por ello, jamas es mercancia que se vende ni propiedad que se
acumula. Es nuestra madre que nos carga y sostiene. Ella nos da seguridad si

la cuidamos y respetamos” (1998: 79).

En este diario, imprescindible para la reconstruccién histérica y conceptual de
los tojolabales, igualmente, se sefialan las reglas de caracter moral y de apoyo

mutuo para realizar el komon ‘a'tel.

Regla b’a komon ‘a'’tel

1. tilan ‘oj job’ jb’ajyik jas 'a’tel jas ‘ora ma’ sb’aj jaye k’ak’u
jaye winik

2. tilan ‘oja’tjikotik b’a slekilal komon b’a jpetzaniltik ‘oj
‘a@’tijikotik winike’ ‘ixuke”untik.

3. ‘oj cha kiltik ja nesesida b’a kada jujune. ‘oj cha kaltik

yab’ye ja ma’tik ‘ochel ja jnesesidatiki mey K'ixwel

‘0j ‘ajyuk sneb’jel sje’jel yaljel vyiljel

‘0j cha jtalna jb’ajtik lek ja ma'tik ‘ochel

‘0j jK'ul jb’ajtik tzamal b’aka ‘teltik jk’'umaltik kiljeltik

‘oj kaltik b’ajtan ja yajni mito ‘ayuk ja problema

© N o 0 &

mi ‘oj xiwkotik yuj ja problema ‘oj jak jb’ajtik ma ‘ay ma’

xyala mi lekuk ja jas wantiki

9. ja ke’ntiki ‘oj kiltik ta sb’ej wan wajel ja ma’tik ‘ay ya'teli.
‘oj ki'tik ja b’a leki b’a mi lekuki mi ‘oj ki’tik

10.°gj je’tik ‘alegre’aytik ja komunero’otiki

11.mas tza’an ‘oj jpiltik ja ka’teltiki b’a ‘oj b’ob’jK’ultik

67



luchar ja jproblematiki ma b’a ‘oj jta’tik ja jlekilaltiki

Reglas para el trabajo colectivo

1. Tenemos que preguntarnos: ¢cual trabajo [se considera], a qué horas, a
guiénes toca, [por] cuantos dias, [con] cuantos hombres?

2. Tenemos que trabajar para el bienestar de la comunidad, de todos
nosotros que trabajemos: hombres, mujeres y nifios.

3. Que también veamos las necesidades de cada uno. Que también les
digamos a los compafieros del trabajo cuales son nuestras necesidades
sin avergonzarnos.

4. Que haya también clases de aprendizaje y ensefianza, [que con
franqueza nos] hablemos y veamos las cosas.

Que nos cuidemos bien todos nosotros que participemos.
Que nos portemos como buena gente al trabajar, al hablar y al ser vistos.

Si ocurre algo [problematico] que lo digamos cuanto antes para evitar
problemas.

8. Que no tengamos miedo a causa de los problemas que encontremos, y
gue tampoco nos preocupe si alguien dice que no es bueno lo que
estamos haciendo.

9. Nosotros observemos si las autoridades caminan bien o no.
Sostengamos a las que hacen bien y no a las que no hacen bien.

10.Que demos ejemplos de ser alegres por ser comuneros.

11.Mas tarde dividamos nuestros trabajos para que podamos luchar por
nuestros problemas o para que alcancemos la sociedad justa
(Lenkersdorf, 2001: 53-55).

La reglamentacion expresa clara y coherentemente lo que podrian considerarse
los elementos esenciales del komon 'a'tel, un trabajo colectivo en la practica
cotidiana. También se puede ver como desde la préactica cotidiana se logra,
mediante la reflexién, un pensamiento individual hasta desembocar las ideas y
acciones al ambito comunitario. Todas estas reglas reflejan hasta cierto punto
sus principios morales y sistema de valores vigentes; es decir, podemos sefalar
el surgimiento de un codigo de valores comunitarios, que por supuesto no

determina la pérdida de lo individual.

Dicha reglamentacion llevaba consigo la reparticion de ocupaciones y

actividades en ambos géneros, actividades que quizas puedan en la actualidad
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ser excluyentes para el género femenino, pero que Sak K’inal Tajaltik

organizaba de acuerdo con sus tradiciones y costumbres:

‘a’tel b’a winik 20

Ja ‘a’'tel b’a komonal

ya’tel ‘ixuke’

1. ‘algj 1. stojb’esjel swa’el
2. na’itz 2. stalnajel yuntikil
3. maka’ 3. chuk'ulej
4. karpintero 4. maktotanel sastre
5. teja (naturalesa) 5. stalnajel chante’
6. ta'an 6. kuchuj ja’
7. chante’ 7. kuchuj taj
8. koperatiba jastik 8. kuchuj si’
9. tak’in tek'ul 9. stojb’esjel ja yoj snaiji
10.stojb’esjel mas 10. stojb’es mas ja kasyado'iltik
11.sastre 11. spensarajel jastal sok ja ya’tel ja winike
12.ja spamilya 12. ‘0j
ma’ ‘ay ya'tel pensar
planeasyon
‘@’'tijum
El trabajo colectivo
Trabajo de varones 20 trabajo de mujeres
1. milpa 1. preparar la comida
2. casa [construccion] 2. cuidar a los hijos
3. sitio 3. lavar la ropa
4. carpintero 4. remendar la ropa, sastreria
5. tejas (naturaleza) 5. cuidar los animales®*
6. [quemar] cal 6. cargar agua
7. animales® 7. cargar ocote
8. cosas de la cooperativa 8. cargar lefia
9. metal® frutas 9. arreglar la casa

10.mejorar la comunidad

11.sastreria
12.su familia

Autoridades
Planeacion

10. mejorar la limpieza

11. reflexionar sobre el trabajo de los varones
12.

pensar

Trabajadores®* (Lenkersdorf, 2001:68-69).

%! Todo, excepto el ganado bovino.

%2 Ganado bovino.

% Se refiere al dinero o a las herramientas de metal.
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Asi podemos percibir que se trata de la revision de practicas de distincién
genérica (o por género), de las posiciones de diferenciacion entre sujetos
(hombres y mujeres), en actividades de interaccion; es decir, la division y
distribucion de actividades agricolas y domésticas. De esta manera, los trabajos
realizados son distribuidos entre los miembros de las familias de acuerdo a
distinciones de edad y género. El ciclo agricola comprende varias actividades
como rozar, quemar, arar, sembrar maiz y frijol, regar, fertilizar, fumigar con
agroquimicos, arrancar frijol, doblar, tapiscar y desgranar maiz. El aprendizaje
de estas actividades se da desde la infancia a través del empleo y uso de
herramientas que también conlleva una socializaciébn genérica de las
actividades desde la nifiez. En el capitulo 5 sefialamos cémo se establece tal
distincién en una relacién de los géneros en la comunidad de Rafael Ramirez, a
partir de lo que se consideran trabajos de mujer, de hombre, de solteras,
solteros, de ancianos y de nifos.

3.3.3 Pobres somos nosotros

El komon 'a'tel , debido a la implantacion del baldio, habia provocado que como
trabajo colectivo se fuera perdiendo de manera total o parcial en algunas
comunidades y eso en la conciencia del tojolabal significaba una pobreza, una
carencia interior para los tojolabales, que sefialaba Sak K’inal Tajaltik, de ahi
qgue la busqueda por establecer el trabajo comunitario y apoyo mutuo
significaba una reconfiguracion de los tojolabales como sujetos colectivos, y de

una moral de principios comunitarios:

komon ‘a’tel

sle’jel ja jlekilaltiki b’'a jpetzaniltik pobre’otik. k'ela awil’ex
ja wewo mini jas wa xb’ob’ jkolta jb’ajtik. ja wewo julta
jK'ujoltik mi jachukuk. ja wewo Ia’jle’tik ja mero jb’ejtiki b’a
mas tzamal. la’ jK'ultik luchar ja spetzanil ja ‘ixtalajel. wa
xk'anatik lajan lajan ‘oj ajyikotik. wa xk’anatik lajub’al

lek ‘oj ‘ajyikotik ja b’a yojol ja jkomontiki. wa xk’anatik

‘0oj ya’ makunukotik b’a slekilal ja kijkomontiki.

% Se refiere al trabajo colectivo.
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mas tza’an ‘oj jlaj jb’ajtik sok spetzanil ja jsonatiki b’a
jachuk mixa ma’ ‘oj ‘och ‘a’tel ja b’a ‘ajwalali. yujxte
takal ‘oj ka'tik sk’ul yab’ sb’ej ja kermanotiki. takal ‘oj
ka'tik niwanb’uk ja jpensartik. ‘oj ka'tik tzatzb’uk ja
kiptik b’a spetzanil ja jsonatik.

pobre ‘aytik ja ke’ntiki.

Trabajo colectivo

Esforzarse a establecer la sociedad justa para todos nosotros los pobres.
Miren, ahora no podemos lograr nada porque no nos ayudamos los unos
a los otros. Ahora se nos ocurrié asi no debe ser. Ahora, esforcémonos a
encontrar el camino verdadero y mas hermoso. Luchemos contra toda la
explotacion. Queremos que estemos parejos. También queremos que
estemos bien de acuerdo dentro de la comunidad. Queremos que nuestra
comunidad nos sea (til para el bien coman.

Mas adelante nos pondremos de acuerdo con toda la gente de nuestra
zona para que ya no nadie vaya a trabajar para los patronos, Pero poco a
poco vamos a explicarlo a nuestros hermanos. Hagamos crecer nuestro
pensamiento. Hagamos agarrar fuerza a todos nosotros en nuestra zona
(Lenkersdorf, 2001:89-91).

La pobreza se entiende aqui desde la carencia moral y econdmica que ha

sobrellevado el estar en un régimen de explotacion, donde se minimiza al

tojolabal y las consecuencias de ello son el hambre, la desnutricion corporal,

pero de forma paralela, “espiritual”. EI komon ‘a'tel, como trabajo colectivo, su

recuperacion e instauracion, es un acto digamos de conciencia, de igualdad o

“emparejamiento” entre todos los sujetos humanos, lo cual implica establecer

una relacion sujeto-sujeto, sujeto-sujetos y viceversa. La caracterizacién del

sistema capitalista como un régimen de explotacion hacia los tojolabales es

sintoma también de la pobreza de las comunidades. Como lo expresaba Sak
K'inal Tajaltik en 1975:

1. ‘ixtalajel. ‘ajwalal sok moso [=] kapitalista sok ‘a’tijum.
‘ixtalajel b’a ‘agrarya, b’a kontrobusyon. b’a ‘eskwela. b’'a
komersyo. b’a ‘espital.

2. jas yuj pobre’oktik. yuj ja smul ja jnal jumasa’. mey
ka’tjubtik. mixa wa xle’atik modo ‘oj jtojb’es jb’ajtik. mi
xka'atik makunuk ja naturalesa yuj ja pilan pilan ‘aytiki.
mi xkolta jb’ajtik ja ‘ixtalajumotik.

3. b’ej. ‘oj jtzom jb’ajtik ja ‘ixtalajumotik. ‘oj jkolta jb’ajtik.
‘oj jmantik ja ka'tjub’tik. ‘oj ka’'tik makunuk ja naturalesa.
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‘0j jkolta jb’ajtik sok ja chameli.

4. problema sok ja komoni. ‘oj jakuk problema yuj ja mi
k’ajyelukotiki yuj ja mi lajanukotiki. yuj ja mito xna’atik ja
sb’ej ja komonali.

5. sneb’jel. ‘ojto jneb’tik ja sb’ej b’a mi ‘oj k’euk problema.

1. La explotacion: patron — mozo [corresponde a la de] capitalista-obrero.
La explotacion [en sus formas distintas]: en la Secretaria de Reforma
Agraria por nuestras contribuciones [impuestos], en la escuela, en los
comercios, en el hospital.

2. ¢Por qué somos pobres? La causa son los ricos. No tenemos
herramientas de trabajo. Ya no nos esforzamos para mejorarnos;
tampoco trabajamos para que la naturaleza nos sea util. La razén es que
estamos divididos y nosotros los explotados no nos ayudamos
mutuamente.

3. El camino [hacia la solucién es]: que nosotros los explotados, nos
organicemos; que nos ayudemos mutuamente; que compremos las
herramientas del trabajo; que trabajemos a fin de que la naturaleza nos
sea (til, que nos ayudemos en casos de enfermedad.

4. Problemas: en la comunidad surgen problemas porque no estamos
acostumbrados [a enfrentarlos], porque no somos parejos, porque no
sabemos cuél es el camino de la comunalidad.

5. Aprendizaje, todavia aprenderemos cual sera el camino fin de que no
surjan problemas (Lenkersdorf, 2001: 306-307).

3.3.4 komon ‘'a'tel en el espacio-territorio

El komon 'a'tel denota que no solo es una percepcion de trabajo colectivo sino

una delimitacion espacial-territorial; es decir, el trabajo colectivo en la milpa y la

zona de siembra, sino implicaba -e implica- dialogar el significado préactico del

mismo, ponerse de acuerdo:

ja’ yuj ‘oj kiltik ja problema b’a komon ‘a’tel skoltajel
jo’ajtik. K’ela awil’ex ta’oj ‘ochukotik lajunwa’ne b’a komon
‘a’tel skoltajel jb’. pilan pilan ja ya'teli. b’a lajunwa’ne swinkili
lajune xe’tan ja’alaji ma mas. ja’ yuj kechan ‘oj jkolta jb’ajtik
t'ilan ‘oj kiltik wewo ja problema.
1. b’ak’a’uj ‘a’tel
2. mi lajanuk ja slekil ja lu'umi
3. mi wa xkani b’a komon ja nesesida’
4. mi lajanuk ja sja’yal ja k'uli.
ta kechan ‘oj jkolta jb’ajtik ‘oj kiltik b’a’aya slekili b’a
‘aya mi lekuki.

72



Por eso vamos a ver el problema del trabajo colectivo en cuanto ayuda
mutua. Miren, si somos diez que entremos al trabajo colectivo de ayuda
mutua, las milpas de los diez estan separadas. Por eso si nos
ayudaremos es muy necesario que veamos el problema de una vez.

1. ¢ Qué dia se trabaja?

2. La cualidad de la tierra no es la misma

3. Las necesidades no son comunes

4. El monte por rozar no se corta en todos los lugares con la misma
facilidad.

Si s6lo nos ayudamos tendremos que ver donde conviene y dénde no lo
hace (Lenkersdorf, 2001: 146-147).

Al no ser propiedad las formas de trabajo, de relacion entre tojolabales, la
naturaleza y otros sujetos implican un komon ‘a'tel; es decir, ello opera como
una forma de socializacion fundada en la reciprocidad y complementariedad de
valores morales y, no sélo en un intercambio de bienes econémicos. Por ello es
una caracteristica significativa e inherente a los tojolabales, aunque también es

algo extensivo a otros pueblos mayenses.

Regresando con el hermano Sak K’inal Tajaltik, se podria sefalar que su
cosmovision se veia inducida por su vocacion de catequista; sin embargo,
sefiala que no basta actuar como catequista, sino que debe asumir su identidad
de tojolabal, y con ello de sus tradiciones y saberes. Marca entonces una
distancia entre el hombre catequista y el hombre tojolabal, por lo cual el komon
'a'tel, el trabajo colectivo, se ve asi distante de una concepcion y organizacion
dentro del &mbito religioso-catélico. Bajo esta pauta, se trata quiza de sefalar
gue el camino y accién del catequista no se asumia del todo, pues él era un
critico de la propia iglesia y de sus acciones, desde su corta vida 19-20 afios y
que para 1975 ello implicaba ya una ruptura y nueva expectativa:

spensarajel ja sproblema ‘il ja jkomontiki

31-8/75

ta kechan katekista'otik mi jas xb’ob’i, t'ilan ‘oj jyamtik ja
spensar ja komontiki ja yip ja jmoijtiki.

ja lucha’iti mi kechanuk sk’epjel yi'ja kermanotiki ta mi k’a
jel tilan ‘oj'och b’a slekil ja komoni antose ‘oj b’ob’ jkolta
jb’ajtik sok b’a spetzanil ja kiptik kechan ja modo jawi ‘0j
b’ob’ kujtik.

Pensamientos sobre los problemas de nuestra comunidad
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31/8/75

Si nosotros s6lo [nos comportamos como] catequistas, no podemos hacer
nada. Es necesario que agarremos el pensamiento de nuestra
comunidad, la fuerza de nuestros comparieros.

Esta lucha no es solo ofrecerles cosas a nuestros hermanos porque es
muy necesario que [nuestro trabajo] cause un impacto en el bien comun
de la comunidad. Entonces podremos ayudarnos mutuamente con toda
nuestra fuerza. So6lo de esta manera podremos lograr algo (Lenkersdorf,
2001: 92-93).

La estructuracion del komon ‘a'tel significaba hacer participes a los
hermanos(as) tojolabales, y Javier Morales Aguilar, es decir Sak K’inal Tajaltik,

manifestaba la existencia de tres tipos de trabajo colectivo, de komon ‘a'tel:

‘ay ‘oxe tik’e ja komon ‘a’teli

1. komon ‘a’tel ‘ayxani’a b’a spetzanil kolonya. wa sk’ulan
mandar ja ma”ay ya'teli

2. komon ‘a’tel. skoltajel jb’ajtik b’a ka'teltik

3. komon ‘a’tel. skoltajel jb’ajtik b’a jnesesidatik sok
jproblematik jumasa’mi kechanuk b’a nesesida wa xcha
jk’anatik ‘oj ch’akuk ja problema jumasa’.

Hay tres tipos de trabajo colectivo

1. El trabajo colectivo ya existe en todas las colonias. Se hace bajo el
mando de la autoridad.

2. El trabajo colectivo quiere decir ayudarnos en nuestros trabajos los
unos a los otros.

3. El trabajo colectivo es ayudarnos los unos a los otros en nuestras
necesidades y en los problemas, No solamente en las necesidades. Es
qgue también queremos que superemos los problemas (Lenkersdorf,
2001: 134-135).

Pero el komon 'a'tel no sélo significa el trabajo colectivo en el ambito de la
siembra, del campo; en la comunidad también significa la ayuda mutua en la
construccion de una casa: “ja komon koltani b’a na ‘itz (en la comunidad si hubo
ayuda mutua en la construccion de la casa)” (Lenkersdorf, 2001: 300-301).
También para nuestro personaje significaba el trabajo que se realizaba en los
asentamientos tojolabales, no en el sentido de urbanizacion, sino en cuanto a la
relacion de servicios para las colonias o comunidades, tal como se sefiala aqui:

b’a b’ajtani: komon ‘a@’tel ‘ayxani’a. ayxani b’a spetzanil
kolonya. wa xkalatik b’a sjamjel jun bej. stojb’esjel jun’ermita.
jun ‘eskwela jun poso ma junxa tajnub’al. pe ja komon
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‘a’'tel ‘iti lajan mi mero wa xkan b’a jlekilaltik b’a jujunotike.
jas yuj.

k'ela awil’ex b’a jun b’ej wa x’eK’i spetzanil ja jmojtiki

seya riko ma pobre mi wa skan ma’ swinkil ja b’eji. mismo
sok ja tuki b’a ‘ermita ‘ayni kechanxta ja katekista wa xyi’aj
kani. ja’xa komoni lajan sok mixa xmakuni yuj ma mi sk’ulan
mandar. pe ta ‘oj Kiltik leki mini katekista mini komoni mi
xmakuni yuj b’a slekilal. b’a ‘eskwela ‘ayni kechan b’a ‘untika
b’a ‘oj sneb’ ju’un. ta’ay yuntikil wa xyab’i ‘0j makunuk yuij

ja ‘eskwela. ja ma’tik mey yuntikil wa xyala mi’'oj

makunuk yuj pe ja ‘@’teli lajan. b’a jun poso b’a jun

kolonya ta ‘el jule b’ejyum b’a tuk luwar ‘oj makunuk

yuj ja ja’ b’a poso. ‘ayto mas pe sok malanxa ‘oj jak tun
jK'ujoltik. ja ‘iti janek’ kilatikta mi yuj wa xkalatik ta

mi lekuk ma mi oj jmakunuk miyuk.

Primero hablaremos del trabajo colectivo que ya existe en todas las
colonias. Pensamos, por ejemplo, en el abrir un camino, la construccion
de una ermita, de una escuela, de un pozo o de una cancha de
basket/baloncesto. Pero estas clases de trabajo colectivo no conducen a
la sociedad justa de provecho para cada uno de nosotros. ¢Por qué
sera?

Miren, por ejemplo, un camino. Ahi pasan todos nuestros hermanos,
tanto ricos como pobres. Nadie es el dueiio del camino. Igual con las
otras cosas. La ermita [en cambio] es soélo para los catequistas, pero a la
comunidad no le sirve, ella tampoco manda ahi. Pero si lo observamos
bien, y con el propdsito de lograr la sociedad justa no les sirve ni a los
catequistas ni a la comunidad. La escuela solo les sirve a los nifios para
aprender lo de los libros. Si hay nifios que aprenden, la escuela les sirve.
Los que no tengan hijos dicen que no les sirve. Pero el trabajo es igual
para todos. Si se trata del pozo de una colonia, al pasar los caminantes
de otros lugares, el pozo les sirve. Hay mas ejemplos todavia, pero ya
son suficientes. Se nos van a ocurrir mas. Por lo que vimos no decimos
que [el trabajo colectivo] no es bueno o no nos sirve. Asi no (Lenkersdorf,
2001: 134-137).

Hablar del komon 'a'tel, significa como lo sefialamos un trabajo colectivo, para

alcanzar una sociedad justa, el jlekilaltik, donde caben sin exclusion el bienestar

econdémico para todos, en la medida que se satisfacen las necesidades de

todos de manera equilibrada, asi como se logra una libertad comunitaria. Hacer

un camino es muy distinto a la construccion de una carretera, el primero es una

obra de bien comun para la comunidad, mientras que la segunda es una obra

para la extraccién y explotacion:
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b’a karetera mi xmakuni yuj ja mi jb’ajuktik ja jas wa x’ek’i. yuj ja mi
wanuke’ pensar sb’aj lek skomon. kechan ‘oj [makunuk yuj] b’a negosyo.
kechan ‘oj makunuk ta ‘oj jk'uluktik pensar jasunk’a ‘oj makunuk ja b’a
jsonatiki

La carretera no es Util porque las cosas que por ahi transportan no son
nuestras. Hay que pensar en el provecho/ bien de la comunidad. [Las
cosas gue pasan por la carretera] son sélo para los negocios. Solamente
aquello es dutil si pensamos en su utilidad para nuestra zona.
(Lenkersdorf, 2001: 340-341).

La explotacion desde un sistema como ocurre con el capitalismo, que se opone
al trabajo comun, komon ‘a'tel, forma parte de un sistema de produccion que se
funda en la extraccion que el estado hace de las comunidades y donde la
participacion del ejército como brazo/arma de presion era desgraciadamente un
acontecer diario: “sok ja soldado k‘ela awil’ex ja jas sk’ulan ja b’a san pransisko.
En cuanto a los soldados basta el ejemplo de la colonia San Francisco”
(Lenkersdorf, 2001: 346-347).

3.4 El trueque - b'olmal

Tal ha sido, en esencia, la practica del trueque desde sus inicios en la
antigiiedad y su consecuente permanencia hasta nuestros dias, al diferenciarse
de intereses puramente comerciales, siendo su finalidad la satisfaccion de una
necesidad vital y no mercantil. Pues su uso se presenta como costumbre de
intercambio de diversos productos, sin necesidad de emplear dinero.
Indudablemente, el trueque ha sufrido transformaciones a través del tiempo, ya
que las formas capitalistas han intentado desaparecerlo mediante la
introduccién de practicas mercantilistas que trastocan la vida en general en las
comunidades. Sin embargo, ha sobrevivido y adoptado nuevas formas de
acuerdo al contexto econémico y social de cada pueblo originario. En efecto,
especificamente en la comunidad tojolabal de Rafael Ramirez sus valores
fortalecen y brindan sustento al trueque y a otras formas de socializacion y

reciprocidad aun vigentes.

Por ello, éstas representan una alternativa econdmica, politica y social a la

sujecion monetaria impuesta por el capitalismo, no sélo para las poblaciones
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originarias a lo largo del continente, sino incluso, también para contextos no
rurales en situacion de crisis. Muchas veces el trueque es reproducido por las
mujeres que siguen recordando esta valiosa practica cultural; no obstante, en la
actualidad también los hombres realizan b'olmal de algunos productos ausentes
en su comunidad debido a cuestiones climatologicas, o bien, porque no son
propios de la region. Es decir, el trueque funciona en razon de cubrir alguna
necesidad de la vida cotidiana, y al mismo tiempo, permite crear relaciones
sociales con otras comunidades, dando pauta asi a la transmisién de
experiencias y saberes. Como refiere Lenkersdorf: “el ‘a’tel, el trabajo por la
vida, no necesita dinero ni tampoco se hace por dinero, tampoco hace falta el
dinero para el intercambio de productos necesarios para la vida” (2004: 211).
Por lo cual podemos afirmar que la acumulacién y ganancia no rigen el
acontecer de su vida cotidiana, a diferencia de lo que exige la sociedad

dominante.
3.4.1 La medicion

En este sentido, para que el b'olmal se desarrolle de forma equitativa se
emplean todavia formas de medicién provenientes de Espafia y que fueron
adoptadas entre los tojolabales como son:
¢ b'echan, b'eche, pufiado
¢ lub'an, lub'e, dos pufiados
e ch'ile', cuarta
e wakan, dos cuartas de cosas paradas
¢ slijk'ul, distancia de una mata a mata en la milpa
e chan ch'ile', cuatro cuartas, distancia de surco a surco al sembrar maiz.
e ch'ilwani, medir con cuartas o con palmos
e ch'ilwanum, [1] medidor con palmos; [2] especie de orugas que al
moverse se contraen y se extienden formando un arco en cada
movimiento (Lenkersdorf, 2004: 131).
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La medicion facilita el desarrollo del trueque, aunque en la actualidad se pueden
emplear los sistemas de medicion dominantes o bien una combinacién de
ambos. No hay rigidez en este sentido, si alguien desea dar un poco mas de lo

acordado o establecido, lo hace por conviccion propia.
Conclusiones

Después de proceder a una revision en los tojolabales para plantear una
construccion epistemoldgica del komon 'a'tel, es necesario reivindicar las
formas de socializacion y reciprocidad que siguen vivas en el pensamiento y en
las practicas de estas comunidades mayenses. Ello ocurre a pesar de que la
amenaza esté latente y se intente negar su existencia, la cual se opone a
formas de relacién que mercatilizan al ser humano y sus practicas laborales.
Pero esta forma puede revitalizarse en el nuevo contexto que enfrentan
diariamente los pueblos originarios, un contexto que si bien es complejo debido
al despojo de tierras que estan sufriendo, asi como a la violencia desde
diversos aspectos (politica por parte de las organizaciones partidistas,
religiosas, asi como militar para aquellas comunidades que son afines al EZLN
y su proyecto politico) a la que estan expuestas las comunidades, no
imposibilita que a través de la valiosa transmision de saberes de una
generacion a otra, de la oralidad en sus diversas formas (como poesia y
diarios), y en las propias organizaciones (que recuperan y difunden su labor
bajo la forma de asamblea), se dé la posibilidad de que no sdlo el komon ‘a'tel,
sino otras formas de organizacion politica y econdmica, perduren, como
alternativas a un sistema opresor —el cual sigue intentando no sélo excluir, sino

a la par busca desaparecer practicas y conocimientos ancestrales—.

Muchas veces se intenta decir que las tradiciones, costumbres y saberes estan
muriendo; sin embargo, pensamos que es posible poner en practica lo que se
ha olvidado o se lleva guardado en la memoria. Tal como lo hacemos en el
capitulo quinto, en el que se aborda como estas practicas perduran en la
comunidad tojolabal de Rafael Ramirez en el municipio de Las Margaritas, en
Chiapas, y su articulacion, presentando las semejanzas y distancias, con el Ayni
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en la comunidad de Sullkatiti Lahuacollo, de Jeslus de Machaca, del

Departamento de La Paz, en Bolivia.

Capitulo IV. El Ayni (Reciprocidad)
Introduccién

En este capitulo se hace una aproximacion al concepto ayni, que en los
aymaras significa reciprocidad. Dicho acercamiento se hace sin la intencién de
hacer un analisis exhaustivo y agotar su definicion y caracteristicas, sino con
fines practicos y epistemoldgicos, tratando de tender puentes y articulaciones
entre un concepto que mas que tener una sola definicién, es una unidad
abarcadora en cuanto a significaciones que consideran lo econémico, ético y
cultural como elementos vinculados de esta civilizacién originaria. Por ello es
preciso delimitar el ayni, la reciprocidad, desde varias vertientes sociohistéricas
y éticas, en su acontecer como forma de socializacion en los aymaras de
Bolivia. Es por ello que el ayni, o reciprocidad, se aborda mas que como una
definicion puramente econdémica o de intercambio de bienes, para ser
problematizada y analizada como un concepto que tiene su raiz en la ética, en
los saberes, conocimientos y tradiciones aymaras. Con ese proposito en mente,
se hace un recorrido desde varias vertientes tedricas propuestas por diversos
intelectuales aymaras y no aymaras, con la intencibn de encontrar una
definicion acorde a la investigacién que se realiza. Definir asi al ayni, o a la
reciprocidad, significa manifestar un fundamento primordial de conocimiento
qgue sirva de referente para el analisis de las formas de socializacién que se

articularan entre los tojolabales de México y los aymaras de Bolivia.
4.1 Definicion y caracteristicas

Son diversos los estudios realizados sobre el Ayni hasta el momento. Tras
revisar algunos de ellos y al discutir con distintos intelectuales aymaras sobre el
tema, notamos que existen cambios notorios que han transformado la forma

original de este principio de reciprocidad, debido a que no es estatico y se
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transforma al igual que los individuos que lo llevan a la practica. No obstante,
este principio milenario de reciprocidad y solidaridad se ha mantenido a través

del tiempo.

De manera general se podria concebir al ayni como una donacion; sin embargo,
existen caracteristicas que los diferencian, por una parte, como una donacion la
mayoria de las veces. Este rasgo tiene un caracter juridico, legal, unilateral y
generalmente consiste en bienes materiales, mientras que el ayni, no es
juridico, sino que es un principio ético-moral, es una “donacion reciproca”
bilateral de compromiso ético entre ambas partes. No se refiere sélo a bienes
materiales, sino que también se incluyen los bienes espirituales, y no se
suscribe de manera escrita sino de palabra, oral, donde se valora no lo que se

da, sino la intencion.

Desde la investigacion arqueoastronémica y antropoldgica, Milla define al ayni
como una Ley de reciprocidad inclusiva no solo para los aymaras, sino para
otros pueblos originarios: La “Ley de Reciprocidad Simétrica Constructiva, [es]
aplicada a las comunidades amerindias para lograr la reproduccion y
redistribucion de los excedentes de la economia colectiva en vista de mantener
una alta calidad de vida y en funcion del interés de todos y cada uno de sus
integrantes” (Milla, 2002: 148).

El sociélogo aymara Simon Yampara (2007:46) conceptualiza al Ayni a partir de
su construccion lingiiistica,® en ella se plantea una apertura que nos sugiere
ver mas alld de la reciprocidad o al acto de dar y recibir. No tratamos de
analizar el término de forma univoca, sino mas bien pretendemos mostrar las
bifurcaciones existentes en él. De ahi el ejercicio de considerar pertinente la

caracterizacion propuesta por el autor:

e Consiste en una vivencia (dolor, pena y alegria).

% Ay: Dolor, pena, alegria (vivencia)/Aynifia: a. Phughafia. b. Retribuir. c. Corresponder el favor,
al obsequio que uno recibe. Aypafa: Convivir entre dos personas. Vivencia, convivencia, con
retribuciéon al obsequio que uno recibe (Ay). Chani: a. Ala. B. Valor, precio. c. Equidad. Niya: a.
Casi. b. Cerca de. c. Con poca diferencia. Equidad con poca diferencia (ni).
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e Una vivencia y una pasion (de sentimientos).
e Mutualidad (fundada en los principios de solidaridad).

¢ Norma (que hace la comunidad).

Aqui encontramos una interpretacion que da la pauta para indagar, por ejemplo,
en las vivencias, sentimientos, espiritualidad, principios y normas no escritas.
Es decir, “el ayni desata un sinnumero de procesos y acciones normadas por la
casuistica o espiritualidad moral que se conecta con la conciencia” (Yampara,
2007: 47).

Para Dominique Temple, el Ayni es una forma de reciprocidad y al mismo
tiempo “remite a la responsabilidad” (1997: 19). Este autor sefiala que las
comunidades originarias de América, de norte a sur, se encuentran
estructuradas bajo un sistema en el cual la reciprocidad de los dones genera un
valor de amistad y en segundo lugar cuanto mas se da al préjimo mayor es el
prestigio. Sus formas de gobierno se fundan “sobre la responsabilidad y la
autoridad moral. No sobre la fuerza y el poder” (Temple, 1997: 19). A diferencia
de occidente donde el sistema se encuentra estructurado en el interés y la

propiedad, el objetivo a alcanzar es la acumulacion del valor de intercambio.

Para Medina, el principio de reciprocidad —término con el cual se traduce ayni,
en el cual se producen valores humanos como la justicia, la amistad, equidad,
entre otros—, “no es un patrimonio de los amerindios, [sino que a] partir de la
escision entre hombre y naturaleza han desarrollado un artilugio que al mismo
tiempo que crea riqueza, crea también los antivalores aunque no lo quiera”
(2002: 97).

En nuestra indagacion tedrica, Jaime Vargas sefiala que el Ayni es un principio
ético de ayuda mutua generador de vida para los pueblos andinos, que
trasciende la reciprocidad y busca el equilibrio del mundo: “Mas que una nocion
de reciprocidad es actitud de conciencia” [...] “deber consciente” (2014:35) Es
una forma que desde la ética aspira a interiorizar en la conciencia humana el

sentido de comunidad.
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Por su parte, para Harman (1987) quien ha trabajado entre las comunidades
andinas quechuas, las formas de relacion social reciproca como el ayni y la
mink’a las concibe como relaciones de ayuda mutua, formas de conducta social
gue se basan en antiguas tradiciones que regulan las relaciones entre parientes
y vecinos. “Las relaciones socioecondmicas estan organizadas segun antiguos
padrones en los que rige una loégica muy distinta de la l6égica de la economia
monetaria [...] una vision muy distinta del valor y sentido del trabajo humano”
(Harman, 1987: 611).

Por otro lado, Xavier Albé desde su perspectiva concibe el principio del Ayni
como un simple intercambio de bienes: “[Ayni] Es el nombre genérico comun en
todo el mundo aymara para designar a un tipo de intercambio que exige
reciprocidad estricta, exactamente con el mismo tipo de trabajo o bien recibido.
Suele llevarse contabilidad de aynis prestados o recibidos” (Albg, 1985:32).
Para este autor tiene mayor significancia el aspecto cuantitativo y/o econémico,
lo cual minimiza su concepcion al no involucrar un significado mas integral del
Ayni, esto es, no considera su articulacion como principio ético, cultural,
espiritual de la cosmopercepcién de los pueblos andinos, con el aspecto
econdémico. Lo cual se da en una relacion que Vargas llama interdependencia,
entre la economia, como actividad que involucra a los sujetos, y la ética, como
responsabilidad del “intercambio” (Vargas, 2015). Economia que comienza en el
ayllu a través del ayni, “inicio del equilibrio de la vida del nativo ligado al ideal de
produccién oportuna. La produccién no es entendida como negocio en hacerse
opulento” (Vargas, 2016b: 79), sino que economia y produccidén convergen en
un sentido previsor del cuidado de la alimentacién en tiempos futuros y de la

tierra como proveedora de los alimentos.

Ademas Albé sefiala: “A veces el egoismo y la desconfianza se manifiestan con
mayor viveza precisamente en las mismas ocasiones de comunitarismo [...] No
es quizas pura casualidad el que la misma raiz ayni, que designa la forma mas
[sic] conocida de ayuda mutua, se usa también para formar un verbo que

significa ‘discutir” ([1985] 2010: 39). Sin embargo, cabe mencionar que en las
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fuentes consultadas no hemos encontrado indicios que vinculen al ayni con este
verbo. Incluso en la conversacion sostenida con el linguista aymara Félix Layme
(La Paz, 2016) tampoco se mencioné esta relacion. De manera semejante en el
didlogo sostenido con el socidlogo Simon Yampara, se nos sefialé que mas que
de discutir, ayni vendria de aynifia, aynisiri, aykatiri, contestar, [corresponder],
pero no con el sentido de enojarse o disgustarse (Conversacion realizada en
marzo 2017), sino de contestar en el sentido de dar apertura al didlogo o
corresponder a un favor u obsequio. En este sentido, entendemos que
posiblemente la interpretacion de Albd se ubica en un contexto diferente al de la
significacion y raiz linguistica de la palabra.

De forma semejante hay autores que condicionados por sus creencias
religiosas lo intentan concebir o “ajustarlo” a una definicién limitada y
colonialista. Asi, encontramos el caso de Vicenta Mamani quien nos refiere:
“Ayni concepto similar al concepto cristiano de diaconia” (Mamani Bernabé,
2007: 147). Sin embargo, si nos remitimos al concepto de diakonia, éste
“significa servicio o ayuda de unas personas a otras; de ahi que habitualmente

se traduzca por ‘servicio’ o ‘ministerio” (Casiano, 1998). En el concepto clasico
que retoma la teologia practica de la diaconia cristiana la palabra remite a una
relacion social de esclavitud: “con la palabra servicio y sus derivados se designa
una actividad impuesta por una persona a otra (esclavo o voluntario), cuyo
provecho o utilidad redunda total o predominantemente en beneficio de la
persona o cosa a la que se sirve” (Hess, citado en Casiano, 1998: 654). A pesar
de la carga negativa del significado desde los griegos, la iglesia continla
utilizandolo. Aunque Vicenta Mamani define el Ayni como ayuda mutua en un
estudio anterior: “El ayni es la ayuda mutua que se practica desde nuestros
antepasados. Por lo tanto, es la reciprocidad que se paga con el mismo tipo de
trabajo entendido como servicio y en igualdad de condiciones. El dicho popular
refleja dicha reciprocidad ‘hoy por ti y mafiana por mi” (2002: 125). Advertimos
gue su perspectiva no se aleja del todo de una concepcion religiosa, sin
embargo, cuando ella cita el dicho popular que persiste en la oralidad ya no

hallamos esa tendencia.
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Dado que el Ayni no se entiende como forma de servidumbre o servilismo sino
es un acto de voluntad ético de inclusion dentro y como parte de la comunidad.
Vargas refiere que no se trata de un acto mercantil de la creencia judeo-
cristiana, es decir de hipotecar la fe con la expresion “dios se lo pagara”; por lo
contrario, es un valor de voluntad y de confianza, mas que de obligacion, que se
funda en los saberes originarios de las comunidades aymaras y quechuas,
portadoras de una “memoria colectiva” entendida “como una logica reflexiva y

comunitaria en los Andes” (Vargas, 2014: 37).

Entonces, al concebirlo como ayuda mutua el Ayni se asemeja a la moral de
apoyo mutuo que defiende el anarco comunismo. El tedrico 4crata comunista
Kropotkin, al definir el apoyo mutuo, sefiala que se aproxima al ascetismo: “ama
al préjimo como a ti mismo” (1970: 85). Y que si bien la iglesia se ha apropiado
de ello como parte de sus principios y creencias de evangelizacion, lo cual no
es correcto; para el propio Kropotkin se pone de manifiesto el sentido inherente
gue tiene este principio para toda la humanidad, y que no representa un

elemento de uso exclusivo de las religiones.
4.2 Participantes del Ayni

La institucion del Ayni en el aspecto practico adquiere -caracteristicas
particulares; asi los que practican y participan de él adquieren un nombre
especifico de acuerdo al idioma aymara. Al que entra como patrticipante se le
conoce como Aynjasiri, quien recibe el ayni, Ayni Katuqiri o también Aynini
(Gémez, 2006). Los participantes pueden ser sujetos singulares o comunitarios,
y de igual modo se distingue a los que no participan. Como se muestra en el

siguiente cuadro:
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Tabla 1. Participantes del Ayni

Participan en el Ayni

No participan en el Ayni

a) Parentesco consanguinidad
e Entre hermanos casados con
hogares distintos.
e Entre hermanas casadas
e Entre hermanos y hermanas
casados
e Hermano casado-hermanos
soltero, viceversa.
Entre tio y sobrino viceversa
Entre tia y sobrina viceversa
Tia y sobrino
Entre primo hermanos casados
Entre prima hermanas casadas
b) Parentesco civil adoptado
e Con todos los parientes de sus
padres adoptantes
c) Parentesco por afinidad o legal
e Entre consuegros
e Entre yernos
e Entre yernos y nueras
e Entre cufados
d) Parentesco espiritual o religioso
e Entre padrinos y ahijados vy
viceversa
e Entre compadres
e) Por representacion
e Por la década del 70, aun los
padres hacian ayni para sus
hijos Unicos de menor de edad
f) Por afinidad de amistad

a) Dentro del hogar, las personas que
aun estan en el poder de los padres,
como los hijos solteros.

b) los padres e hijos casados

c) No participan en el ayni, las
personas incapacitadas: nifnos,
enfermos, invalidos fisicamente con
problemas mentales.

d) No participan en el ayni, las
personas marginadas con

antecedentes graves y los marginados
y sancionados por la misma ley de
ayni

e) No participan en el ayni,
personas extrafias o desconocidas.
f) No participan las sectas religiosas
evangélicas (con algunas excepciones
en regalos)

las

Fuente: Elaboracion con base en Gomez (2006: 38-39).

El ayni se presenta con productos agropecuarios (chumu, tunta, charqui,’

6

queso de la regién, maiz, habas, k’isa de durazno®’, yuca, zapallos, y frutas) y

también se puede dar con animales vivos o desollados:

% Chumu o ch’ufiu/ churio, fécula de papa, que se realiza mediante su deshidratacién. Tunta,
también conocida como moraya o chufio blanco; es una fécula de papa, procesada de manera
natural. Charqui, carne de res deshidratada con sal.

% K’isa de durazno: es una bebida producida al dejarse secar al sol al durazno.
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Tabla 2. Apxata. Productos y animales en reciprocidad

Apxata

Productos

Animales

Inxata donar un amarro de
viveres

Warxata donar un amarro de
comidas

Q’ipsata donar productos en
forma de atado

Igxata donar ropas, como las
camas, chompas, etc.

Ayxata donar palos para la
construccion de casa

Wayxata Donar desollado de
oveja, cerdo o carne de éstos
Unist’ayata Donar animales
Vvivos mostrando como suyo
llama vaca oveja

Willk’igata Donar marcando
en su oreja del animal como
suyo

Ichxata Donar aves
domésticos y conejos

Fuente: con base a Gomez (2006: 39-40).

Algunas veces se puede dar en muebles y aparatos eléctricos. Tales ocasiones
se presentan en acontecimientos familiares como matrimonios, graduaciones,
entre otras. De forma semejante el alcohol se presenta en el ayni, antes se
realizaba con alcohol puro, en envase de lata o vidrio, a esta “forma de ayni era
la itxata” (Gomez, 2006: 41). En la actualidad el tipo anterior de alcohol ha sido

sustituido por cajas de cerveza.
4.3 Reciprocidad negativa

Cuando se habla de reciprocidad negativa nos referimos a lo que Vargas (2014:
40) califica como una falla del ciclo de reciprocidad.*® Ella se produce en forma
de agravio entre los miembros de la comunidad, de persona a persona o de
manera grupal. En todas las sociedades originarias o no, existen momentos de
conflicto en distintas dimensiones, en lo econémico, lo politico, o lo social. No
pretendemos hacer una apologia del la reciprocidad negativa, simplemente la
intencidbn es mencionar que en ocasiones eésta podria representar una

respuesta ante el agravio. Por eso, en un sistema de extrema pobreza, la

% A este ciclo de reciprocidad, Vargas lo interpreta a partir de tres tipos de relacion: a) la
reciprocidad generalizada; b) la reciprocidad equilibrada; y, c) la reciprocidad negativa (Vargas
2006: 38).
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reciprocidad negativa, de venganza (combates y maldiciones), toma forma en el
enfrentamiento armado (Michaux, 2003). Cabe sefalar si, por ejemplo, ¢se
podria llamar reciprocidad negativa a la respuesta ante un despojo? ¢O lo

constituye también el despojo por parte del estado y/o empresa trasnacional?

“Cuando sus tierras estan siendo afectadas, todos deben defenderla. De ahi los
litigios que promueven” (Llanque, 1990:47). Al respecto aquellos que han
trabajado desde la teoria y préactica el ayni como Albd, apuntan sobre los
trabajos colectivos que: “No es raro que se mencione como motivo de accién
colectiva el pelear contra otra comunidad, en las regiones que existe
faccionalismo” (Albd, 2010: 27). Si bien esto suele suceder entre comunidades,

no profundizaremos mas sobre este aspecto.

La reciprocidad negativa ocurre cuando una persona recibe agravios o
humillacién por parte de otra; también se la considera una forma de ayni, como
apunta Gémez, entendida como venganza, la cual se hace manifiesta en frases

en aymara como las que siguen:

Aynisitamwa: “te va a corresponder agresivamente”
Ayniyasitawa: “te vas hacer insultar no lo hagas”

Aynjasitawa: “lo que quieres hacer hallaras el mismo pago” (Gémez,
2006: 43)

Para Gomez (2006), existen tres formas para empezar el ayni: por solicitud, por
previsto y por imprevisto, la primera se realiza por un acuerdo oral de palabra,
el segundo cuando una necesidad se aproxima y el tercero por circunstancias

imprevistas.

En la actualidad, el ayni ha perdido su naturaleza original en muchas
comunidades andinas, se define y se limita a un intercambio comercial, que
tiene como sustento el demostrar un mayor poder econdmico y de competencia;
no obstante, el dialogo con intelectuales aymaras e integrantes de la comunidad

de Sullkatiti Lahuacollo de Jesus de Machaca, nos permite reconocer y dotar de
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un significado mayor al intercambio comercial o puramente como definicion

econdmica, como lo sefialamos en el capitulo siguiente.
4.4 Ayni como ética

La relacion entre los aymaras del ayni, no se reduce a una practica o costumbre
en las relaciones sociales de trabajo. Es mas que eso: es una ética que se
aplica a todo acontecer de la vida de los aymaras, un “principio que se aplica a
todos” (Vargas, 2006: 58). Sin embargo, como una ética que regula la vida de
los seres humanos, la manifestacion de la misma se percibe desde la practica
en la realidad, es decir en las formas de socializaciéon del trabajo, o en valores
morales que se asumen en la practica del trabajo. Asi, las actividades de labor,
principalmente en el campo, no son vistas como una obligacion, o esclavitud; se
asume —por el contrario— desde la ética como principios y valores morales, de
voluntad y de practica comunitaria, de reciprocidad: “Brindarse unos a otros,
ch’alljt’asifiani, parisat parisaru, es el principio que aun prima en el ayllu, en la
marka” (Mamani, 2001: 64).

El ayni se considera como una ética, no obstante la acometida de un sistema
capitalista (sea en su version neoliberal), que obstaculiza e intenta aniquilar la
difusién de valores morales que el Ayni como una ética en la practica conlleva.
Organizaciones de cardacter capitalista, que no se basan en una relacién de
socializar el trabajo de manera reciproca, sino con un trasfondo de explotacién
y sobrexplotacion de los seres humanos y de la naturaleza, han sido puestas al
descubierto como lo sefala D. Temple, autor para quien las ONG’s han alterado
la practica del ayni, desde su llegada e instalacion en Bolivia en los afios

noventa del siglo XX, y por ende de su reciprocidad:

Una de las ONG mas importantes de Bolivia, ONG norteamericana, se
llama “Plan de padrinos”. Pretende establecer unas relaciones familiares
similares a las del parentesco entre familias indigenas y norteamericanas,
estas Ultimas son andnimas pero ofrecen plata. El padrino esta
asegurado por la misma ONG que redistribuye la plata. Por este mismo
don se asegura de la autoridad del padrino pero proclama valores
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religiosos norteamericanos y no valores éticos de la comunidad Aymara o
Quechua (Temple, 1987: 7).

Las ONGs proponen transformar el sistema de reciprocidad en las comunidades
y agrupaciones de productores independientes mediante una gestion que no es
comunitaria y de reciprocidad en la produccién. Temple llama a este proceso
como un economicidio (Temple, 1987) que destruye las bases de la economia
comunitaria en beneficio de una economia individual. Economicidio que este
autor no solo remite a las comunidades andinas, sino también a la diversidad de
comunidades vy civilizaciones originarias de nuestro continente, que se fundan
“sobre la responsabilidad y la autoridad moral. No sobre la fuerza y el poder”
(Temple, 1997: 19). A diferencia de occidente donde el sistema se encuentra
estructurado en el interés y la propiedad, y en el que el objetivo es la
acumulacion del valor de intercambio. En la actualidad, no sélo son estas
organizaciones las que deterioran el Ayni, sino también una problematica que
se circunscribe a todas las culturas y comunidades originarias de nuestro
continente: “una nueva forma de ejercer la violencia de un sistema sobre el ser

humano como es el despojo del territorio” (Vargas, 2006: 47).

La inclusién del intercambio y competencia desintegra al Ayni en sus diversas
manifestaciones; con lo cual se va perdiendo la generacién de una ética
humana con sentido y valor espiritual, y se induce al significado econémico
como el fundamento principal; es decir, que prevalecen formas de insercién
econdmica, de “una logica monetaria” (Harman, 1987: 611), que afectan la
dimensién ética del Ayni. Su sentido ético, de dar, recibir y devolver no significa
la implementacién de la caridad, el acto de dar, en la relaciéon de trabajo,
“laboral” por asi decirlo, no significa la dominacion, y el acto de recibir tampoco
es uno de servilismo. Por el contrario la relacion se da de manera horizontal, el
valor no es valor material, sino el valor en su dimensién moral, el renombre en
la comunidad; esto es, es un valor ético social, en el que se suprime la
individualizacion del prestigio personal, para dar cabida a la responsabilidad y

beneficio comunitario.
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Ayni es asi un principio que se comprende como ética, una doble significacion,
como sefiala Yampara y quien la deslinda de una concepcion marxista, en
relacion a lo que se desarrolla como doble ganancia. Para este campesino e
intelectual aymara, el ayni no sélo es la obtencion de una ganancia material,
sino de forma paralela también es la adquisicion y practica de “una ganancia
espiritual” (Yampara y Temple, 2008: 107). Esta se comprende como la
manifestacion de realizar el trabajo con alegria, donde el trabajar sobre la tierra,
de manera comunitaria es una accion de recuperar energias materiales y
espirituales, que conllevan que al final de la jornada o faena, se realice un

apthapi,®

una comida comunitaria, un acto de celebracion de comunién y
unidad: “la construccion de una escuela al concluirla, tienen que challar la
construccion, al inicio y al terminar. Al Challar/conversar ¢qué estan haciendo?
iEstan celebrando! Eso hay. Lo mismo cuando hacen defensivos [diques] de
rios, temporales; eso se llama la chaka y lo que hacen generalmente en jayma

en la mafana” (Yampara y Temple, 2008: 107).

El Ayni como principio ético, siembra entre sus participantes una conciencia de
afecto, de amistad compartida, que irradia en la chuyma, el “nucleo corazén o
toda la interioridad del hombre” (Bertonio citado en Vargas, 2006: 61); es decir,
energia, valor, sensatez, amor, fraternidad: “La chuyma es el significante de la
conciencia afectiva del ser humano que se amplia a lo largo de la vida hasta ser
‘completa’ en la vejez” (Michaux, 2003: 108). Es por ello que cuando se realizan
las actividades, si bien son tareas nada faciles, no se realizan de mala gana, a
disgusto, sino con placer. El ayni es la actividad realizada de forma alegre, se
hace con el &nimo de vivir, de dar vida no so6lo al ser humano, sino de alimentar,
crear y cultivar en la tierra, en la Pachamama.*® No sélo se inscriben en el acto

de una labor, sino que ademas conviven, y contemplan, las fiestas, ritos y

% Apthapi: en la zona andina se nombra asi “al almuerzo comunitario que se realiza antes de
una actividad comunitaria”, en la cual los participantes llevan comida y alimentos para compartir
(Layme, 2004: 34).

0 pachamama “(Pacha: tiempo espacio; Mama: Sefiora madre). Madre naturaleza. Cosmos que
nos rodea. Madre tierra que nos da el sustento” (Layme, 2004: 129). La Pachamama se
comprende méas que como la naturaleza o el universo en su unidad (Vargas, 2015).
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preparacion, del suelo, de la siembra, de la cosecha, etc. Es decir, el trabajo es
consustancial al gozo, a la satisfaccion y afectividad (Grillo, 1990).

El &nimo y la alegria, el gozo de y por el trabajo en comunidad, donde todos
trabajan de alguna u otra manera, y se inmiscuyen sin enfado; manifiesta que la
practica del ayni se encuentra lejos de una percepcion de que trabajar es un
suplicio: “se hace alegremente, compartiendo energias y alegria. A veces,
hacemos chistes, cosas para sobrellevar el cansancio, el desgaste de energias.
Hablando, riendo con alegria, se avanza mas en el trabajo. No es asi serio
como tortura. [...] En el ayni, siempre es chiste y alegria” (Yampara y Temple,
2008: 106). Y si bien, existe una distincion entre el trabajo asalariado y el ayni,
para Yampara, el trabajo asalariado ha asimilado una porcion del valor ético del
ayni, en el sentido del gozo, del &nimo como potencial de placer, de deleite, y lo
manifiesta en el trabajo realizado en las minas: “El hecho de cobrar un salario,
es decir, recibir, les dan motivo para el rito. Challan** para que el salario sea
durable; brindan pues consideran la plata bien habida” (Yampara y Temple,
2008: 108).

El ayni es trabajo para vivir, es hacer para alimentar la vida, una inclusiéon de
trabajo viviente y trabajo fisico, de energia humana que se transforma en
energia vital, “[se] gasta energia fisica, cuando esta removiendo tierra hace
desgaste, pero en el momento en el cual crecen las plantas de maiz o de papa,
la energia bioldgica transforma este desgaste en potencia y aumenta la energia
inicial” (Yampara y Temple, 2008: 106). El Ayni entendido como voluntad de
reciprocidad, no de obligacion, de forzamiento o imposicion; constituye un valor
moral de reconocimiento y convivencia que esta en el ser humano, no sélo en

las comunidades aymaras:

* Challan, challar: mostrar y hacer reciprocidad de agradecimiento a la naturaleza.
Generalmente, ese acto se hace como una ceremonia comunitaria, se moja el salario con agua
0 bebida, primero por el que obtuvo el salario, después por parte de sus compafieros o
familiares. El Challar es un acto de reciprocidad, y puede aparentar ser muy semejante a
“bendecir” un acto o un hecho.
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Toman, pre-juiciosamente, como si fuera una practica soélo de los y para
los “indios” y, por tanto, los “indios” quieren imponer este tipo de cosas a
los otros que no estan en esta dinamica, pero no lo toman como asunto
cognitivo, de comprensioén y tener claro el horizonte de vida convivial de
interaccién de las energias de la reciprocidad de la materialidad y la
espiritualidad (Yampara y Temple, 2008: 120).
En gran parte los dos procesos, en el momento de la reciprocidad, como son el
de la convivencia y el de la complementariedad, se implican mutuamente, y se
articulan en el acontecer de la comunidad; es un proceso de equilibrio: “taqi
kunasa janiwa wifiayakiti, nada es eterno, sino dinamico y relativo” (Calle, 2010:
24), por eso se busca el equilibrio el cual no es permanente, sino en un
continuo fluir, su dinamismo. De modo que el trabajo produce en el participante
un desgaste de energia, misma que se recupera con la ingesta del alimento y
de la bebida. Proceso de trabajo fisico y vivencial que Gose, mas que verlo
como un acto de ritualidad, lo concibe como una simetria del ayni, de la
igualdad de animos:

El [quien participa en el ayni] genera esta energia al tomar chicha* que
“anima” su cuerpo pero también lo desgasta y lo reducen en un proceso
modelado en el destino del alma después de la muerte. En el trabajo el
alma mayor se encoge, y se acerca a una equivalencia con el animo o
alma menor. Esta transformacion de almas hacia la simetria es lo que
permite que se logre la “salvacidon” como una liberacion intensa de
energia productiva en el trabajo (Gose, 2001: 148).

La energia que también es &nimo y moral de ayuda, de reciprocidad, fomenta el
dialogo alegre, de gozo y disfrute entre los semejantes. Ello no significa que
ocurra una homogeneizacién entre los participantes; el ayni es un acto
comunitario, y en el proceso de su realizacion puede haber desventajas entre

unos y otros, pero se busca cuidar el equilibrio, tal como sefiala Yampara:

Al interior, si hay competencias individuales de quien es mas agil, de
quien es mas habilidoso. [...] Pero también hay alguien que es mas
habilidoso y &gil que otro; no falta gente habilidosa, pero estamos en
trabajos comunitarios y tienes que igualar, tienes que nivelar tu trabajo

“2 Chicha: es una bebida fermentada a base de maiz, puede ser roja o amarilla. En el altiplano
andino, se utiliza como fuente de energia para las labores y también como una parte de algunos
festejos y ceremonias.
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con los otros. Eso ritualmente se hace con la ghachwa* (Yampara y
Temple, 2008: 106).

Por ello se busca un acto de moderacion, porque en la cosmopercepcion
andina, todos los seres son iguales, el hombre, las plantas, los animales, los
cerros, etc., todo cuanto existe es visto y se trata como “una vivencia dialégica”
(Vargas, 2006: 29). El trabajo es entonces un acto social, de semejanza y
moderacion, pero al ser el ayni una ética, irradia manifestaciones que van mas
alla de las actividades y se le concibe como un valor moral en un dicho oral asi:
“‘laniw ancha larutati, ukatraki jachkasma, no vas a reir mucho, puedes llorar
mas tarde” (Vargas, 2006: 57). Existe la diversidad y la individualidad se
respeta, pero no se puede percibir de manera egoista, a partir de la

jerarquizacién de uno sobre otro; al menos no en la practica del ayni.

La reciprocidad como ética implica una unidad, y una responsabilidad de
comparecer todos como iguales, a partir de una complementariedad y del
reconocimiento al otro; de modo que uno no es mas importante que el otro,
aunque pueda sobresalir por su participacion, sino que todos son necesarios
para realizar las actividades. En ello consiste la relacionalidad del ser humano
con sus semejantes y con la naturaleza (Vargas, 2006), y es asi que sefialamos
en acuerdo con Vargas que nace y se reproduce una “ética comunitaria de
consenso” (Vargas, 2006: 12). Como ser humano se reconoce y se es tal al ser
parte de la comunidad y se ésta en articulacion con la naturaleza. Es el jiwasa,
el nosotros incluyente, antes que el yo individualizado, la participacién de todos
en beneficio de todos, porque la reciprocidad no es entre dos personas, sino
entre todos los miembros de la comunidad.

Se trata pues de un equilibrio entre las personas de la comunidad, del
jiwasanaka (todas las parejas unidas), de una la Ley del Ayni que Milla Villena
lo ubica en la escritura jeroglifica del monolito de Cerro Sechin (Departamento

de Ancash, Per(), y que se expresa por la posicion de las manos en el espejo,

3 Qhachwa: “es un baile juvenil nocturno, con musica de flautas y cantos, se practica en verano
en el cerro de la comunidad con el fin de atraer la lluvia y alejar la helada” (Layme, 2004: 152).
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manifestando: “Recibir-Recordar-Reciprocar” (2002: 161). Como individuo se
adquiere una responsabilidad compartida y comprometida, todos tienen vida y
necesidades; por lo cual no son mas importantes las necesidades de los seres
humanos que las de los seres de la naturaleza: animales, plantas, etc., y del

cosSmos, sean energias y entes-deidades.
4.5 Ayni y espiritualidad

En las comunidades aymaras, el ayni adquiere diversas dimensiones. Una de
éstas que involucra un sentido de relacion, que sigue muy presente en las
zonas rurales y que involucra su cosmopercepcion,** es la espiritualidad. Es
decir, el ayni en su manifestacion practica, en el trabajo trasciende el espacio y
la nocién del ser humano, y se articula con los espacios de otras entidades o
seres, como sefala Yampara, “tiene que ver con la comunidad del mundo
ecobiodtico. Es decir la interaccion con otros mundos de la comunidad
ecobidtica” (Yampara y Temple, 2008: 119). El ayni se concibe no solo entre
humanos, sino que es una relacion en constante dialogo con los demas seres
de la naturaleza, incluidas “las deidades teluricas” (Vargas, 2006: 43). Como
sefiala un testimonio de Hilaria Supa, campesina aymara y recogido por Carlos
Milla: “[el ayni] también funciona entre seres humanos y la Pachamama y los
Apus.* Los pagos a la Pachamama son como devolver el ayni que ella nos da
mediante las plantas silvestres y cultivadas, que nos alimentan y curan” (2003:
149). Una forma de pago, una retribucion a la naturaleza con la cual se entabla
un dialogo horizontal, es decir, de semejanza e igualdad.

Para el aymara, la espiritualidad involucra una dinAmica de vida, es decir, “todo
tiene vida y todo en la vida es Ayni” (Yampara, 2016:144). La vida en todo ser o
ente, se manifiesta en el ayni a través de una reciprocidad con las energias, no
s6lo materiales (lo que la naturaleza da al ser humano), sino con la misma

importancia de la espiritualidad. Al contener todo ente o ser una vida, se busca

* para Jaime Vargas, “la existencia de una cosmovision que observa una singular concepcion
filosofica sobre la relacion del humano y el mundo” (2006: 30).

5 Apus: nombre que se le da a los cerros.

94



un didlogo, una relacién de reciprocidad por medio de las ceremonias rituales,
para con-vivir y co-existir con ellos: “la interpelacion de la espiritualidad a las
deidades naturales, las Wak’as*®, las lllas*’, los Apus y los antepasados en un
espacio de convivencia y confraternizacibn con las energias y relaciones

interactivas de los y con los diversos mundos” (Yampara, 2016:144).

Entablar un dialogo con la naturaleza, y con otros mundos, las formas de hacer
ayni incluso con los que han partido, con los que fenecieron, conlleva una
reciprocidad: “Cuando la gente ‘hace ayni’ con los muertos al proporcionar
alcohol durante un entierro, los muertos les devuelven agua durante la
temporada de lluvias” (Gose, 2001: 149).

El Ayni es una convivencia de mundos: “urqucastaqachukasta (Mundo vegetal);
Uywa “urqu-gachu” (mundo animal); Uraqi “urqusuyu —umasuyu: uraqg-pacha”
(mundo de la tierra); Japhalla “ajayu/janyu/qamasa” (mundo de las deidades
espirituales), y jaqi “chacha-warmi” (mundo de la gente)” (Yampara, 2014: 10).
Convivencia de mundos y de energias: energias espirituales de las deidades,

de los animales, de la tierra, de la gente, en una gamafia,*®

9

una vivencia y
convivencia, “haciendo un Qallqu,*® una pentalidad de mundos interactivos”
(Yampara, 2016b: 114). Interaccion espiritual y cultivo del ayni que en las
practicas de produccion agricola y pecuaria, se representa en la reciprocidad de
mundos y energias, y en la comprension y practica de las ceremonias rituales;
las cuales constituyen un calendario agropecuario y social, de estaciones que

se asume para el inicio y recogimiento de la siembra.

8 Wak’as: “Dios tutelar masculino del lugar en forma de piedra antropomorfa [..] en un ayllu
pueden existir varios y cada uno tiene funciones de ayuda cuando se practica la reciprocidad
con ellos” (Layme, 2004: 195).

*"llas: “amuletos para atraer abundancia (Layme, 2004: 67).
*® Qamaria: “Habitar, vivir, morar. Estar o encontrarse en un lugar’ (Layme, 2004: 145).

49 Qallqu: Para Yampara se refiere al nimero cinco, es la unidad de los cuatro puntos cardinales
y un centro; por ello se refiere a una pentalidad; esto es, la interactividad de los cuatro puntos
cardinales y un centro (Yampara, 2016).
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Tabla 3. Celebraciones rituales y estaciones ciclicas

Estacionalidades Meses y Articulacion e Ayni/actos rituales
fechas inter-relacién de reciprocidad
prioritarias
-Por medio de la
Juyphi-pacha - 14 de Espiritu de la|celebracion a Ia
/Espacio — tiempo mayo Chakana Chakana
de heladas -Por medio de la
Espiritual del | celebracion a Mara
- 20-23junio cambio del sol T’aqa Phunchawi
-Por medio de la
Awti — pacha - 14 de Espiritu de la | celebracion a la
/Espacio — tiempo agosto tierra-semilla Pacha —Mama vy la
Seco Jatha
- 20-23 de Espiritu de la|-Por medio de la
sept. siembra celebracion de la
puesta de la Jatha
en la tierra (Taypi
Sata)
-Por medio de la
Lapaka / Espacio- |- 1-4 de Espiritu del | celebracion Amaya
tiempo noviembre mundo de la | Ajayunaka / espiritu
criticamente gente del mundo de Ila
Seco gente
- 20-23 de Espiritu de la|-Por medio de Ila
diciembre produccion y | celebracién con la
productividad llla-Ispalla
(encuentro y
despedida de |la
papa madre con la
nueva)
-Por medio de la
Jallu — pacha - 14 de Espiritu de la | celebracién de
/Espacio - tiempo febrero maduracion de | Anata /carnaval
de lluvias los productos -Por medio de la
celebracion de
Espiritu de | apthapi/inicio de la
- 20-23 de recolecta de los | cosecha de la
marzo productos produccion

Fuente: (Yampara, 2016:172)

La convivencia antes de la siembra es un acto de costumbre para los aymaras.

Como antes ya habiamos sefialado, el ayni implica una ética de trabajo, un

gozo y alegria, una voluntad de participar en la que se integran desde la

96




espiritualidad las convivencias de mundos. Lo anterior es algo que se da en la
preparacién de la siembra, asi como en la preparacidbn de un evento, que
comienza en el dia anterior con la visita de la familia casa por casa a los
familiares y amigos —proceso al que se denomina Yuyachikuy (hacer recordar o
invitar) ofrecer y convivir con licor y hoja de coca (Palomino, 2007)—. Todo ello
se realiza para que en el dia de la actividad estén juntos los familiares, amigos,
participantes con sus instrumentos y herramientas, mujeres con alimento,
musicos y grupos de canto y danza; y asi emprendan las tareas, sin olvidar que,
en primera instancia, la presencia del yatiri®® se inicie con una ceremonia
sagrada en honor a la Pachamama y a los Apus en agradecimiento. Cabe
sefalar que agradecer es un acto de reciprocidad, se distancia de la adoracién
a los sujetos del mundo de la naturaleza y a los demas sujetos que condensan
la energia. Como sefiala Ramon Conde —no obstante, su afiliacion catolica—, la
religion catélica ha pernoctado entre algunos aymaras. Ademas, él sostiene que
a las divinidades como Cristo o la virgen no se las adora, de manera ciega, sino
gue se las recrea, se dialoga con ellas como si fueran entidades del cosmos,
pero sin jerarquias, como seres semejantes a las entidades propias de su
cosmopercepcion:
Quisiera esclarecer algunos conceptos de que nosotros no adoramos, los
aymaras no adoramos, nosotros con nuestras wacas hacemos una
reciprocidad, en aymara se llama hacemos ayni, hacemos minka, como
yo lo puedo hacer aqui con el hermano o lo puedo hacer con cualquier
otro. Nosotros no adoramos, es decir esa es la logica occidental de que
nosotros estuviéramos adorando a las piedras, a la Pachamama, a los
Achachilas®, esa es una visién muy falsa; nosotros, como son nuestros
mayores, les hacemos el ayni, nos minkamos®?, porque la Pachamama

nos da el fruto y nosotros tenemos que retribuir’ (Van den Berg citado en
Grillo, 1993: 32-33).

*® vatiri: Persona con sabiduria, que tiene conocimiento del espacio y tiempo; es semejante a
un chaman, que por medio de la hoja de coca dialoga con otros entes, y ofrece ofrendas y ritos
en agradecimiento y reciprocidad.

°! Achachilas: antepasados, dioses tutelares de la regién o de la nacién (Layme, 2004: 25).

°2 Minkamos es el acto de retribuir y agradecer.
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En las comunidades andinas, esta recreacion del ayni se percibe en la siembra
de la papa, donde se entrelaza esta convivencia de mundos, de un modo
parecido a lo que ocurre en las comunidades mayas del sur de México en
relacion con el maiz —el cual entrelaza al ser humano, la tierra y los animales,
los cuales se articulan y configuran tradiciones, creencias y simbolos, y asi se
van recreando y renovando los ritos (Grillo: 1993)—-. En este caso en nuestra
experiencia en la siembra de la papa, mientras transcurria la actividad agricola,
la sefiora Maria de la Paz Pairumani Calle hallé un sapo grande entre los
surcos, su reaccion fue de sorpresa y alegria porque es algo que simbolizaba
buena suerte. Y, de esta forma, fue por un poco de bebida (refresco) y lo rocié
con ella. Dado que la presencia de un animal confluye en la expectativa sobre la
reciprocidad de la tierra se asume que:

Cuando los sapos grandes aparecen en la preparacion de la tierra para la
siembra de la papa es sefial de suerte y anuncio de la buena cosecha. Y
si los sapos son pequefios, flacos, se dice que habra poca produccién en
el afio. Porque al sapo se le considera simbolicamente como juyra o
ispalla (espiritu vital de la papa), por lo tanto durante el aporque del
terreno no se debe maltratar ni matar al sapo, ya que puede llorar y no
puede producir bien la papa (Mamani Bernabé, 2002: 131).

La creencia y respeto hacia el sapo, es una forma de equilibrio e implica no
exceder el trato hacia la tierra que se cosecha. Pero, también es una expresion
de austeridad, de moderacién y templanza: “todo desperdicio y todo exceso
lastima a la armonia propia de la vida” (Grillo, 1993: 23). En el siguiente capitulo
seflalamos como, en la experiencia propia, se percibié esta relacion de
renovacion de ritos y creencias en el cultivo de la papa en la comunidad aymara

de Sullkatiti Lahuacollo.

Otra forma de espiritualidad y de la practica de reciprocidad del ayni, donde la
cosmopercepcion también se presenta, es realizada por las mujeres aymaras:
se trata del canto. Como forma de la oralidad, el canto es una practica llevada a
cabo en el pastoreo principalmente por mujeres y nifios. En ella, para el
antropologo Peter Gose, también se involucra una paridad y un equilibrio, es

decir la mujer incorpora el animo, la espiritualidad en el ayni, mediante el canto
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y el hombre lo material o fisico: “los hombres se identifican de manera primaria
con la energia” (2001: 149). Implica un didlogo y relacién de sociabilidad con el
medio y con los animales; un canto a la tierra, a la pachamama y a los animales
porque ambos son seres y entidades con vida. Cantar es dialogar saber que
ellos también son participes del acto del ayni de producir y recrear la vida.
Mediante el canto, las mujeres involucran ademas una coexistencia con
respecto a la crianza, en un medio ambiente de gran altitud y bajas
temperaturas: “trata de la secuencia de pastar y de masticar, comer y excretar
de los animales (y aun de la gente), como una parte vital de la ecologia andina”.
[...] “El incorporar el abono en las canciones es una manera de “fertilizar” las
ideas-semillas, para que medren musicalmente. Luego al medrar la musica

también medraran los animales” (Arnold y Yapita, 1998: 96-97).

De esta manera, en un canto se realiza la incorporacion de la espiritualidad y
relacion entre sujeto-hombre y sujeto-animal, y sujeto-tierra, manteniendo una
relacion social entre ambos. Esto se puede percibir en el canto de labranza
dedicado a la yunta, que ayuda en las actividades de siembra y que recopild
Arnold y Yapita. Se trata de un canto realizado por dos mujeres Teodora y
Asunta, de la comunidad de Qaqgachaka:

Tila Wirjinanti,

Jumapiniway tinkt'anta

Wayaway tatala

Teodora: ...jPuynté!... jpuyfita puyrital
..tistis tis tis...

Jumapiiay Awkfata

Jumapifiay Taykhata

Wayaway tatala

Con la Tierra Virgen

Ta vas a luchar siempre
Vaya, vaya tatala
-iPunta! jpunta! jpunta!
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Tieso, tieso tieso.

Ta siempre eres mi padre

TU siempre eres mi madre.

Vaya, vaya tatala (1998: 473-474).

La dimension espiritual del ayni se expresa en la reciprocidad de mundos:
“‘material-espiritual, de lo tangible-intangible, de lo visible-invisible, de lo
objetivo-subjetivo, de lo real-imaginario” (Yampara, 2016: 171). Esto es, una
unidad de dimensiones pares, pero no contraposicion de los mismos; de ahi la
afirmacion de su complementariedad y convivencia. Asi, el Ayni y la
espiritualidad se entretejen dentro de las comunidades; es decir, forman parte

de la vida cotidiana de los pueblos originarios andinos.
4.6 Otras formas de reciprocidad en el trabajo agricola

Hallamos referencias en algunos autores (Vargas, 2006, 2014; Mamani, 2002;
Albo, 2010) sobre otras formas de ayuda mutua que se encuentran vigentes en
el pensamiento ético andino. Ellas se transmiten a través de la oralidad y
mediante la accibn como practica cotidiana, las cuales conservan rasgos

propios ligados con la légica de reciprocidad.

Aqui las principales:

e Mink’a. La préactica de mink’a se cumple como obligacion —norma no
escrita— al prestar la fuerza de trabajo a cambio de alimentos, animales,
objetos y/o dinero. De ahi que en ocasiones se le compare con una
relacion de trabajo actual, o bien, de pago por contrato o jornal. No
obstante, en el caso de la mink’a no existe una relacion subordinada,
puesto que ambas partes llegan a un acuerdo sobre la ayuda solicitada y
su retribucion. Es decir, asi se adquiere un compromiso solidario y
consciente entre comunarias y comunarios que va mas alla de una
contraprestacion, porque “el objetivo no es mera relacion sino renovacion

espiritual para nuevos y futuros compromisos Mink’a” (Vargas, 2014: 77).
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e Waki. EI waki es el acuerdo-relaciéon justa o equilibrada entre dos
personas donde una posee la chacra® para la siembra y el segundo
proporciona la semilla. Aqui no hay diferencias entre uno y otro; es decir,
ambos trabajan a la par y es en la chacra donde se realiza la distribucién
equitativa y solidaria de la produccion. Igualmente si hubiese una
pérdida, ésta es asumida por ambas partes.

e Sataga o sathaga. Es una ayuda mutua destinada a la persona que no
tiene chacras, parcelas, para sembrar. Generalmente, se trata de alguien
huérfano, desvalido, desterrado, forastero o recién casados. Se les
asigna un surco o bien la mitad de la parcela-chacra. Es una manera de
brindar una inclusién al necesitado, de redistribucién y equilibrio al que
no tiene y hacerlo participe del bien de todos. Para Vargas es una forma
sistematica de generosidad: “se trata del sentimiento inclusivo no como
‘piedad cristiana’, porque el necesitado hace su parte de su esfuerzo,
sino es responsabilidad solidaria con todos como base de la armonia en
la comunidad” (2006: 82). En algunos lugares al Norte del Lago Titicaca
se le conoce con el nombre de chiki, misma que adquiere ligeras
variaciones en otros lugares.

e Jayma. Se desarrolla en el espacio publico o aynoga, es la accion
comunal para bienes comunales. Con la particularidad de que aqui las
actividades de la comunidad se conjugan con la ritualidad, la muasica y la
danza.

e Turki. Es el cambio o trueque de productos, implica una nocién de
equidad, ya que se cambia producto por producto. Para Bertonio, en
aymara la palabra que concibe esta reciprocidad es Lantiquipasifia
(Bertonio citado en Vargas, 2006).

e Chughu. Es una ayuda rotativa, se utiliza en la fase final de la cosecha y
en la construccion de una casa. El que recibe el chughu a cambio da

comida y bebida a los que colaboraron en la actividad.

*% Chacra: en el altiplano boliviano es el espacio donde se sittan los cultivos; es semejante a la
parcela.
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e Chari, chartahana, ch’artafia. Involucra el préstamo de objetos o
productos alimenticios en cantidades menores, los que seran devueltos
en un tiempo determinado y si es posible en igual proporcion.

e Arktaya, yanaptafia. Ayudar a alguien en el trabajo agricola cuando son
mayores 0 estan enfermos.

e Yanapa. Prestar ayuda en las labores agricolas a un familiar, amigo o
extrafio. Como subraya Vargas (2014), este concepto guarda en su raiz
linglistica la palabra yana que significa “servicio”, por eso se entiende en
el sentido de servir al otro como un acto de reciprocidad. No obstante,
también podria darse en condiciones de subordinacion y explotacion. De
ahi lo debatible que puede ser este concepto.

e Apxata. Es el acto de reciprocidad que da apertura al Ayni entre
familiares y amigos, manifestado mediante favores o entrega de

obsequios (animales o productos) en algun acontecimiento social.

Si bien existen otras formas que no hemos de incluir en este trabajo, debido a
que su uso es especifico para otras regiones, para ahondar en ellas sugerimos

consultar el trabajo de Xavier Albo (2010).
Conclusiones

A través de un recorrido tedérico para la definicién del ayni, la reciprocidad en los
aymaras y sus caracteristicas, se llega a la conclusion de que su definicion
sobrepasa las relaciones de intercambio econdmico y se constituye como un
sistema que articula dimensiones de la ética, de la espiritualidad y del trabajo
como relacién social comunitaria. Al definirse al ayni como una reciprocidad,
mas que como una forma de relacion laboral, sino como una forma de relacion
social, su fundamento ético hace que en la practica se constituya en formas de

relacion del trabajo colectivo, como la mink’a, waki, etc.

Como principio ético, el ayni o la reciprocidad, alimenta y constituye una
reciprocidad consciente y equilibrada sobre la vida, asi como una conciencia de

afecto, de amistad compartida entre los que participan de una actividad. Es un
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acto de creacion, de lazos de afinidad y amistad reciproca no soélo entre los
seres humanos, sino en constante dialogo con la naturaleza y el universo; por lo
cual, articula en su definicibn una dimensidon espiritual de convivencia y
complementariedad, con el mundo natural y el mundo espiritual. Cultivar,
sembrar, para los aymaras adquiere un caracter de trabajo en comunidad; es
decir, se vuelve ayni, reciprocidad en las actividades, al mantenerse como una
relacion social. No se circunscribe a que el trabajo en comunidad adquiera
matices de tormento, sino que su complementariedad también significa una

reciprocidad del sentimiento de animo, del gusto por realizar las actividades.
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Capitulo V. Analogias, semejanzas y diferencias entre el komon 'a'tel

(trabajo comunitario) y el Ayni (reciprocidad)

Introduccién

A partir del método hermenéutico analdgico, asi como del estudio de caso en la
comunidad Rafael Ramirez, municipio de Las Margaritas, en Chiapas, México y
de la comunidad de Sullkatiti Lahuacollo, municipio de Jesus de Machaca,
Departamento de La Paz, Bolivia, se analizan las analogias, semejanzas y
diferencias entre el komon ‘a'tel y el ayni,>* como formas de socializacién del

trabajo.

El andlisis consiste en considerar a ambos como un constructo integral que
abarca una diversidad de definiciones, pero siempre conservando su sustento
en la reciprocidad y el bien de todos, asi como con un claro apoyo en los ejes
de: el principio ético; el rito y la tradicion; el sentido de paridad e igualdad; la
inclusion y necesidad. Cabe sefialar, ademas, que a partir del trabajo de campo
en la comunidad tojolabal de Rafael Ramirez se ubicé un conflicto con otra
comunidad, el cual se analiza, desde la reciprocidad.

Un objetivo adicional de esta investigacion fue el de analizar la posibilidad de
gue estas formas de socializacién se pudieran practicar en el &mbito urbano. De
manera que se analiza esta perspectiva, ademas de considerar el impacto de
referentes externos, abordando su incidencia tanto en el trabajo comunitario, el

komon ‘a'tel, y en la reciprocidad en el ayni.

> Cabe hacer un breve recordatorio, en la presente investigacion para hacer mas fluida su
lectura y comprensién cuando se menciona komon “a’tel (trabajo comunitario), siempre se hace
referencia a los tojolabales; de manera semejante, cuando sefialamos el ayni (reciprocidad),
nos referimos a los aymaras.
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5.1 komon 'a'tel y ayni entre la diversidad conceptual

No hay verdades absolutas para los tojolabales y los aymaras. Por eso el
komon ‘a'tel y el ayni no tienen una sola definicién o sentido, sino que adquieren
una diversidad que se configura de acuerdo a las tradiciones, usos, costumbres
y saberes de las comunidades y de su propio contexto. Como sefialaba Félix
Layme, en una entrevista realizada en octubre de 2016, existe mas que una
amplia gama de definiciones del ayni, una constitucion a partir de la
circunstancia de cada comunidad; pero siempre permanece “una raiz y es el
sentido de valor moral y de ayuda mutua”. De manera semejante para Pedro
Portugal (Conversacion, diciembre de 2016), para el caso del ayni y que
hacemos extensivo al komon ‘a'fel, se trata de interacciones comunitarias que
no fueron destruidas del todo por el proceso colonial, que trasgredieron la
situacion y que aun permanecen. De manera paralela, el komon ‘a'tel como el
ayni adquieren en su forma practica matices, dependiendo de la preponderancia
de la actividad agricola. Asi, en la zona andina ello puede ser en el cultivo
quinua,® cafiahua,”® de tubérculos como la papa en sus distintas variedades,
chufio®, tunta® o forrajes como la cebada, alfalfa, entre otros; o en la cria de
ganado vacuno, ovino y camélidos. Y, en la zona tojolabal con el cultivo de
maiz, frijol y calabaza, asimismo, hortalizas, plantas de traspatio y algunos
frutos que complementan la dieta tojolabal y la cria de aves de corral y ovinos.
Sin embargo, la perpetuidad de su existencia sigue siendo la misma, basada en
la reciprocidad entre todos y para todos en las comunidades.

5.2 Principio ético del komon 'a‘'tel y ayni

Las formas de socializacion del komon ‘a'tel y el ayni —como principios fundados

en la ética— generan valores morales traducidos en formas de trabajo que se

*® Quinua, jupha: grano alimenticio cultivado en la regién andina.
*® Caflahua, gafiawa: grano semejante a la quinua de color guinda.
*" Chufio, ch ufiu: son las papas deshidratadas con la helada.

*® Tunta: es el chufio de color blanco, que ha pasado de 20 a 30 dias en el agua.
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originan en la oralidad. Como instrumentos de accion, los acuerdos son de
palabra y voluntad; no es necesario establecer un contrato, un documento
firmado por ambas partes. Por eso no es una relacion juridica la que se
establece, sino como sefala Félix Layme se trata de “un acuerdo de voluntad
gue se constituye por el valor de la palabra” (Entrevista, octubre 2016). Entre
los tojolabales, como en los aymaras, al conformarse una comunidad se dan
prohibiciones consuetudinarias, porque se acuerda mediante el dialogo; de
modo que no se firman o se legislan las reciprocidades. Para los aymaras, para
arribar a este acuerdo oral por lo general se acude al “Sarawi, los usos y

costumbres®®”

(Conversacion con Néstor Calle, noviembre 2016), un acuerdo
comunitario retransmitido entre generaciones de manera oral, “tenemos una
comunidad que cuidar y la comunidad nos cuida” (Calle, 2010: 30). Para los
tojolabales, este acuerdo implica una intersubjetividad (Lenkersdorf, 2005), es el
reconocimiento como sujetos a aquellos que les rodea a uno o unos. Es decir,
gue asi se deja de ser objeto de uso, para reconocerse como sujetos desde una
relacion horizontal, de igualdad y respeto mutuo; pero con deberes diversos, es
decir la intersubjetividad no implica la homogeneidad, sino la diversidad para la
complementariedad, donde nadie esta por encima de los demas.

La oralidad, el valor moral de la palabra, es sintoma de la prudencia en el
accionar y en el pensar. De manera que la reciprocidad va mas alla, hacia la
conciencia, y como valor se practica en la cotidianidad; permaneciendo asi en
un estado de constante renovacion. Néstor Calle, sefiala que como principio
ético de vida es una “Qhanatataita” (Conversacion, octubre 2016); es decir, se
concibe como una renovacion del dar y recibir, con el simple hecho de
saludarse, ya que implica un acto de reciprocidad. Para Néstor es hablar de una
renovacion de la reciprocidad, y sostiene: “mas alla de la conciencia se actua
porque si, mas que por inercia, es por naturaleza” (Conversacion con Néstor
Calle, octubre 2016), ya que el ser humano es muy importante, pero también lo

es la naturaleza, asi como otras entidades del universo. Renovar la reciprocidad

* Sj la comunidad esta fraccionada, si pierde sus usos y costumbres, no podra salir adelante
tan facilimente. Por ello, es necesario mantener la unidad (Conversasion con Néstor Calle, 25 de
noviembre de 2016).
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es un acto que admite formas de redistribucion para que no exista desequilibrio
extremo entre los integrantes de la comunidad. Con ello se aspira a contener la
disparidad, a “buscar maneras de redistribuir” (Conversacion con Néstor Calle,

octubre 2016) o a un “emparejamiento” (Lenkersdorf, 2004) en la comunidad.

Para los tojolabales aun persisten el komon ‘a'tel, trabajo comunitario, y komon
koltani, ayuda mutua, asi como el komon tsoman, unidos trabajando, los cuales
se manifiestan, en conjunto, en las comunidades a través de diversos trabajos
colectivos, entre familias o de persona a persona. Una frase que puede
englobar todo este principio es el dicho: “Hoy por ti, mafiana por mi”. Para el
tata Agustin el komon ‘a'tel, significa: “si te ayudo yo ahora, pasado mafiana,
usted me va a ayudar a mi. El que tiene ‘buen sentido’ apoya sin que le digas,
no hay necesidad de avisarle, y tampoco hace falta el dinero, pues todos
necesitamos la mano y fuerza de los demés. Es importante que el costumbre no
se pierda” (Conversacion con Agustin Santiz Lopez el 26 de febrero de 2017).
Tener “buen sentido” es la voluntad de accion, y como practica se va
difundiendo en la propia oralidad en la “costumbre”, en la palabra y en el
ejemplo que se transmite en una relaciéon intergeneracional: “Por eso el komon
'a'tel no se va a terminar, porque los nietos estan aprendiendo ahora como es la

‘movida” (Conversacién con Agustin Santiz Lopez el 26 de febrero de 2017).

Simon Yampara también remite a este dicho “hoy para ti, mafiana para mi”
(Conversacion, noviembre 2016), para sefalar el valor ético del ayni. Y lo hace
no como una frase simple y llanamente de intercambio econémico, de aqui que
como principio ético se distingue de la cooperacion y de la cooperativa, “se
distingue conceptualmente de la forma de organizacion de una cooperativa,
porque en el Ayni, mas alla de un sentido de organizacion econdémica, también
se incluyen los aspectos culturales, ideologicos de la complementariedad entre
produccion, hombre y naturaleza, lo que no hay en una cooperativa” (Yampara,
1985: 15).

Se trata de la reciprocidad de un sistema comunitario que no so6lo genera

productos, sino que a la par va generando valores éticos en las formas de
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trabajo. No hay un interés privado porque no es una concepcién materialista del
valor, sino que por el contrario constituye una reciprocidad porque ella genera
valores materiales y éticos. Reciprocidad que tiene sus limites y sus riesgos,
como ocurre con el ayni, ya que puede pasar a ser “un acto de humillacién, si
no hay un equilibrio en el dar y recibir’ (Conversacién con Carlos Mamani,
noviembre 2016; conversacion con Teresa Paniagua, noviembre 2016), y ello
se vuelve mas claro cuando no hay un proceso de dar lo mejor con carifio para
el disfrute, sino que deriva en algo mas mercantil, econdmico, donde se
considera la humillacién a nuestros semejantes®. Aqui no existe el equilibrio,

mas bien esto implica una reciprocidad negativa.

Al principio de este capitulo se sefial6 que komon ‘a'tel/ y ayni son dificiles de
traducir y que no remiten a una sola concepcién, sino que adquieren diversas
definiciones. Asi, el komon 'a'tel también se puede entender como tsoman 'a'tel
que se da en un ambito de trabajo solidario, y se traduce como: “unidos a
progresar’. “Es decir, estamos todos (re)unidos en un solo trabajo”
(Conversacion con Alberto Velasco, 16 de febrero de 2017). Y el caracter de
esta diversidad de definiciones se basa en la oralidad y por ello no existe
reglamentacion alguna sobre su definicién ni sobre su forma de realizacién. Es
bajo el acuerdo del didlogo, donde siempre se manifiesta si se realiza el trabajo
comunitario 0, en su caso, se niega la posibilidad de realizarlo. Es decir, se
respetan las individualidades. Como lo platica Alberto Velasco, la mayoria de
las veces es preferible el trabajo colectivo-comunitario que el individual. Sin
embargo, hay algunas personas que en ocasiones prefieren trabajar solas en su
milpa —quizés por cuestion de caracter—, por eso no solicitan ninguna ayuda.
“‘Esto implica alargar el tiempo de trabajo hasta ocho dias, porque cuando

trabajan entre diez o quince personas se hace el mismo trabajo en un dia o dos

% | a soci6loga Paniagua ejemplifica la afectacion que ha sufrido el ayni con lo que ocurre en las
fiestas de la ciudad; cuando a veces alguien da cervezas de una marca cara y otros dan una
cerveza mas barata, esto opaca el esfuerzo de las personas y da motivo para caer en
comparaciones y la humillacion, pues aunque no se diga podria interpretarse como: “yo tengo el
poder y tu no tienes el poder”. De este modo se rompe con la equidad del ayni, al desaparecer
el carifio, el amor, el afecto y el reconocimiento al semejante que puede ser una persona, un
animal, una chacra o el cosmos.
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y es mas alegre”. (Conversacion, 16 de febrero de 2017). El respeto a la forma
de realizar las labores, implica que las formas de sociabilidad son de manera

voluntaria y no por obligacion.

Para los pobladores de Sullkatiti Lahuacollo, “El derecho de colaborar con algin
trabajo comunal en si constituye el derecho a la tierra” (Conversacion con
Néstor Calle, octubre 2016). En el mundo andino, el trabajo adquiere una gran
valoracion; de modo que se hace una distincion entre él y el utilitarismo
occidental, por eso la ética de un pensamiento comunitario da mayor
importancia a los valores comunitarios que a los individuales. Hacer una
distincién con el mundo occidental conlleva a que algunas veces los aymaras
caractericen a los que no son de la comunidad, a los mestizos o blancos, como

“flojos” ya que realizan el trabajo de mala manera (Olivia Harris, 2010).

Para los tojolabales es el propio mundo de afuera el que tergiversa e infunde la
mala idea del trabajo; es un mundo en el cual las nuevas generaciones a veces
se niegan a trabajar, o como sefiala el Tata Agustin que debido a estas
injerencias del mundo de afuera, de la ciudad y del progreso: “la gente de ahora
es mas holgazana” (Conversacion con Agustin Santiz Lépez el 26 de febrero de
2017). Es ese compromiso con el trabajo, el afecto y la voluntad para hacerlo lo
que distingue “a la gente verdadera a los jaquis [personas completas] de los

que viven en centros urbanos y pueblos” (Harris, 2010: 228).

komon 'a'tel y Ayni como principios morales y como formas de socializacion en
el trabajo, se oponen a un sistema de produccion caracterizado como
capitalista, en cualquiera de sus facetas, neoliberal, mercantil, etc. Como
sistema, su logica de producir responde primeramente a las necesidades de
autoabastecimiento, si hay excedentes seria para su venta, ya que se tiene el
principio de guardar si no se consume ese afo, para los proximos afios los
aymaras lo almacenan en la pirwa®! y posteriormente se saca y se redistribuye.

Bajo un sistema de seguridad, como lo manifiesta Néstor Calle, oriundo de

*! Especie de troje o almacén, segin Néstor Calle se suele decir, ch’ufiu pirwa o almacén de
chufio; jupha pirwa que equivale a almacén de quinua.
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Sullkatiti Lahuacollo: “Hay que guardar chufio®® 20 afios” (Conversacion,
octubre 2016).

Cabe sefalar que debido a los fenobmenos del cambio climatico cada vez
producen menos excedente, las granizadas y heladas en el altiplano boliviano,
a 4000 m.s.n.m., donde se ubica Sullkatiti Lahuacollo, y las sequias en la zona
templada de Chiapas, donde se sitia Rafael Ramirez, cada afio con mayor
intensidad no permiten una mayor produccién; la cual es apenas de
autosubsistencia. Si hay excedente no necesariamente se vende, sino que se
hace intercambio de productos, “entre las propias familias y entre los ayllus”
(Conversacion con Néstor Calle, octubre 2016). El trueque, b'olmal, como lo
manifiesta el hermano® Martin Velasco Lépez es una actividad que se sigue
practicando en la actualidad, mediante la cual se intercambia principalmente
con comunidades cercanas:
A veces llegan personas a las casas con algunos productos, como son:
ocote por frijol o maiz, limas por elote, ajo-puerro (cebolla verde,
cebolleta) por chile, entre otros. Para el trueque usan sus propias
medidas. Es bueno hacer trueque porgue es una manera de no depender
totalmente del dinero y al mismo tiempo se mantiene el vinculo con otras

comunidades donde necesitan algun producto (Conversacién, 08 de julio
de 2017).

En realidad, es un sistema que produce bajo la necesidad del consumo
regulado de la comunidad y busca, si lo hay, una redistribucién reciproca con
otras comunidades, para lograr un bien para todos, el bien comun; se trata de
una economia para y en la vida, que implica un principio de equidad, de
equilibrio entre ser humano-ser humano y entre ser humano—naturaleza. Es la
manera de hacer patente formas de socializacién basadas en la reciprocidad y
complementariedad, la ética es entonces una dimensidon que de manera
paralela significa una responsabilidad con el medio ambiente y con los recursos.

Al no significar una l6gica productiva de producir en exceso, sino con prudencia,

® Cuando visité y estuve en la comunidad de Rafael Ramirez, como en otras comunidades
tojolabales, pero principalmente en ésta, el ser parte de la comunidad se nombra con la palabra
hermana, hermano; y, de ese modo, se es considerado como parte de la misma.
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no por desinterés, sino porque la prudencia lo pauta, implica el no excederse en

un afo, sino en pensar a futuro, en el largo plazo.

Como principios éticos, el komon 'a'tel y el ayni, implican una politica, a partir de
la cual los valores morales se unen a los deberes politicos; al ser relaciones de
reciprocidad, que en la practica son explicitadas en un respeto mutuo. Las
relaciones excluyen la jerarquizacion; no es el que uno mande sobre los demas,
y los demas obedezcan, sino que se trata de un consenso. Aunque ademas, por
supuesto, si se reconoce y se respeta al de mayor experiencia en una actividad,
al de mayor edad, por el camulo de experiencia que ha adquirido. No se ejerce
como un poder de autoridad, ni de sometimiento, sino de respeto por su valor

sapiencial.

El komon ‘a'tel, implica una unidad, un nosotros de diversidad, del “-tik”
(Lenkersdorf, 2005: 25) (nosotros), del “jiwasa” (nosotros) (Vargas, 2014). Y lo
politico implica asumir cargos en el acontecer de la comunidad, por el bien de
todos, del “nosotros”, y “tener cargo, es derecho a disfrutar de la tierra”
(Entrevista Simon Yampara, marzo 2017). Para la comunidad tojolabal y
aymara, el asumir cargos tiene que ver con una decision de todos y que se da

bajo un sistema de rotacion.

Y es en esta perspectiva donde las comparaciones nos manifiestan una
diferencia, entre ambas culturas: la apertura entre los aymaras de la
participacion politica de la mujer, de una cuestion de equidad, ya que hasta no
hace mucho tiempo los sindicatos rurales predisponian que los cargos fueran
ocupados soOlo por varones. Ante eso las propias comunidades han ido
modificando este proceso, al hacer que se incluyan a las mujeres para realizar
los cargos, como nos lo manifesté Simén Yampara: “como es mi caso, yo me
dedico también a la academia y no puedo cumplir con los cargos. Mi esposa es

quien los realiza” (Conversacion Simén Yampara, noviembre 2016).
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5.2.1 komon 'a'tel en la milpa, ayni en la chacra

En los tojolabales corresponde Unicamente a los hombres heredar las parcelas
agricolas, realizar actividades como desmonte de areas para el cultivo, arar la
tierra, construir viviendas, participar en asambleas o actuar como autoridad en
su familia o comunidad. A las mujeres, en cambio, les corresponde realizar
actividades domeésticas como la preparacién de alimentos, el lavado de la ropa
y el cuidado de los hijos, asimismo, colaboran en el pastoreo, siembra, cosecha,

entre otras.

Los trabajos agricolas requieren de varias jornadas de trabajo y se distribuyen
de acuerdo a su edad y género. Las labores de cultivo se organizan bajo el
mando del jefe de familia dentro de los tojolabales: los kerem jumasa u
hombrecitos (varones desde los doce afios y hasta que dejan de ser solteros),
participan en todo tipo de labores agricolas; a los winikxa u hombres enteros o
casados (desde que se matrimonian hasta los sesenta afos), les toca dirigir las
actividades agricolas, principalmente el arado y construir las piezas de las
viviendas, entre otras tareas; a los tatametik (abuelos de mas de 60 afios)
realizan tareas de menor esfuerzo como el cuidado de ganado. Las mujeres por
su parte participan en casi todas las actividades agricolas, excepto en el arado
y desmonte de nuevas areas de cultivo; las yal ak’ix (nifias) apoyan en las
tareas domésticas; las ak’ix (solteras) realizan tareas agricolas, llevar a moler el
maiz, recoger y cargar lefia, acarrear agua, limpiar el hogar; las ixukxa (mujeres
casadas) se desempefian en tareas agricolas y domésticas; y las me'umetik

(abuelas) en la preparacion de alimentos y en el cuidado de los nifios.

En la participacion y colaboracion que se pudo constatar como el komon ‘a'tel,
desde la experiencia personal, fue en la siembra de maiz. Asi, fui invitada por la
hermana Dominga Méndez Santiz y con la aprobacion de su familia y de los
demas participantes de la comunidad. Las actividades comienzan desde antes
de clarear el dia, pues la milpa se encuentra a una hora de distancia, y el
acuerdo fue iniciar a las siete de la mafiana. De modo que se acorddé reunirse
puntualmente hombres y mujeres que participarian en la siembra del maiz.

112



Se hace una reparticion de actividades, participaron cinco hombres y cinco
mujeres (incluyéndome), lo que advierte de un sentido de paridad. Las mujeres
son las encargadas de preparar los alimentos (pozol, tortillas, frijoles y huevos
fritos) que se compartiran durante el almuerzo con todos los participantes. Los
demas integrantes de la familia alistan los instrumentos que se utilizaran en las
actividades (la semilla, las macanas y el ganado). El terreno esta listo para ser
sembrado, pues fue rayado previamente con ayuda de la yunta. Una vez
reunidos, se forma un grupo de mujeres y otro de hombres preparados con

semilla y macana en mano.

Asi se dio inicio a esta ardua labor, avanzando agilmente por el mismo surco,
con extraordinaria maestria. Aunque es un trabajo agotador, el ambiente que se
vive es de gusto, de alegria, entre bromas y sonrisas, lo cual permite mantener
el entusiasmo paso a paso hasta la pausa que se hace para comer, refrescarse,
descansar y convivir un momento. Después de eso se trabaja un rato mas para
concluir a las tres de la tarde. Los duefios del terreno agradecen a las y los
participantes, y a la vez, se acuerda con ellos el horario para continuar al dia

siguiente y concluir con el resto del terreno por sembrar.

El haber participado en el komon 'a'tel con la hermana Dominga, constaté que
esa practica se sigue conservando como una actividad de gozo y de alegria.
Nadie de los participantes realizd sus actividades con disgusto, cada
participante aceptd con voluntad las labores encomendadas y se realiz6 no sélo

una comunion en el trabajo, sino en el momento de compartir los alimentos.

Por otro lado, en la comunidad aymara de Sullkatiti Lahuacollo, colaboramos el
11 de noviembre de 2016 en un ayni, con la familia Calle Pairumani en la

siembra de papa realizada en su chacra.® En esta oportunidad nos dirigimos al

® En dicha aynuga, el terreno y el trabajo son comunales, pero el aprovechamiento es

individual. La chacra (parcela) se encuentra en la aynuga. La aynuga son las tierras
comunitarias o comunales, distribuidas en partes iguales. Las tierras comunales se aprovechan
para abastecer, para mantenimiento, es decir son de uso corriente. Las aynugas se dividen
entre 120 familias, las parcelas pasan por un ciclo de rotacidn de cultivos (primer afio, cereales;
segundo afio, papa; tercer afio, forrajes) y por periodos de descanso cada cuatro afos.
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lugar a las nueve de la mafana, alli nos encontramos con la sefiora Maria de la
Paz Pairumani Calle, quien al ser la duefia de la chacra, habia llegado desde
antes a realizar un rito previo dedicado a la siembra para que la actividad
marchara favorablemente.®® Alli estuvimos cinco mujeres y dos hombres, uno
de los hombres llevé la yunta, dos bueyes® y el arado que él mismo dirigi6; el
otro hombre abonaba la tierra, mientras las mujeres se encargaban de colocar
la semilla. Cabe mencionar que la siembra se inicia siempre de Sur a Norte y no

al revés.®’

Debe sefalarse que siempre hubo una actitud de respeto y carifio al hablar a
través del lenguaje ritual el ajayu —alma o espiritu— de la semilla-papa o Ispalla
Mama® y con el de la chacra-tierra. De esta manera, las papas se ponen sobre

un awayo, lienzo tejido, y las mujeres sentadas en circulo comienzan a

Asimismo, cada aynuga tiene su propia wak’a a la cual se le lleva un poco de ceniza, hilos
torcelados con la técnica ancestral y hoja de coca.

® En cuanto a la siembra, cada region y familia siguen sus propias pautas; sin embargo, tienen
rasgos en comun. En la religiosidad aymara, regularmente el dialogo se inicia con la ch’alla,
acto ritual donde se esparcen gotas de agua Yy/o licor y posteriormente con el akhulliku, acto
sagrado que consiste en acullicar, pijichar o mascar hoja de coca, también se suele hacer
K'inthu, algo semejante al akhulli, con la diferencia de que aqui se toman tres hojas sagradas lo
mas perfectas y se les masca para luego enterrar el bolo formado. Todo ello se hace en honor
de la pachamama y/o tata inti para la buena produccion y de los achachilas para proteger los
cultivos de las inclemencias del tiempo. Luego, a media mafiana se hace una pausa para
compartir los alimentos llevados por los duefios de la chacra (papa, chufio, yuca, carne, queso,
aji) y akhullir nuevamente para recobrar energias, convivir y continuar con la actividad.

% Cada buey llevaba dos banderas blancas. Como indica Néstor Calle “las cuatro banderas
blancas [simbolizan] la armonia desde la cuadrante, paz con la pachamama, el achachila, el
cosmos Yy la comunidad que debe expresarse en la buena produccion de la papa” (Convesacion,
abril 2017).

®7 Esta orden se rige por el lado contrario a la posicion de las camas en las casas que se
orientan al Norte o al Este. Tal orientacién se repite en los cementerios. Las almas nunca se
ponen con la cabeza al Sur o al Oeste, siempre van a estar al Norte o al Este. Las almas en el
cementerio estan ubicadas asi al igual que las camas. De ahi que siempre se siga esa orden en
la siembra, pues no es prudente comenzar de otra forma, y es un poco raro que se haga al
revés. Como expresa Néstor Calle, esto tiene que ver cuando se hacen los cuadrantes de las
chakanas (cruz del Sur), de los equinoccios y los solsticios. Esta es la base y manifestacion que
viene a ser el desdoblamiento de uno y de otro.

% E| término para nombrar la personificacion de la papa es Ispalla Mama, que significa “Mama
Papa”; es el nombre carifioso que recibe este tubérculo. También Ispallamama es el “ser y
energia materna de los cultivos. Es con ella la que se establecen los didlogos y para una
correspondencia reciproca” (Calle, 2010).Por ello no se trata de una simple conversacion, sino
del didlogo reciproco donde interviene la espiritualidad andina.
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seleccionar las papas que seran sembradas, desprendiendo con cuidado los
brotes de los ojos —nudos— de la papa para esparcirlos mas tarde sobre el
cultivo. Del mismo modo se ungen las papitas con el untu, que es el sebo de
llama —camélido— mezclado con la hierba coa, e ingredientes utilizados en las
ofrendas, los cuales brindan la gamasa —fuerza y coraje— a la papa, pues se
cree que la chacra “no da asi nomas”, por eso es necesario ofrendar y dialogar.
En este contexto, una gran parte de la buena cosecha depende del impulso que

se le da durante el proceso del cultivo.

Posteriormente se realiza la primera cosecha en época de carnavales cuando la
papa ha florecido, donde también se manifiesta la ritualidad del mundo aymara,
acompafada de musica y algunos elementos como la hoja de coca, alcohol,
frutos —manzanas-, serpentinas, entre otros. Y, la Ultima cosecha, en este caso,
se realizd en el mes de abril de 2017. El producto obtenido se clasifica en tres
grupos: uno para el consumo, otro para guardar la semilla y el tercero para
elaborar chufio. La cosecha de la papa comunal, no es comercializable, se
redistribuye entre la gente participante pues es parte de la dieta familiar, el resto
se reserva para usarlo como semilla al afio siguiente y una pequeia parte se

destina para obsequiarla a los profesores.

Otra experiencia fue en la cosecha de cebada en la minka.*® Este trabajo
comunitario fue realizado por nueve varones y cuatro mujeres en el cual se
obtuvieron 40 quintales de cebada la cual se vende de manera interna (como
forraje) y lo recuperado se destina a un Fondo comunitario.”® Lo preocupante,
para Néstor Calle, fue que sélo asistieron la mitad de las personas citadas a

colaborar ese dia, incluso algunos comunarios comentaban durante la actividad:

% Esta forma de trabajo no es exactamente un contrato o trabajo asalariado. Se da

principalmente cuando se requiere de un mayor nimero de personas, por la dificultad del
trabajo a realizar, y su remuneracion puede consistir en dinero o en productos.

" Los recursos obtenidos en este Fondo comunal sirven a la misma gente, al conceder
préstamos que generan inversion entre las y los comunarios de las 67 comunidades de Sullkatiti
Lahuacollo. Por ejemplo, para comprar algun tipo de equipo, para mejorar su ganando, etc. El
dinero circula entre la gente y vuelve a regresar. Funciona como una organizacion ancestral,
esencialmente econémica, sin romper con el sistema de organizacion de la comunidad. Asi,
poco a poco, superan la economia de subsistencia, de ahi la importancia de discutir sobre las
actividades econdmicas en la marka.
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“quieren plata y no vienen a trabajar...” Las personas que no se presentaron
fueron multadas con treinta u ochenta bolivianos, pues la intencion es que todos
trabajen; no obstante, hay personas que prefieren pagar la multa y no acuden al
llamado. En este caso parece que cuando no hay un beneficio individual de por
medio, se decide “no meter las manos”, ya que el trabajo comunitario implica
“fuerza y disciplina”. De ahi la busqueda por parte de las autoridades originarias
y de la propia comunidad por revertir esta actitud. Una de las interrogantes que
surgen al respecto es: “4,Como hacer que la comunidad se ilusione por vivir en
la comunidad? (Conversacion Néstor Calle Pairumani, 21 de abril de 2017).
Pues, es posible llevar a cabo cambios que persuadan a las y los comunarios al
retorno y encuentro con un “sentido” que permita por ejemplo, disminuir los
procesos migratorios, hacer mas atractiva la educacion para los nifios “tesoros
de la comunidad”’, aunado a los cambios en temas estructurales como el

suministro de agua, luz y demas servicios.
5.3 komon 'a'tel y ayni como rito y tradicién

El inicio de la temporada de la siembra, no siempre es una fecha exacta. Para
los tojolabales y los aymaras, debido a los constantes cambios climatolégicos
se da un intervalo de dias, porque el tiempo y las estaciones oscilan, no se
basan en fechas exactas, sino en aproximaciones entre ciertos dias para iniciar
las actividades. Esos calculos se conciben, entonces, a partir de un
conocimiento empirico, una comprension de la experiencia y de la observacion
con paciencia y serenidad, para iniciar asi la siembra cuando el tiempo-la
variacion climatoldgica lo permiten. Asi, la variacion puede llevar de un afio a
otro de cinco a ocho dias de intervalo, los aymaras llaman a este proceso como
nos comentd Néstor Calle: “Luraia, el saber hacer productivo” (Conversacion,
octubre 2016; Calle, 2010: 29). Un saber util con base en la experiencia, donde
el calendario se rige por las actividades agricolas. Cabe sefialar que la
comunidad de Rafael Ramirez no se rige, como México, por los horarios de
verano y de invierno, sino que su tiempo, su horario, no hace este cambio. Por

el contrario, su acontecer se guia por las actividades agricolas, el conocimiento

116



no es mediato sino mediado por la naturaleza, consistente en un rodeo y en una
reflexion.
Los tojolabales y los aymaras se constituyen como unidad al trabajar la tierra,
trabajan el universo; ya que con la agricultura mantienen una socializacion con
otras entidades. La alegria y el gozo nacen de la obra que se realiza, la cual se
plantea alimentar la vida misma, afiade valor a la tierra y al ser humano; por
tanto, no es solamente una pretension sino la encarnacién de un valor moral.
Por eso el sembrar el alimento, la comida adquiere un valor trascendental: “la
comida es vida” (Conversacion con Olimpia Velasco Lopez, 22 de febrero de
2017), y es mediante los trabajos comunales que los grupos sociales se
manifiestan y se realizan en lo social, y lo que para ellos adquiere un significado
mayor. En definitiva, es el cosmos.
No somos los reyes de la naturaleza... ;Qué mas podemos ser? Si
estamos comiéndonos todos los dias un poco de comunidad porque
cuando siembras el maiz esta la mano de la mujer poniendo la semilla,
esta la mano del hombre que abre el surco, esté la lluvia, el aire, la tierra
gue recoge la semilla, el sol. Y cuando da ese fruto tu te comes la
comunidad, esa comunidad césmica te estas comiendo. Entonces, ¢ que

eres tu? Eres cosmos...” (Conversacion con Hilda Reinaga, diciembre
2016).

Asi el komon 'a'tel y el ayni también adquieren un sentido de ceremonia-ritual,
con una intencionalidad, como sefiala Simén Yampara,”* para el ayni: “un
procesamiento de la vida, para consagrar la energia mediante un calendario
social y agricola, no es asi nomas, tiene su sentido” (Conversacion, noviembre

2016).

El rito, o la ceremonia, articulado con el trabajo, ayuda a mantener no sélo una
reciprocidad con la tierra, la naturaleza, la pachamama, “la unidad de tiempo y
espacio” (Entrevista con Félix Layme, octubre 2016). Entre el universo, jnantik

lu'um, “nuestra madre tierra” y la sociedad, se genera un flujo continuo de

™ Simén Yampara es doctor en sociologia y campesino, aunque como €l rectifica, es aymara
antes que todo. No es campesino, porque el término no le asume una identidad y lo desprende
de su origen andino, es una clasificacion colonialista. Por eso, prefiere que se le llame/nombre
aymara.
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relacion de energias entre las entidades-divinidades y los seres humanos
(Harris, 2010).

Para los tojolabales, este acto de ceremonia en el komon ‘a'tel se ha ido
perdiendo. Tal como lo menciona el hermano Alberto Velasco sobre el momento
de la siembra, donde antes su papa llevaba ollas y ponia una en cada esquina
de la parcela, ademas llevaba velas y quemaba cohetes. Hoy esta practica ha
desaparecido casi por completo, debido a las criticas y/o burlas por parte de
algunos grupos que no son catolicos; es decir, que pertenecen a otra religion o
son variantes en lo que se conoce como sectas. Cada comunidad tojolabal en
particular practica sus ceremonias de manera concreta, y en la actualidad la
diversidad de creencias religiosas interviene en las practicas y rituales de las
familias que componen la comunidad de Rafael Ramirez. Asi, el hermano
Alberto Velasco (febrero, 2017) rememora una préctica ritual que las nuevas
generaciones ya no realizan, pero en la que él todavia participaba (una tradicion

gue se perdio a principios del siglo XXI).

Una ceremonia en la cual se articula lo catolico con lo ancestral y se le pide al
patrono del lugar y a la tierra su auxilio, para una buena siembra; es decir, una
que satisfaga sus necesidades basicas. Su inicio se constituia en el momento
antes de terminar de sembrar, reuniéndose en el centro del terreno sentados en
forma de circulo; el duefio de la parcela pedia a Dios y a la santa Tierra que les
diera de comer para ese afio y los demas asistentes respondian que ese fuera
un buen afio. Inmediatamente cuatro velas se colocaban en medio, en donde
estdn sentadas y rodeadas las personas presentes, las encendian en forma
cuadrada, es decir que las velas representaran ya encendidas una esquina del
terreno y se procedia a servir la bebida, primeramente al de mayor edad y la

altima para el de menor, asi como a las mujeres, mismas que servian la
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comida. Todos comian y bebian mientras las velas seguian encendidas y el que
habia hecho la invitacién daba las gracias por la ayuda en su trabajo.”?

Dos rituales mas que se han perdido formaban parte del momento de la
tapisca,” “cuando todavia se quemaban los cohetes, se tomaba algo de trago y
se comia carnita... Pero esto sélo lo hacen los catélicos” (Conversacion con el
tata Agustin Santiz Lopez, febrero, 2017). El otro ritual era el que ante la falta
de lluvia, consistia en que antes la gente mayor salia en grupo a caminar y
rezar. Narran las personas mayores que antes de terminar su recorrido y entrar
a la iglesia comenzaba a llover muy fuerte. Eso fue algo que les funcionaba
anteriormente a los creyentes; sin embargo, en la actualidad ya nadie lo realiza.
Los tojolabales en cierto sentido ritualizaban el komon ‘a'fel desde una

articulacion de la religion catélica y los saberes ancestrales.

El interés por recuperar los conocimientos, tradiciones y saberes esta presente
entre los tojolabales. Asi, permanece el deseo de avivar estas tradiciones y
saberes, donde las formas de socializacion del trabajo adquirian un caracter
sacro y que hoy es algo que se esta perdiendo. Si bien esta labor no es facil, se
piensa recuperar poco a poco, recogiendo estos saberes y conocimientos que
guardan las y los mayores, principalmente en las actividades agricolas y de
medicina tradicional a través de la oralidad. Es decir, se busca tratar de
incorporarlas de nuevo en la vida cotidiana y sobre todo transmitirlas de una

generacion a otra.’™

Por su parte, en los aymaras de Sullkatiti Lahuacollo, a diferencia de los
tojolabales de Rafael Ramirez, la ritualidad continla siendo esta una
manifestacion del ayni, que se conserva como ancestral (pagana en el sentido

de ser anterior a la evangelizacion) de una integracion del ayni. En palabras de

2 Una relacién mas exacta con respecto a este tipo de ceremonia es narrado por Hermelinda
Vazquez Méndez, mujer tojolabal de la comunidad de Bajuci en Las Margaritas (Véase,
Vazquez, 1998).

3 Recoleccion de maiz.

™ Una iniciativa concreta y significativa por parte de algunos catequistas, es la participacion en
cursos-talleres sobre Teologia India, que van encaminados a conseguir este propdsito.
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Simon Yampara, “es una integracibn cosmobidtica, una interaccion de doble
energia material-espiritual” (Conversacion con Simoén Yampara, noviembre
2016). Ya que el ayni como reciprocidad no es una relacion fria, irracional entre
el objeto, la tierra para sembrar y los seres humanos, cuando se comienza la
siembra. Por el contrario, se trata de una relaciébn de convivencia entre los
aymaras y su chacra (parcela), que se alimenta con flujos de energia, a partir
de formas préacticas de la musica, el baile y el rito de pijchar (masticar) la hoja
de coca. “Como sefialaba el yatiri Nicasio Quispe, ‘la musica es riego para las

plantas™ (Entrevista con Félix Layme, octubre 2016).

En esta ritualidad social y agricola, las hojas de coca son insumos
imprescindibles para esta relacion. Yampara, por su parte, reconoce que el
papel de la hoja de coca, entre los aymaras, también se presenta en los
guechuas [comunidad originaria de gran presencia en Bolivia], ya que algunas
veces lo funge el maiz, el cual es el elemento de apertura de la ceremonia ritual
antes de empezar a trabajar la tierra. La hoja de coca sirve para articular
relaciones sociales de pertenencia, de lazo e inclusion de los participantes
humanos, de la tierra, sus elementos-alimentos y de las huacas o entidades-
divinidades. Una ceremonia donde no se utiliza lenguaje comun y difiere con la
continuidad del tiempo, ya que la hoja de coca circula de izquierda a derecha, al
contrario de las manecillas del reloj; por ello, es una especie de retorno o
revision del pasado, del ghip nayra, pues para caminar hacia adelante se tiene
que volver atras y después proseguir. La hoja de coca circula de hombre-mujer
o mujer-hombre, “si es de hombre es de la chuspa, si es de la mujer es de la
tari”™. (Conversaciéon con Simén Yampara, noviembre 2016), de manera
circular, no se puede atravesar su circulacibn. Ademdas, no se come
completamente la hoja de coca, es decir, se corta en dos mitades en par, y el

centro que generalmente no se mastica sirve de fertilizante para la tierra.

® Chuspa y tari son pequefias bolsitas tejidas que se cuelgan en el pecho del hombre y mujer
respectivamente, donde se guardan las hojas de coca.
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No obstante, la comunidad de Sullkatiti Lahuacollo y diversas comunidades
aymaras no pueden permanecer aisladas del acontecer del pais y, pese a ello,
algunas ritualidades se han perdido. Un ejemplo de ello es que en algunos
casos ya no se respeta la manera tradicional de roturar la tierra. La practica de
arar el suelo, para que se alimente, se oxigene y permita la apertura hacia otros
nutrientes, se ha modificado, con la introduccién de la maquinaria, del tractor.
Ademas de que el uso del mismo predispone el tiempo para roturar la tierra, ya
gue no siempre se cuenta con tractor y esto se complejiza en la organizacion de

peticiones hacia aquellos que si lo tienen.

Introducir el tractor no siempre es conveniente. Yampara, quien sigue
realizando actividades agricolas, sefala que la experiencia de mas de 30 afios
del uso de tractor por él y por otros aymaras ha conducido al deterioro de la
tierra, de su erosion; ya que si bien en los primeros afios se produce bien,
conforme pasa el tiempo, en los siete u ocho afios siguientes la tierra va
sufriendo dafios, por el movimiento que el tractor produce en la tierra

(Conversacion Simon Yampara, noviembre 2016).

El uso de la tecnologia, en cierto sentido, en lugar de respetar el suelo como
recurso, ha significado la erosion. En las familias de la comunidad de Sullkatiti
Lahuacollo con las que se pudo interactuar, tampoco se hace uso de esta
maguinaria. Mas bien permanece aun la yunta como técnica de roturacion y de

arado.
5.4 Sentido de paridad y de igualdad en el komon 'a‘tel y el ayni

Mediante el trabajo en la milpa, en la chacra, es decir en la parcela, se busca
mantener relaciones sociales igualitarias y de reciprocidad entre diferentes
hogares y comunidades, asi como compartir los productos, lo que le da un valor
social a la practica del ayni y del komon ‘a'tel. La relacion de la comunidad con
la tierra, con el cultivo, se manifiesta en analogias transmitidas por la oralidad.
La comunidad es milpa como le manifestaban los tojolabales al Padre Ramon

Castillo Aguilar:
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La comunidad tojolo ab’al es una milpa... En una milpa el primer surco es
hombre, el segundo es mujer. Los surcos estan sembrados en “tres
bolillo”: por donde quiera que los mirés foman surco; una mata va detras
de la otra; todas reciben el mismo calor y la misma humedad. Asi es la
comunidad: hombre y mujer, todos sus miembros tienen un nombre y uno
después de otro debe servirla (Memorias, s/f: 32).

El sentido de paridad y complementariedad que se da entre los tojolabales es
semejante a la paridad aymara de hombre-mujer. La unidad basica es dos, por
eso la reciprocidad es entre pares, no puede ser impar; asi, dos conforman la
unidad y tienen un punto de encuentro: “thaypi, el centro que nunca es rigido”
(Entrevista con Félix Layme, octubre 2016). La paridad que se enraiza en
ambos tiene su referente en la tierra, para los aymaras lo es la Pacha, donde
nace y florece la comunidad. “Ayni es darle a la Pacha (pacha es dos: fuerza y
vida), entonces es dar a esa doble energia: material y espiritual” (Conversacion
con Simén Yampara, noviembre 2016) y donde hombre y mujer son los ejes
que se incrustan de manera paralela en el acontecer humano, social y de

inclusiodn con el cosmos.

Para los aymaras, el sentido de la unidad del todo, es el par, el dos, por eso el
pensamiento es comunitario, no es de uno solo (Entrevista con Félix Layme,
octubre 2016). Un fundamento en la paridad del pensamiento comunitario es el
carifio y el acto de cultivar el saber, como se hace con la siembra, con carifio y
dedicacion; asi, en cada cosa se pone una parte de esta energia de carifio y de

saber, y se hace nacer un flujo de energia que alimenta el mundo.

Tiempo y espacio se articulan, pero sin jerarquizacion; asi, el tiempo en los
aymaras es contrario desde su cosmopercepcion, ya que se lee al revés en el
mundo occidental y sigue la linea de la paridad, que no se opone, sino que se
complementa para mantener el equilibrio: en el mal, el control es del lado del
varon, mientras en el bien, la creatividad es del lado femenino. La vida de la
comunidad se concibe desde el tiempo de la siembra: el periodo que cubre de
abril a septiembre, es el tiempo del hombre, y el periodo que cubre de octubre a
marzo es el tiempo de la mujer, el de la creacién y siembra (Entrevista con Félix
Layme, octubre 2016).
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Para los aymaras, el esquema antiguo es el de hacer las actividades de la
siembra en forma de paridad, de dos en dos, desde roturar, hacer los surcos,
poner las semillas, poner el fertilizante organico, etc. Hasta recoger, es una
actividad hecha en par, de grupos de dos (Conversacion con Néstor Calle,
octubre 2016).

Este sistema no se ha perdido del todo, ya que algunas comunidades lo siguen
llevando a la practica, principalmente donde no hay yunta o maquinaria; sea
porque no se cuenta con los recursos econémicos para hacerlo, sea porque
deteriora los suelos, ocurre en donde el terreno es tan accidentado que no

caben ni la yunta ni el tractor.

No obstante en Sullkatiti Lahuacollo, aunque el terreno para la siembra, no es
tan accidentado, se sigue conservando esta forma de trabajo. La paridad de las
actividades agricolas conlleva una division del trabajo; es decir, en el barbecho
con yunta, cuando se tiene, el hombre es quien maneja el arado y la mujer es
quien da de comer (Harris, 2010). De manera que el ayni y el komon ‘a'fel son
“Simbiosis entre los deberes comunales y las iniciativas personales”
(Conversacion con Pedro Portugal, diciembre 2016). Se practica en conjunto

por parejas, pero al ser pareja cada uno se complementa con el otro.

Para los tojolabales la milpa se siembra en paridad, hombre-mujer intercalados
uno y uno, buscando el equilibrio, la complementariedad: “Primero va un surco
varon (winik), después un surco hembra (ixuk) Todas las matas van una
después de la otra, todas a la misma distancia [...] Todas las matas van a
recibir el mismo calor y la misma humedad...” (Memorias. Padre Ramon, s/f:
16). El sentido de mantener el intercalado significa alcanzar el equilibrio y al
mismo tiempo es compartir e incluir, ya que para los tojolabales si la milpa se
mantiene de esta manera, se alimenta el corazon de los que siembran, de los
surcos y de la madre tierra. Es decir, el komon 'a'te/ conduce a la inclusion, el
equilibrio, el saber y carifio, una unidad de corazon: ja yaltzilal ja jnantik kinali:

corazon de nuestra madre universo o naturaleza.
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Ayni y komon ‘a'tel, como formas en el trabajo, son siempre formas elementales
de colaboracion. Traducen una dimension esencial del ser humano: ser de
didlogo y de comunién. El trabajo comunitario aparece como el nudo donde se
juntan las relaciones sociales. Asi, Ayni y komon 'a'tel se dan porque el otro
importa, sin el otro no se es nada. La importancia de reconocerse en el otro sale
a flote, porque el otro no es lo contrario, ni lo jerarquizado, sino que es

complementario.

Asi, cuando mas se da, mas se es, por lo tanto no hay interés o éste se
minimiza. Por eso cuando se colabora con el otro, de manera casi por
“condescendencia” no se critican los males ajenos, porque “la reciprocidad
puede producir que esos males que se critican se produzcan en quien critica”
(Entrevista con Félix Layme, octubre 2016). Es una valoracion de respeto e
inclusién en las relaciones sociales, que se opone al sentido de uno, del
individualismo, de formas sociales capitalistas. Ayni y komon ‘a'tel no se
conciben como principios éticos de egoismo, por lo contrario son principios
morales comunes, entendiendo por comun el referente del beneficio de la

comunidad.

Para argumentar estas practicas de socializacion en el trabajo, me remito a la
experiencia personal y la participacion en la siembra de postes en el Colegio de

Bachilleres (COBACH) en la comunidad de Rafael Ramirez.

La practica del komon ‘a'tel, del trabajo comunitario, se percibi6 desde la
participacion en la construccién del cerco del Colegio de Bachilleres (COBACH),
Plantel 290. Las instalaciones se componen de dos aulas que fueron
construidas por la comunidad, de forma conjunta, entre todos los participantes
de la misma, incluyendo a participantes que no tienen hijos o familiares
estudiando en el referido colegio. Si bien el Municipio de Las Margaritas
proporciono el recurso, fue la comunidad quien se encargd de su construccion.

En este trabajo participaron 218 koltanum,”® cooperantes, todos habitantes de

® Ademas de koltanum, koltuman es otra forma de nombrar a los ayudantes o cooperantes.
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Rafael Ramirez, con diferentes creencias religiosas (catdlicos, evangelistas,
etc.). Cabe mencionar que la poblacion de este Colegio se compone en su
mayoria por estudiantes de Rafael Ramirez, y de algunos estudiantes de

comunidades vecinas.

Construir el cerco inicia con la recoleccion de un poste, palo tierno, por cada
familia. Generalmente los encargados de esta labor son el padre de familia con
alguno de sus hijos, los cuales acuden al monte a conseguirlo. Este no puede
ser llevado de cualquier sitio, pues hay lugares establecidos por la comunidad
para hacerlo, ya que se preservan ciertas areas. Hay familias donde la mujer es
viuda; en ese caso, ella tiene que recolectarlo con ayuda de algun hijo o hija y
entregarlo. Asimismo, los postes deben cumplir con ciertas caracteristicas para

ser aceptados con el fin de que el cerco tenga una larga duracion.

Los koltanum, cooperantes, se reunen en las instalaciones del COBACH a las
seis de la mafiana. Al inicio de la reunion se forma un circulo y comienzan a
organizarse, después de dialogar un momento, un ayudante de la autoridad
llama por orden de lista a cada uno para entregar su poste en el centro del
circulo. Ahi mismo es revisado para cerciorarse que cumpla con las
caracteristicas necesarias y luego es colocado en un primer monton, pero si el
poste es pequefio 0 poco resistente, es colocado en un segundo monton con
los que no seran ocupados en el cerco. Asi, uno a uno es entregado hasta
finalizar con la lista de cooperantes. Después de eso cada koltanum toma su
poste y sus herramientas (macana, horqueta...) para distribuirse alrededor del
plantel. Los limites del cerco se definen previamente, pero son el Agente
municipal (autoridad representativa) y un compafiero los encargados de medir y
marcar la distancia entre los postes. A partir de ese momento la mayoria
comienza a cavar un hoyo para enterrar su poste, mientras tanto otros
pequefios grupos organizan los demas componentes. Un par de jovenes
desenrollan el alambre de puas mientras otros van levantando las lineas y
algunos mas hacen las amarras de alambre que sujetan al poste para

conformar el cerco. Posteriormente a media mafiana se hace una pequefia

125



pausa para tomar y compartir un ligero almuerzo que les brinde la energia
suficiente para continuar con sus labores, el cual consiste esencialmente en:
pozol (bebida espesa a base de maiz molido a la que se le agrega agua),
tortillas, frijol y/o huevo, chile y sal. Después del almuerzo se reanudan las

labores hasta concluir la construcciéon del cerco.

Los cooperantes que llevaron un poste viejo, en mal estado y que por eso no
fue ocupado en el cerco, son multados (con 50 o 60 pesos), de igual modo las
personas que no acudieron al llamado por no respetar el acuerdo de la
comunidad. Porque como sefiala tata Rubén, en los trabajos colectivos “todos
tienen que estar parejos”, lajan lajan “aytik. Igualmente, con la cooperacion de
todos fueron construidas la iglesia y la escuela a finales de los afios sesenta. Y
en la actualidad se mantiene en trabajos como “marcar linea” —renovar las
lineas de alambre de puas y/o cambiar los postes viejos—; es decir, el cerco que
marca el limite con la comunidad de Mexiquito, la cual se realiza cada tres
afios. Ademas de los trabajos en la parcela escolar, otras tareas son hacer un
potrero, construir una casa, y desde luego trabajar en la milpa (Conversacion,
20 de febrero de 2017).

Como refieren los propios tojolabales, en este tipo de trabajos comunitarios
guedan plasmadas sus energias que permaneceran ahi por una larga vida.

Pues, asi como ellos lo hacen ahora, sus hijos lo haran en un futuro.
5.4.1 La discrepancia entre comunidades tojolabales

El komon koltani, ayuda mutua, entre comunidades, lo podemos ilustrar con la
experiencia de las comunidades de Rafael Ramirez y Mexiquito, relacion que
resulté algo fragil y termind debido a que no se respetaron los acuerdos
tomados por los habitantes de ambas comunidades. Es un problema que lleva
cuatro afios y no hay indicios de llegar a un nuevo acuerdo. La ayuda mutua
consistia, como su nombre indica, en un “acto de reciprocidad” entre las dos
comunidades, ante la falta de agua en Rafael Ramirez, Mexiquito les

proporcionaba el liquido vital a través del rio que corre por esta comunidad y a
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cambio la comunidad recibia por parte de Rafael Ramirez grava (piedra partida)
que usaban para la construccion de viviendas o para su venta. El uso que se
hacia de este material, era solamente responsabilidad de los pobladores de
Mexiquito. A partir de ahi, la relacibn entre ambas comunidades esta
fraccionada, cuando los pobladores de Mexiquito negaron y bloquearon el
acceso del rio para que no llegara a la comunidad de Rafael Ramirez. Y asi
ambas partes se niegan a dialogar, este hecho ha provocado la prohibicion del
libre transito de pobladores de una comunidad a otra, realizandose actos
punitivos y multas si acceden a la comunidad a la cual no pertenecen. La
tension cada vez es mayor, se manifiesta entre los intereses de ambas
comunidades ante la escasez de un recurso vital, y la desigualdad en el acceso
al mismo no es ajena a la influencia de intereses de organizaciones politico-
partidistas, sin olvidar que la crisis del medio ambiente constituye una
problemética para las comunidades tojolabales. Esto se debe a las diferentes
formas en que los recursos naturales se degradan o desaparecen, dada la
explotacion a la que son sometidos, al mismo tiempo que aumenta la poblacion.
Pensamos que esta situacion no se trata de un simple trueque o intercambio,
pues estamos hablando de recursos naturales vitales que no pueden negarse

entre habitantes de un territorio en comun.
5.5 komon 'a'tel y ayni como inclusién y necesidad

Una forma de socializar mediante el trabajo, tanto para los tojolabales como
para los aymaras, significa la inclusion que se da en la agricultura. Una préactica

habitual tojolabal es la de komon koltani,”” ayuda mutua o koltanel,”

es decir, la
ayuda que se brinda a quien lo necesita, implica que no precisamente el
necesitado es alguien que debe pertenecer al circulo familiar; traspasa ese
limite y entonces implica que la comunidad se perciba como una gran familia.

Regularmente esta practica se manifiesta en los siguientes casos:

" kolta, koltani: ayudar, cooperar, contribuir (Lenkersdorf, 2008:114).

® Advertimos su significado en la siguiente expresion: “wantik koltanel”, estamos ayudando
(Lenkersdorf, 2008: 114).
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e Cuando la mujer es viuda y no cuenta con el apoyo de sus hijas(os).”

e Cuando la persona es anciana y no le es posible realizar los trabajos
sola(o).

e Cuando hay un integrante(s) de la familia enfermo(as) se puede solicitar
ayuda adicional.

e También si no es suficiente con los integrantes de la familia, es posible

conseguir ayuda.

Entre los aymaras, la necesidad se articula con la carencia de tierras donde
cultivar. Asi, ante quienes tienen esta carencia como son los huérfanos, viudas,
etc., se asume un principio de inclusién y responsabilidad de un sujeto que deja
de ser individualizado y se transforma en un sujeto comunitario, que asume
responsabilidades de mayor estrechez y de convivencia, no s6lo con sus
semejantes seres humanos, sino con otros seres. Porque la comunidad es
como una uta, una casa, donde todos forman parte de una sola familia, y estan
bajo un solo techo, en medio de todos los bienes que necesitan para
reproducirse. Asi al sembrar la papa:

e Se hacen dos surcos en la tierra para huérfanos, viudas o quienes estén
enfermos y con ello también se vean favorecidos.

e Se hacen dos surcos para los animales de la familia: perros y gatos.

e Se hacen dos surcos para las awichas o animas, entidades que vigilan el

proceder de las (chacras) parcelas.

Si bien cuando se recogen los productos que se obtuvieron de estos surcos,
algunas veces se redistribuyen no sélo en los sujetos ya descritos (seres
humanos, animales y animas) y si queda excedente, éste se da entre la demas
poblacién (Conversacion con Néstor Calle, octubre 2016). No obstante esta

forma de inclusibn se esta perdiendo a medida que muchos dejan las

7 Algunas veces los hijos(as) se encuentran trabajando en la Ciudad de México por

temporadas. Sin embargo, esto no impide que ellos vuelvan a su comunidad en ciertas fechas
para apoyar en las labores agricolas.
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comunidades, en algunas familias de Sullkatiti Lahuacollo, debido a la migracion
de sus integrantes.

5.6 komon 'a‘'tel y ayni, su practica en zonas urbanas

Un objetivo a cumplir en esta investigacion fue conocer si existia la posibilidad
de practicar el komon ‘a'tel y el ayni en las zonas urbanas, puesto que son
formas de socializacion nacidas en el ambito rural. Para los tojolabales debido a
los constantes cambios climaticos, la sequia, erosion de la tierra, la violencia
politica, etc., entre diversas causas de orden ambiental, social, econébmico y
politico, los ha llevado a migrar fuera de sus comunidades, a la cabecera
municipal de Las Margaritas, a Comitan, Chiapas, asi como a la ciudad de
México o incluso al extranjero. La migracién inserta factores de diferenciacion
en las comunidades, con un sentido cada vez mas diverso y con mayor apertura
al mundo exterior. Ello es significativo porque les permite conocer otras
culturas, otras sociedades a través de la migracion dentro y fuera del pais.
Como fendbmeno social la migracion para los tojolabales incluye tanto a los
varones quienes se insertan en el ambito de la construccion, como ayudantes
de albafileria y algunos como maestros albafiiles, asi como de las mujeres
quienes se colocan como trabajadoras del hogar donde la mayoria de las veces
no cuentan con los derechos laborales basicos y mucho menos con seguridad
social. Asumir el hecho de salir de su comunidad implica para ellos que sus
costumbres y formas de socializacién en el trabajo quedan excluidas. Se migra
para conseguir un salario, como sefiala el hermano Alberto: “mis hijos se van a
México [la Ciudad de México] porque la sequia nos ha afectado” (Conversacion
con A. Velasco, febrero 2017), o de la hermana Teresa: “voy a la ciudad a
trabajar por una temporada, alla me quedo porque Rafael Ramirez esta muy
lejos del D.F.” (Conversacion con Teresa Jiménez, febrero 2017). La necesidad

conduce a tener que salir de la comunidad:

jel ja jnesesidatik Necesidades hay de sobra
‘0j jle’tik t'un jtak’intik porque dinero no tenemos
ja’ yuj t'ilan ‘oj jle’ tik y por ello con patrones
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ja ganar b’a ‘ajwalali buscaremos el trabajo (Lenkersdorf, 1999b: 82).

Cuando se sale de la comunidad para realizar la tarega, tarea, el trabajo en
propiedades privadas, fincas, se concibe como una forma de explotacion,
porque el tojolabal debe cumplir una tarea (al rozar el terreno, por ejemplo),
misma que a veces no se puede cumplir porque la carga de trabajo es
demasiada y como no se realiza no se recibe pago o salario. En este sentido el
insertarse en otra estructura social y econdmica, implica que el komon ‘a'tel, el
trabajo comunitario, quede fuera de su vida, incluso si los tojolabales le asignan
otro nombre al trabajo asalariado: ganaranum que definen como ganar un
sueldo, es decir ts’akol, sueldo obtenido que es para beneficio de la familia. El
komon ‘a'tel desaparece ante otras formas de relacion social y laboral fuera de
la comunidad, y s6lo permanece en la consideracién de aquellos que migran en
su concepcién temporal, es decir se migra siempre y cuando ya se haya hecho
el komon 'a'tel en la milpa y en la comunidad, de ahi que la migracion sea
temporal y se regresa a la comunidad para recoger la cosecha. EI komon ‘a'tel
implica otro ritmo de tiempo: el que esta orientado por el tiempo de la
naturaleza, a diferencia del trabajo asalariado que se sujeta al ritmo de

aceleramiento de la produccion.

En contraparte, para los aymaras su existencia se funda en su espacio, por eso
la atencién y cuidado hacia su chacra (parcela) para procurarlo y alimentarlo
material y espiritualmente. Para Félix Layme, linguista oriundo de Sullkatiti
Lahuacollo este espacio no sélo se reduce en el ambito rural, sino que para él
cuando el aymara se traslada al ambito urbano, lo primero que busca es
hacerse de un espacio, una casa o terreno donde albergar no solo a los suyos
sino de recrear su espacio y de procurarlo, con sus formas de relacion
(Entrevista, octubre 2016). Asi al instalarse en las villas (barrios) periféricas de
la ciudad de La Paz o de EIl Alto, buscan recrear el ayni con sus vecinos(as),
guienes son considerados como sus hermanos(as), como integrantes de una
familia, por eso se valora y se asume al instalarse en otros espacios que la

reciprocidad, que el ayni debe resurgir, ya que “todo tiene vida y todo es ayni”
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(Conversacion con Yampara, noviembre 2016). Ejemplo de ello es que la
organizacion para gestionar servicios basicos: agua, luz, drenaje; para las villas
(barrios) que se encuentran en zonas marginadas, se realiza mediante la jayma,
un trabajo en el que participan todos(as) por el bien de todos(as), y que es una
forma practica de aplicacion del ayni. Asi, se constituye en un acompafiamiento,
en comunicarse, ser solidario y reciproco: “se hace con carifio con todo amor
(tagi mufasifiampi), con todo corazén (taqi chuymampi), con espiritu de
hermandad, con voluntad, con alegria y hasta con toda fe (taqi iyawsafiampi)”
(Mamani Bernabé, 2007: 152).

El ayni es asi que sigue presente en algunas zonas urbanas, su significado
incluso se intentd institucionalizar con el gobierno plurinacional, en el caso
particular de la ciudad de La Paz, en la constitucion del Plan de Desarrollo
Municipal 2007-2011, “JAYMA” (JAYMA, EIl Plan de la ciudad, 2007). Mediante
éste se intentard de manera institucional y juridica resolver problematicas en
torno a la gestion integral del agua, de residuos solidos, el transporte, el
desarrollo econdmico local, vivienda y seguridad, es decir los problemas
acuciantes del desarrollo de un &rea metropolitana. Sin embargo no se
concreto, sélo quedé como proyecto, inconcluso por la falta de voluntad tanto
de las instituciones estatales y municipales, de los intereses econémicos de las
empresas participantes, asi como de los intereses politicos de los grupos que
intervenian: “no se pudo concretar en acciones efectivas principalmente por un
tema de voluntades ligadas mas al ambito politico, y las pretensiones que
tienen los municipios vecinos sobre la jurisdiccion del municipio de La Paz’
(Arroyo, 2015: 14).

Esta perspectiva del ayni en el espacio urbano es percibida como una préactica
de manera perversa para Pedro Portugal: “la reciprocidad se deforma en
favoritismos que no significan el empoderamiento del indigena, ni su
emancipacion, sino seguir subyugado” (Conversaciéon con Pedro Portugal,
diciembre 2016). A ¢qué se remite con esta perversion? A que si el ayni en el

ambito urbano no confluye con cuestiones politicas, entonces pierde relevancia
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concreta y se concibe como una especie de politicas publicas demagdgicas de
un Estado que se deshace de las tareas institucionales clave, es decir, es la
configuracion del desentendimiento del Estado en aspectos sociales. Dado que
el ayni en las comunidades esta fuertemente asociado con practicas politicas,
es “la voluntad del thaghi, de prestar ejercicio y representacion, una practica
politica de continua rotacion” (Conversacién con Néstor Calle, octubre 2016).
Asi, cuando se intenta institucionalizar el ayni, como una politica publica

asistencial y social, ello hace que pierda su pleno sentido ético y politico.

De manera que el ayni implica, como forma de relacion social y econémica, una
tarea profunda. Para Pedro Portugal se da un debate ted6rico en la actual
Bolivia, ya que se percibe que desde una perspectiva de una economia de
mercado, neoliberal y capitalista esta forma puede “impedir el desarrollo del
modelo econdmico”, ya que para el actual modelo econdmico es “una
manifestacion fésil de formas antiguas” (Conversacion con Pedro Portugal,
diciembre 2016); es decir, es la negacidén y la basqueda por exterminar otra
forma de concebir las practicas sociales y econdmicas desde principios éticos
comunitarios, por la imposicién de un modelo econémico, social y politico de
mercantilizacién, que se funda en una ética egoista, individualista y de interés

personal y centrada en ciertos grupos.

Para Simén Yampara la realizacion del ayni en la zona urbana es una labor
compleja, méas no dificil. Siendo parte de la academia universitaria, €l refiere
que como principio ético de reciprocidad se enfrenta a una academia donde
todo es competencia, individualismo; es decir, el principio en el que se articula
es la economia, “todo es hacer dinero, obtener ganancia. Los intelectuales
defienden en la academia su posicién, semejante a una casta, no se da una
apertura a valorar y practicar estas concepciones y practicas aymaras, el ayni,
[la reciprocidad] se pierde en el individualismo y egoismo”. Para nuestro
sociélogo aymara el ayni se puede llevar a la academia, a la escuela, adoptar
en los planes educativos, pero no se entiende; por el contrario, ello se pierde en

la mercantilizacion de una educacion empresarial por competencias. “En la
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academia no se expresa en la curricula, no se comprende que el ayni no es
algo racional en sentido estricto occidental” (Conversacién con Simén Yampara,
noviembre 2016). Ademas de que se da un problema acuciante en las nuevas
generaciones, que se olvidan de su identidad por diversos aspectos, desde lo
cultural pasando por lo social: “El problema en los jovenes aymaras es que
estdn mas cercanos a lo occidental, es decir todo aymara en Bolivia, en La Paz,
tiene un chip occidental y uno aymara, pero ya no hacen uso del chip aymara”

(Conversacion con Simén Yampara, noviembre 2016).

No solo Yampara ve la pérdida del ayni, de manera paralela Felipe Quispe “El
Mallku” dirigente aymara y profesor de historia, sefiala que si bien antes se
manifestaba con mayor proporcion, su modificaciébn se debe a la politica, las
formas de gobierno y el modelo econédmico que ha incidido en su pérdida:
“antes era mas intenso, las reformas del 52 y este gobierno actual, mas
capitalista ha influenciado para que se pierda, antes era mas reciproco, ahora
ya no. Pero a pesar de ello el aymara sigue como comunitarista, todavia en las
comunidades se da el trueque, es una relacion de igualdad, no existe el

verticalismo en la relacién” (Conversacién, noviembre de 2016).

No podemos dejar fuera, cdmo el elemento de la educacion se involucra e
intercede en esta pérdida. Para Quispe, como para Yampara, la educacion sirve
como elemento de desarraigo, de imposicion de una ética y de unos valores:
“La educacion ha intercedido en sacar habitos y costumbres. No hay una
pedagogia afin al aymara” (Conversacion con Felipe Quispe, noviembre de
2016). Mas que una imposicién debe haber un equilibrio, como sefalaba
Yampara, “entre el chip occidental y el chip aymara”, entre tradicion y
modernidad, de una practica y dialogo mutuo, de convivencia y no de
subordinacion, tomar distancia de la imposicion de una civilizacion sobre la otra,
para Néstor Calle esto es un camino por recorrer, el cual conlleva riesgos, que
se deben afrontar: “Acudir a experiencias ancestrales, adecuar proyectos
histéricos a las cosas que se estan dando actualmente, esto implica un riesgo,

es necesario asumir ese riesgo. Algo debemos hacer. Sofar, trabajar, hablar...
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La dialéctica del ghip nayra nos va a permitir construir el camino” (Conversacion

con Néstor Calle Pairumani, 21 de abril de 2017).

El komon ‘a'tel y el ayni resulta asi que fuera de la comunidad tienen ante si una
tarea compleja, pero que no por ello es dificil, ya que pensar que no se puede
lograr es parte de una conciencia infundada alentada por un sistema que no

admite que existen alternativas.
5.7 Relaciones externas y su incidencia en el komon 'a'tel y el ayni

Las comunidades tojolabal y aymara no son ajenas a los procesos que median
en el orden social interno de sus comunidades y de sus relaciones. Las
necesidades economicas, derivadas del incremento de las sequias en los
altimos afos, de las heladas y granizadas en la zona andina, originan que las
formas de socializacion se modifiquen. Tanto el komon ‘a'tel tojolabal como el
ayni aymara, implica que en las comunidades subsisten estas formas y también
aumentan otras de caracter laboral, donde se da una compleja articulacion

entre lo econémico y lo ético.

Ya se sefialaba anteriormente que estas formas de socializacion en el campo
son de caracter comunitario, si bien una forma de pago que se realiza entre
tojolabales y aymaras por participar y ayudar de manera voluntaria se da con
productos en especie, también aparece el jornal, el pago econdémico o
monetario. Entre los tojolabales esta nueva variacién por la ayuda prestada es
remunerada con dinero, cuando la produccion no es satisfactoria, y si en la
familia existen integrantes que hayan salido a trabajar fuera de la comunidad, el
pago ya no es en especie, pero habitualmente se llega a un acuerdo entre

ambas partes con respecto al costo por ayudar, o al tiempo de trabajo.

Al participar en el komon ‘a'tel en la milpa, en la siembra de maiz con la familia
Méndez Santiz, no se realiz0 pago monetario; la ayuda sera retribuida de la
misma forma cuando sea necesaria. Sin embargo, la hermana Dominga

comentd que otras familias cuando no tienen suficientes participantes, se da un
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acuerdo entre la familia y los hermanos(as) que brindan su ayuda: “se les paga
entre ochenta y cien pesos por dia, con un horario de siete de la mafiana a tres
de la tarde” (Conversacion con la hermana Dominga Méndez Santiz, febrero de
2017).

Para los aymaras la mercantilizacion también ha reconfigurado la paylla “pago”,
en algunos casos se prefiere que sea con valor monetario y no con especie. Sin
embargo, este factor modifica la dimension ritual del ayni, es decir como sefiala
Yampara, sigue apareciendo la hoja de coca, “se picchea [mastica], para hacer
reciprocidad, pero también con la intenciébn de que el trabajo sea productivo,
para después volver a participar’ (Conversacion Simon Yampara, noviembre
2016).

En Sullkatiti Lahuacollo, el haber participado en la siembra de papa en ayni en
la chacra de la familia Calle Pairumani, en noviembre del 2016, conllevé a que
la sefiora Maria de la Paz Pairumani Calle me retribuyera en reciprocidad por
colaborar en la cosecha de esa misma chacra, en el mes de abril de 2017, no
sélo con paylla, que significa el pago que se da con el mismo producto de mi
participacion, sino ademas con una cantidad en dinero como a los demas
participantes. De tal modo se me consideré como parte de la comunidad y se
me obsequié una cantidad de papa, fruto de la cosecha recogida asi como la

retribucién econdémica acostumbrada en este tipo de trabajo comunitario.
Conclusiones

El komon ‘a'tel y el ayni mas que tener una sola definicion o sentido, adquieren
en su forma practica matices que los configuran dependiendo de la
preponderancia de la actividad en la que se dan. Sin embargo, su fundamento
sigue siendo el sentido moral de bien comun, de la reciprocidad y participacion
en el trabajo comunitario entre los sujetos participantes, asi como la valoracion
de la naturaleza y de los demas seres y entidades. A pesar del paso de los
siglos estas formas no fueron destruidas del todo por el proceso histérico, se

conservan pero han tenido variantes, porque como formas de socializacion del
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pensamiento tojolabal y aymara, y de las propias comunidades, no estan
excluidas de la interrelacion con otras formas y pensamientos, con las
realidades, transformaciones tecnoldgicas e ideologias que confluyen en las
realidades de cada nacion y del continente en general. En la practica, el komon
'a'tel y el ayni se manifiestan a través de la oralidad, de la palabra y voluntad,
mediante el diadlogo, y al dialogar otorgan significado al reconocimiento de la

igualdad y el respeto mutuo.

Desde el pensamiento tojolabal y aymara el komon ‘a'tel y el ayni, no se quedan
en abstracciones, sino que son préacticas que configuran el sentido de trabajo,
de organizacion econdmica, asi como los aspectos culturales, ideoldgicos,
rituales de la vida de los pobladores de la comunidad de Rafael Ramirez en
México y de la comunidad de Sullkatiti Lahuacollo en Bolivia. Son formas de
inclusion que buscan el equilibrio en las comunidades, al establecer formas de
redistribucién de la produccién, pero también de inclusion social, al generar
valores morales en las propias formas de trabajo. Por esa razon, se oponen a
un sistema de produccion caracterizado por la ganancia, el individualismo, la
sobrexplotacién y la competencia. Como culturas agrocéntricas, los tojolabales
y los aymaras se forjan con base en la unidad al trabajar en y por su
comunidad, y ademas trabajan el universo, ya que con la agricultura mantienen

una socializaciéon con otras entidades.

La diferencia entre el pensamiento tojolabal acerca del komon ‘a'tel y el
pensamiento aymara sobre el ayni, es que para los primeros asumir el hecho de
salir de su comunidad implica para ellos que sus costumbres y formas de
socializacion en el trabajo quedan excluidas. Por lo contrario, para los aymaras
al trasladarse a otro espacio y contexto diferente al ambito rural, es decir a lo
urbano, el significado de ese desplazamiento los reta a buscar la manera de
continuar y practicar sus formas de socializacion, aunque si bien el ayni no se
ha podido desarrollar del todo completamente, se han dado equivocos y se ha
articulado con nuevas maneras de socializacién y del trabajo, la intencion sigue

presente en los aymaras.
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Conclusiones generales

A través de un recorrido de lo social historico desde el periodo prehispanico
hasta la actualidad, se muestra como por las condiciones sociales, econémicas
y politicas de los tojolabales de la comunidad de Rafael Ramirez en el Municipio
de Las Margaritas, Chiapas, y de los aymaras de la comunidad de Sullkatiti
Lahuacollo, Municipio de Jesus de Machaca de la Provincia de Ingavi, en el
Departamento de La Paz, Bolivia, como comunidades originarias, siguen
padeciendo la exclusién e imposicion de un sistema y estructura que trata de
invisibilizar no sélo su pensamiento, historia y cultura, sino que son objeto de
injerencias en sus formas de convivencia, que afectan sus saberes,

conocimientos y tradiciones de las formas de socializacion.

Las nuevas modalidades de un estado capitalista desde hace algunos afios,
basadas en el extractivismo, despojo, exclusibn e imposicion, son los
fundamentos a los que en la actualidad se enfrentan los tojolabales y los
aymaras, independientemente de que para el caso de los tojolabales el
movimiento zapatista en 1994 haya tenido una repercusion, asi como para los
aymaras a partir del afio 2006, desde la constitucion de un Estado
Plurinacional, se intentd la inclusion, el respeto y el reconocimiento a los

aymaras y a los demas 36 pueblos originarios de Bolivia.

Ante ello se hizo una reconstruccion epistemologica del komon 'a'tel y del ayni,
ante la necesidad de reivindicar las formas de socializacion y reciprocidad que
siguen vivas en el pensamiento y en las précticas de estas comunidades en
México y en Bolivia; a pesar de que la amenaza esté latente y se intente negar
Su existencia y que se oponen a formas de relacibn que mercantilizan al ser

humano y sus practicas laborales.

Se demostroé que ambos, komon ‘a'tel y ayni, no se reducen a formas de trabajo
econdmicas sino que sus alcances van mas alla, ya que su raiz tiene principios
éticos, y que buscan su practicidad en formas econdémicas y en formas de

relacion social en el trabajo comunitario. En este sentido, la reciprocidad difiere
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de un mero intercambio de objetos; y, por el contrario, implica considerar una
interrelacion entre sujetos con sujetos, con la naturaleza y con energias o
entidades del cosmos, dimensiones que en su practicidad conllevan a la
complementariedad al establecerse estas formas, y que no significa una
dependencia, porque no se enmarca en un sistema de jerarquias sino de

relaciones de manera horizontal.

Como principios éticos que nacen del pensamiento tojolabal y aymara, el komon
'a'tel y el ayni, en la practica, manifiestan un sentido de responsabilidad y
respeto de estas formas hacia los recursos naturales y el medio ambiente, una
manera consciente y equilibrada sobre la vida, ya que se configuran como
mecanismos de proteccibn del medio ambiente. Desde su modelo de
produccion, en el trabajo y en lo social, no consideran una légica de
aceleramiento productivo, sino su fundamento en la regulacion y prudencia en

la produccién y consumo.

Como formas de socializacion del trabajo, siembran una conciencia social de
afecto, de amistad y gozo compartido entre los que participan de una actividad,
es un acto de creacion, de lazos de afinidad y amistad reciproca no sélo entre
los seres humanos, sino de constante dialogo con la naturaleza y el universo.
Por ello, articula en su definicion y realizacibn una dimensioén espiritual de

convivencia y complementariedad, con el mundo natural y el mundo espiritual.

Cultivar, sembrar, asi como otras actividades que se realizan en lo
agropecuario, desde el ambito rural para los tojolabales y los aymaras de estas
comunidades, adquieren un caracter de creacion e intercambio social. A través
de la reciprocidad en las actividades, el llevarlas a cabo, no se circunscribe a
una relacién social de imposicién, de tormento, sino que la complementariedad
también significa una reciprocidad del sentimiento de animo, del gusto por

realizar las actividades.

Es importante sefialar una diferencia entre el komon 'a'tel y el ayni, y es que en

la comunidad tojolabal se evidenci6 la presencia de grupos religiosos y politicos
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en su acontecer y en sus procederes. Ello significa que hay una influencia de
estos grupos entre la comunidad tojolabal, que se manifiesta en la division
interna y en la pérdida de valores ancestrales. Si bien a veces se ha dado una
articulacion de ellos que no ha segmentado a las comunidades; en otros casos
se ha dado la fragmentacion interna, la aparicion de disputas y conflictos. Por el
contrario, en la comunidad aymara de Sullkatiti Lahuacollo, si bien se ha dado la
aparicion de grupos politicos y religiosos, éstos aun no tienen una fuerte

incidencia en la comunidad.

Como formas de socializacion el komon ‘a'tel y el ayni se enfrentan a la
injerencia fuera de las comunidades en el &mbito urbano y lejos de lo rural, de
otras culturas y valores. Principalmente, ello se traté de la incidencia de formas
de socializacion fundadas en valores del individualismo, la competencia, la
ganancia, lo mercantil por encima del apoyo mutuo. Para los tojolabales esto se
manifiesta en la practica de aquellos que optan por salir de su comunidad por
necesidades econdémicas o de otra indole; lo que muchas veces ha significado
la exclusion o desaparicién total del komon ‘a'tel, de sus principios y valores, asi
como de su identidad. Una manera que ellos han encontrado para
contrarrestarlo es retornar a sus comunidades, pero muchas veces la situacion
concreta no se los permite. Los aymaras no estan exentos de esta problematica
e intentan revitalizar sus formas de socializacion en el espacio donde llegan a
radicar, asi como la alimentacién y transmision de saberes de una generacion a
otra, a través de la oralidad en diversas formas y desde otros mecanismos.
Ambos tienen una gran problematica, la continuidad de sus formas de
socializacion, asi como la busqueda para seguir practicAndolas y continuar con

principios éticos de ayuda mutua, reciprocidad y complementariedad.

Queda en nosotros, como investigadores sociales, auxiliarlos y aprender de
ellos para su continuidad y vigencia, pero también como seres humanos
difundirlas y acercarlas a quienes las desconocen como un conocimiento
alterno ante un sistema y un modelo ético social que fomenta el deterioro de las

relaciones humanas, de la sobrexplotacion de los seres humanos y del medio
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ambiente, de la destruccion de la naturaleza, en aras de un valor econémico,

donde el sujeto queda cosificado y reducido a objeto.
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