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COMMUNALITY IN THE MAYA-TSELTAL REGION OF CHIAPAS: REACHING OUT
FOR SOCIAL/SOLIDARIOUS ECONOMIES FOR THE SOCIAL REPRODUCTION OF
TSELTAL’S "BUEN VIVIR” (LEQUIL CUXLEJALIL")

RESUMEN
La presente investigacion tiene como
finalidad el analisis de procesos sociales
y econémicos que sobre una base
organizativa indigena quieren caminar
hacia la alternativa contra hegemoénica.
La importancia de estos procesos radica
en la construccion de una propuesta
desde una perspectiva integral vy
sustentable en la cual la dimension
colectiva y de reciprocidad se torna una
condicionante para la transformacion
social. Asimismo, acogen las estructuras
y cosmovision de la vida comunal
indigena. La discusion central se sitia en
torno a la trascendencia del sentido
comunal indigena respecto de propuestas
de economia social, a partir de una
experiencia en concreto y bajo un
contexto sistémico. En particular, me
intereso por el analisis de las estrategias
socioeconémicas que  representen,
ademas del sostenimiento material de las
familias asociadas, una reproduccion
ampliada de la vida que vaya acorde con
la matriz cultural indigena tseltal de Buen
Vivir y Armonia. Palabras clave: Modos de
vida comunitario-indigenas, Economia
Social/Solidaria,Integralidad, Sustentabi-
lidad, Reciprocidad, Buen Vivir y Armonia.
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ABSTRACT

This research aims to the analysis of
social and economic processes with
indigenous organizational basis oriented
to an alternative against the hegemonic
models. The importance of these
processes lies in the construction of a
proposal from an integral sustainability
perspective in  which the collective
dimension of reciprocity becomes a
condition for the social transformation.
This includes also the structures and
worldview of the communal indigenous
life. The central discussion is located
around the significance of indigenous
communal sense with respect to
proposals for social economy, analysed
for one concrete experience and under a
systemic context,
| am interested in the analysis of socio-
economic strategies that represent, in
addition to the material support of the
associated families, an enlarged
reproduction of the life that exists in
keeping with the tseltal indigenous cultural
matrix of good life and harmony. Key
words: communal indigenous ways of life,
Social/Solidarious economy, integrality,
sustainability, reciprocity, good life and
harmony.
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INTRODUCCION

Durante casi catorce afios de vivir en esta tierra y caminar junto con los pueblos
indigenas (tsotsil, tseltal y ch’ol) apoyando algunos de sus proyectos
cooperativos, de manera independiente o junto con el acompafiamiento de
organizaciones no gubernamentales, fue surgiendo la inquietud (personal pero
nutrida en colectivo) que hoy se pone en el centro de esta investigacion: como se
vinculan los procesos econdmicos que nacen y se construyen con un horizonte

anti sistémico a los modos de vida comunitarios indigenas.

Si bien en un inicio esa fue a grosso modo la idea, motivada principalmente
por reflexionar en torno a la economia social/solidaria, en el transcurso del
planteamiento de la investigacion tomé forma lo que pudiera considerarse la
hipotesis “entre lineas” de este trabajo: el sentido comunal indigena que emana
de sus practicas de vida trasciende cualquier modelo social / solidario que venga

de la exterioridad, entendiéndose ésta desde la influencia occidental.

Con ello no quiere decirse que no existan proyectos “exitosos” de economia
solidaria con base indigena y que parte de su riqueza sea justamente la
incorporacion de esos “otros saberes”. De hecho, una de las experiencias que se
coloca como “caso de estudio” en este trabajo asi lo demuestra. Mas sin
embargo, lo que quiere enfatizarse es la peculiaridad de su propuesta y el
potencial epistémico que proviene de estos proyectos por asentarse sobre
practicas y estructuras que fomentan el cuidado de la vida: en sus relaciones

sociales con y desde el territorio.

De este modo, refiriéendonos a la economia social/solidaria como practica
de vida, procuramos vincularla con otra, la de vida comunitaria o lo que

denominamos en este trabajo comunalidad.



Inspirandome en lo que aprendi durante varios afios acompafiando
procesos que luchan por lo comun-comunitario y la libre determinacion sobre sus
territorios originarios y destino autbnomo que quiera emprenderse, adopté la
comunalidad como marco general de la investigacion. No sin antes precisar que
existen muchas maneras de entender y expresar las comunalidad-es (tantas
como pueblos y experiencias) y que éstas se trasladan también a terrenos de lo

urbano, de las que también me he nutrido a nivel personal.

La trascendencia (de los modos de vida comunales indigenas)
anteriormente sefialada queda de manifiesto en el titulo de la tesis y la pregunta
central gira en torno a los alcances de proyectos con tendencia a “la alternativa
solidaria” respecto de esas propuesta de vida originarias, como lo es para este

caso la tseltal® de jun pajal o’tanil (armonia) y lequil cuxlejalil (buen vivir).

El reto es grande si lo que se quiere es contribuir a una manera de ver,
comprender y existir en el mundo con profundos tintes anti sistémicos. Por ello
es que se afirma que no existe todavia una propuesta social/solidaria
consolidada, pero si experiencias que pueden (o no) caminar en el anterior

sentido.

También es motivacion de este trabajo poner en entredicho los paradigmas
dominantes. En este caso del mismo que lleva por nombre el posgrado del cual
es parte esta tesis. El debate sobre el desarrollo se esta ampliando y
posicionando cada vez mas en diferentes ambitos, tanto en el académico como

en las organizaciones y movimientos sociales.

3 Siguiendo al linglista Eugenio Maurer (1984) y la mayoria de los textos encontrados
durante mi periodo de campo, decidi escribir el término con ts- dado que fonéticamente
asi se escucha.



Se discute por poner principalmente énfasis en el crecimiento econémico
como Unica via y motor para el bienestar de las personas, definido éste ademas
bajo parametros occidentales y en funcion de una pretendida valorizacion

universal —cientifica- de la razon.

Como menciona De Sousa Santos, “la comprension del mundo es mucho
mas amplia que la comprension occidental del mundo” (2007:28) y el caracter
universalista del modelo de desarrollo occidental se ha topado con las diferencias
propias de territorios donde habitan pueblos originarios, en este caso con el
pueblo tseltal de Chiapas.

Considero que es importante poder hacer aportes, desde estos espacios
académicos y otros que no lo sean, a la construccion de episteme contra
hegemadnica que permita revisar y cuestionar este y otros paradigmas. Ademas,
reflexionar en torno a experiencias comunitarias indigenas que se encuentran en
el marco de un proceso mas amplio, como en este caso vinculadas a un caminar
histérico de transformacién social como lo es el de la iglesia autéctona y la Mision
de Bachajon, puede abrir la posibilidad de un campo de conocimiento a fin de

enriquecer una perspectiva critica.

En suma, la intencion de este trabajo ha sido la de reflexionar y analizar el
alcance de practicas econdmicas alternativas en el seno de organizaciones que
comprenden una base indigena con cosmovision propia, diferente de la

occidental, y que pretenden confrontar al desarrollo hegemonico.

Por ello es que gran parte del esfuerzo, y que se refleja en este texto, ha
girado alrededor de la cosmovivencia tseltal referente al lequil cuxlejalil (buena
vida, vida plena, vida digna)-slamalil qu’inal (armonia en todo el entorno o
territorio)-jun pajal otanil (unidad entre corazones o armonia), desde los
elementos que la conforman y lo que conlleva para su reproduccion material e

inmaterial.



Para lo anterior se echdé mano de la comunalidad, como se mencion6, como
marco tedrico-conceptual y metodoldgico principal, que permitiera mediante su
esquema grafico de la Flor Comunal y su metodologia de Dialogo Cultural
identificar los elementos principales del modo de ser/estar indigena tseltal (stalel
cuxlejaltic) para el caso de una micro-region (Chilon-Bachajon-Sitala). Con ello,
se ha querido conectar la cosmovision, como marco filoséfico de la
cosmovivencia tseltal, con lo que se identifica es su centro (la milpa y el maiz)
haciendo una breve aproximacion por otros elementos que la integran: territorio,

poder comunal, trabajo comunal y fiesta/ritos.

Es sobre esta base filoséfica y territorial que se construye el proyecto de
economia solidaria cooperativo del “Grupo de Empresas de Economia Solidaria

Yomol A'tel”, que como se menciono es el caso de estudio.

No obstante, el principal sujeto de la investigacion son las familias tseltales
que forman parte de Yomol A’tel, ademas de en su interaccién en la vida
comunitaria y al proceso organizativo amplio del que forman parte: la Mision
jesuita de Bachajon como parte de la iglesia autdctona en la regiéon. Es decir,
Yomol A’tel no es el Unico espacio de participacion e interaccion de las familias,
tampoco la Mision jesuita, por lo que en determinados momentos la narracion se
abrird a considerar los heterogéneos contextos comunitarios y territoriales en los
que se mueven. Imprescindible ademas si se quiere profundizar en la compleja

|6gica territorial.

De lo anterior resulta que se manejen constantemente diferentes escalas
espacio-temporales: la escala territorial de los ts'umbaliletic (en funcién de un
proceso histérico y cultural), la familiar (en su interaccidon comunitaria) a la que
se le dara prioridad, y la organizativa jesuita a la que pertenece la cooperativa.
Teniendo presente que hay una dimension global o de sistema economia mundo
que interfiere en todas las escalas, dado que estos tampoco son contextos

cerrados y es clara la interferencia de la modernidad capitalista.



La tesis se estructura en seis capitulos. En el primero de ellos, dedicado a
establecer los fundamentos tedrico-metodoldgicos, se aborda la crisis del
paradigma del desarrollo desde la critica latinoamericana decolonial y la
categoria de la subalternidad. Asimismo, se establecen los marcos conceptuales
de los principales ejes/temas de la investigacion: la comunalidad y la economia
social/solidaria, precisando las herramientas metodolégicas y la importancia del
Diédlogo Cultural en una apuesta transdisciplinaria que ha querido situar la cultura

en el centro.

El capitulo Il nos ayuda a ubicarnos en el espacio y en el tiempo del territorio
tseltal y, adentro de él, en la micro-region de estudio en la que primordialmente
se desarroll6 el trabajo de campo: las comunidades de Palma Xhanail y Santa
Cruz la Reforma (de los ts'umbales de San Sebastian Bachajon y Xitalha’
respectivamente, a su vez pertenecientes a los municipios oficiales de Chilén y
Sitala), el del Didlogo Cultural que tuvo lugar con familias de comunidades del
ts’'umbal de San Jer6nimo Bachajon (municipio oficial de Chilén), los espacios
organizativos de Yomol A'tel (principalmente en Childn) y, por dltimo, Bachajon
como centro de las coordinaciones de la Mision jesuita (ubicada en San Jerénimo

Bachajon).

Se requiri6 entonces de un capitulo en donde caracterizar geograficamente
lo anterior y sobre todo relatar brevemente la historia del pueblo tseltal. Con ello
se ha querido poner de relieve la estrecha relaciéon entre el proceso histérico
acontecido y las transformaciones que se sucedieron en lo natural,
socioeconémico, politico y cultural. Ello como parte de una incesante
reconfiguracion del espacio y la vida comunitaria indigena, a la par de conflictos

y procesos de dominacion-resistencia.



Los siguientes capitulos (l11, IV y V) conforman el grueso de la tesis y versan
sobre la comunalidad indigena tseltal o stalel cuxlejaltic. Siguiendo como guia el
esquema gréfico de la Flor Comunal, el capitulo Il es una aproximacion del marco
filosofico de la cultura maya tseltal y sus aterrizajes en la cosmovivencia diaria.
Colocando como aspiracion maxima la armoniay el buen vivir, se relatan algunas
de sus manifestaciones, desplazamientos, criticas y ambigledades en un
concepto tan de moda entre el medio académico e institucional. A pesar de
determinados intereses utilitaristas, los testimonios recabados manifiestan la
continuidad y profundidad de su propuesta comunitaria de vida, nombrada
constantemente en su cotidiano y que es posible advertir en la oralidad (la palabra

hablada y escrita).

Tras acercarnos a algunos elementos que configuran la cosmovision tseltal
y determinan las préacticas diarias individuales y colectivas, lo relevante sera
posicionar el territorio como el espacio vivo en el cual se entrelazan las relaciones

inter e intra comunitarias y con lo sagrado.

La Flor Comunal sigue conduciendo la estructura capitular en el tratamiento
del Territorio y otros elementos principales como el Poder Comunal, el Trabajo
Comunal y la Fiesta y los Rituales. Para ellos, en el capitulo IV, se aproximan

desplazamientos y permanencias desde el ambito de la cultura o la tradicién.

Por ultimo, en el capitulo V se aborda la escala familiar, que en
correspondencia a lo central de la comunalidad y su flor, representa el trabajo
campesino alrededor del maiz y la milpa. Esta parte es en esencia resultado del
trabajo etnografico con dos familias tseltales de dos comunidades diferentes. La
narracion sencilla de este capitulo ha querido servir como pequefia imagen de la
vida familiar alrededor de lo que se considera méas importante y en medio de

problematicas que afectan su diario.



Por tanto, estos tres capitulos, que van enlazados y escritos para que se
lean de manera consecutiva, introducen una escala amplia territorial para pasar
por la comunitaria y finalmente arribar a la familiar. Cada uno de ellos, explicado
en relacion a su contexto, intenta remitirnos a esas inmanencias en los modos de
vida comunitarios indigenas, para las que su base material campesina es
imprescindible, asi como también indicar algunos de los desplazamientos en sus
elementos que se identifican como parte central del sistema integrado de la

cultura tseltal.

Los anteriores capitulos se soportan principalmente en dialogos a
profundidad, entrevistas con actores sociales en la region, documentos internos,
publicados o inéditos, de tseltales de la regidn y otros, documentos de mestizos
involucrados desde el acompafiamiento pastoral y otros histérico-criticos; asi
como en experiencias comunales en otros territorios y la etnografia resultante del

trabajo de campo.

Sin lugar a dudas, el Didlogo Cultural fue gran protagonista en cuanto a
experiencia metodologica novedosa en este territorio y a sus fundamentos
politico-epistémicos. Por ello es que tiene un tratamiento especial en el capitulo
IV y afuera del tedrico-metodolégico, dado que se explica la experiencia
antecediendo los elementos que se analizaran posteriormente (territorio, trabajo

comunal, poder comunal, fiesta/ritos).

El dltimo capitulo (VI) vuelve a situar la economia social/solidaria. Desde un
proyecto cooperativo que se hace y mueve en este territorio histérico (narrado en
el capitulo 1) y con suefios de contribucion a ese lequil cuxlejalil y jun pajal o’tanil,

propuestas de vida que emanan del sentido comunitario tseltal o stalel cuxlejaltic.



En él, se expone la experiencia del “Grupo de Empresas de Economia
Solidaria Yomol A’'tel”, sobre la base de las familias tseltales que pertenecen a la
Mision de Bachajon. Este proyecto toma en cuenta la aspiracion de buen vivir y
armonia de las familias que forman parte y, al igual que la Misién de Bachajon,
centra esfuerzos en esta direccion. Para el caso de Yomol A'tel esa contribucién
requiere de una estrategia integrada que se identifica como de sustentabilidad e
interculturalidad, y se traduce, para este caso, en un proyecto de economia
social/solidario. En este capitulo se mencionan, en principio, avances en todo un
camino recorrido de estrategias para eliminar los mecanismos de despojo y
exclusién generado por un largo proceso de explotaciéon finquera (en el café
principalmente), y mas tarde se indican algunas contradicciones internas fruto de
la misma complejidad del proyecto y sus objetivos. Todo ello como resultado de
la observacion e interpretacion de esta investigacion y en relacion a su pregunta
central: ¢hasta donde llega la economia social/solidaria si hablamos de querer

contribuir al buen vivir tseltal?

Las reflexiones finales de la tesis no concluyen temética tan compleja. Mas
bien posicionan algunas de las concordancias y disonancias encontradas entre

dos practicas sociales y para un caso en concreto.

El debate sobre el cuidado de la vida en su sentido amplio (manifestado en
las opciones de buen vivir y armonia) y de qué manera es posible contribuir a él
gueda abierto. La practica de la economia social/solidaria se sitia como una de

las opciones, pero no es la Unica y ni siquiera lo logra del todo.

Este trabajo ha querido ser reflejo de tan interesante discusion y la polémica
que levanta, dado que en ella subyace la idea de pensar-nos afuera del

capitalismo neoliberal y trabajar creativamente en la alternativa.



CAPITULO |
ASPECTOS TEORICO METODOLOGICOS

El presente capitulo tiene como propdsito establecer el marco teorico y
metodoldgico de la investigacion. Principalmente se manejan los conceptos de
comunalidad y economia social/solidaria, incorporando la decolonialidad como
aproximacion metodoldgica en el marco de un posgrado que se inscribe en las

Ciencias de Desarrollo Rural Regional.

El paradigma del desarrollo, hoy considerado en crisis, ha recibido
numerosas criticas en su andar como uno de los rostros del capitalismo mas
contemporaneo. En este capitulo se mencionan algunas de ellas, poniendo
especial atencion en la critica radical pos desarrollista y la politica-epistémica que
viene de la mano de decoloniales latinoamericanos/as y los estudios indios* de

la subalternidad.

Por su parte, la comunalidad nos permite identificar el modo de ser-estar
indigena que, para la microregion que nos ocupa, involucra a familias tseltales
gue participan en un proyecto cooperativo de economia social/solidaria.
Asimismo, permite vincular la cosmovision tseltal entorno a una “vida en plenitud”,
refiriendo la armonia como marco filoséfico esencial, con elementos materiales
que tienen que ver con el trabajo, la participacion, el territorio y la fiesta. Ubicando
en un lugar central el maiz y la milpa, la cosmovision tseltal se explica también
desde su oralidad, las creencias, los rituales y las estructuras comunitarias y
sistemas normativos propios. Desde este sistema integrado de cultura emana un
conocimiento de gran calado que ha sido velado por la modernidad colonial y es

preciso revalorizar.

4 De la India.



La economia social/solidaria, por otro lado, se constituye en una practica y
movimiento social que se origind desde los margenes sistémicos. Teniendo en
cuenta la heterogeneidad de sus practicas, formas organizativas y posiciones
ideoldgicas que operan al interno, su afinidad se sitda en torno a la premisa de
ubicar a los seres humanos y la naturaleza por encima de la ganancia capitalista

e individualismo neoliberal.

Ademas, desde estas latitudes es posible resignificar la economia
social/solidaria a partir de los valores comunitarios y la sabiduria indigena, ligada
a su vez a una cosmogonia originaria, aportando una dimension cultural a la

alternativa solidaria desde esa “otra” manera de ver y concebir al mundo.

De este modo, los cruces interculturales que la economia social/solidaria,
junto con la préactica agroecologica, encuentran con la comunalidad indigena
obligan a incorporar una metodologia transdisciplinaria que nos deje ir mas alla
del &mbito meramente econdmico-productivo-comercial situando, en este caso,
la cultura tseltal y su potencial epistémico en el centro. El didlogo cultural, como
herramienta protagonista de este trabajo para aproximarnos a un “diagnéstico”
colectivo de la cultura, permite acercarnos a su materializacion en la vida actual,

sin caer en esencialismos ni quedar en ideas romanticas.
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1.1 El Desarrollo: un paradigma en crisis
1.1.1 Criticas al Desarrollo: ElI Pos-Desarrollo como posicion radical

El vocablo desarrollo comenz6 a tomar relevancia en el espacio politico y social
durante el s.XVIIl. Pero fue tras la Il Guerra Mundial que ocupé un lugar central
al posicionarse en la esfera econémica internacional. Sus primeros idedlogos,
modernos liberales de paises del norte, tomaron su sentido biologico original para
imponer paulatinas transformaciones socio economicas, politicas y culturales a
los llamados paises del sur. De pronto, y como menciona Esteva (en Sachs,
1996:53), se inaugurd un mundo partido en dos en el que de un lado quedaban
las regiones industriales desarrolladas y del otro las pre-industriales
subdesarrolladas, que debian aspirar a ser como las primeras. Esta vision
colonizadora y racista consideraba un “hecho natural” seguir el camino hacia el
progreso capitalista. Las naciones del sur, consideradas arcaicas y atrasadas
sobre todo por presencia de poblacion indigena, debian subirse al tren del
desarrollo o quedar condenadas al subdesarrollo que “expresaba su pobreza

econdémica y cultural™.

Fueron varias las teorias del desarrollo que le siguieron. La propuesta
latinoamericana estructuralista criticé la hegemonia y el caracter colonial de los
paises del norte pero, al igual que la teoria moderna, equiparaba desarrollo a
crecimiento econémico y, siguiendo la pauta de los paises occidentales, centraba
sus resultados en una légica de estados-naciéon (Reyes, 2001:11). Por otro lado,
con marcada posicién anticapitalista, Wallerstein (2005:125-180) analizé la
complejidad en el funcionamiento de las relaciones econdémicas, sociales y
politicas a lo largo de la historia de la humanidad. En base a ello, trazé un analisis
geopolitico de sistema economia mundo que ubicaba al desarrollo desde la l6gica
imperial del capitalismo en la que el estado-nacion habia quedado rebasado
como categoria analitica. Desde ahi, desech6 completamente el paradigma y
planted la urgente necesidad de un modelo alternativo.

5 Las comillas son propias.
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Otras criticas llegaron de la mano del feminismo y el ecologismo. La
epistemologia feminista cuestiona de raiz el desarrollo (Pérez Orozco, 2014),
evidenciando que la opresion tiene un componente de género y que se manifiesta
en todas las esferas de la vida:

“‘Desde la economia feminista, se denuncia que el paradigma neoclasico
adolece de profundos sesgos androcéntricos: se construye sobre la ausencia de
las mujeres, se niega relevancia econémica a las esferas que se asocian con la
feminidad (el @mbito de lo privado-doméstico, el hogar y los trabajos no
remunerados) y se utiliza la experiencia masculina en los mercados para definir
la normalidad econdémica (...) La instauracion de este discurso se produjo a la par
gue se implantaba un sistema econdmico basado en la escision entre los ambitos
publico/privado-domeéstico y que tiene en el contrato sexual la base oculta del
cacareado contrato social” (Pérez-Orozco, 2014:37).

También el ecologismo evidencié la insostenibilidad del modelo de
desarrollo occidental por no considerar la existencia de limites planetarios y
sociales (Gudynas, 2011:112-114). El modelo dominante de desarrollo descansa
sobre una base puramente economicista basada en un crecimiento infinito que
compromete en el presente las necesidades vitales de generaciones futuras. Ello
evidencia la inviabilidad en la universalizacion de este modelo antropocéntrico y
extractivista que, por un lado, pone en el centro al mercado y su ganancia
capitalista y, por el otro, coloca al militarismo-represién como medio para adquirir
de forma privada recursos estratégicos que significan la vida del conjunto de la
humanidad (Martinez Alier, 2009: 28-30).

El desarrollo ha sido objeto de multitud de estudios y controversias. Las
diferencias actuales entre las corrientes desarrollistas apuntan a la definicion del
bienestar, el modo mas adecuado de alcanzarlo y cémo se traduce ello en
términos de participacion y politicas institucionales. Las actuales propuestas
oficiales (Mella, 2015:103), que comienzan hacia finales de la década de 1980,
durante la década de 1990 y hasta la actualidad, programan un desarrollo
sustentable o desarrollo humano sustentable ejecutando acciones de
cooperacion internacional (ONU, PNUD, Gobiernos y ONGD’s) y en base a
supuestos ecologicos y de capacidad-agencia individual (Amartya Sen, 2000).
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La corriente mas critica del desarrollo, calificada como pos desarrollista,
surge a mediados de la década de 1980 e incorpora en sus postulados la
dimensién cultural, ademas de la social, econdbmica y ecolégica (Escobar,
2005:18). Arturo Escobar, uno de sus principales tedricos, propone en una
relacion estrecha entre geografia e historia poder “confrontar el desarrollo”
(2007:7) dado que éste ha determinado procesos de elaboracion de conceptos y
fomentado teorias desde un discurso colonial. Coincidiendo con la teoria de la
dependencia, cuestiona las condiciones de desigualdad estructural desde donde
se produce dicha perorata por la que se forman ideas como las de “primer mundo”
o “tercer mundo” (2005:19-21). La existencia de este reconocimiento subjetivo de
desarrollado-subdesarrollado (o primer mundo-tercer mundo) nos muestra, por
tanto, las técnicas de poder que emanan desde el discurso dominante. Para este
autor es importante poder deconstruir este sistema, que margina lo que no le
sirve, para contribuir a “liberar el campo discursivo” (2007:37) y con ello poder
comenzar a sofar alternativas posibles al desarrollo, desde otras visiones,
diferente a la capitalista, y que pongan en el centro la accion colectiva y la
emancipacion politica para “reinventar otro mundo” (Donna Haraway, 1989 en
Escobar, 2007:45). Ubica a las comunidades y pueblos de los paises del sur
como productores de un conocimiento que han elaborado desde sus mismos
procesos histéricos y que representan “una ecologia politica alternativa basada
en nociones de autonomia, diversidad, sostenibilidad y economias alternativas
gue no se conforman con el discurso dominante del desarrollo” (2005:22). Explica
gue alo largo del planeta y desde los movimientos sociales se observan ejemplos
que “configuran una concientizacion de que la realidad puede definirse en
términos distintos a los del desarrollo y que, por consiguiente, las personas y los
grupos sociales pueden actuar sobre la base de sus propias definiciones” (op cit:
22).

Para poder ubicar dichas discontinuidades seria necesario, desde esta
posicion critica, un ejercicio historiografico dado que “el poder hacer visibles
regimenes de representacion invisibles del dispositivo del desarrollo permitiria la

construccion de una alternativa” (Mella, 2015:176).
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Sin querer traer a este escrito el debate que suscita el pos desarrollismo,
Gnicamente mencionar que los principales cuestionamientos a esta corriente van
en la direccion de la imposibilidad de poder pensar una alternativa al desarrollo,
dado que nada escapa a la modernidad, y que retomar la propuesta y
cosmovisiones de los pueblos indigenas peca de esencialista en su misma

nocioén (op cit: 42). En este tenor, la defensa de un desarrollo “ético” (Goulet en

Mella, 2015:198) plantea “moralizar” radicalmente el concepto pero sin eliminarlo.

Por su parte, algunos pos desarrollistas como Esteva (en Sachs, 1996),
afirman que por muchos adjetivos que se le considere (alternativo, endogeno,
sostenible o humano, entre otros), la misma nocion de desarrollo trae aparejada
las ideas de crecimiento y evolucion con las cuales nacié. Al retomarlo, es
imposible “liberarse de la red de sentidos que da una ceguera especifica a su
lenguaje, su pensamiento y su accidén” y que ello va a significar siempre una
tendencia a buscar el camino de “lo peor a lo mejor” cuando “para dos terceras
partes de la gente en el mundo, sin embargo, este significado positivo de la
palabra 'desarrollo’ les recuerda una condicion indeseable e indigna. Para
escapar de ella, necesitan hacerse esclavos de las experiencias y suefios de

otros” (op cit: 58).

Finalmente, podemos concluir diciendo que existe una crisis actual del
paradigma del desarrollo que se produce por la confluencia de varios procesos.
Ello tiene que ver con: a) el mito de crecimiento econémico se vino abajo incluso
en los paises del norte industrial (Morin, 1994:392), b) el deterioro ambiental
cuestiona su sustentabilidad y aplicacion del modelo a todo el planeta, ¢) ademas
de antropocéntrico es androcéntrico y agudiza la inequidad de género, d) significa
continuar con un patrén colonial de poder (Quijano, 2000) al imponer modos de
pensar y actuar desde la modernidad eurocéntrica y también estadounidense vy,
e) la escasa capacidad de accion de los estados nacién deslegitiman sus politicas

y discursos al verse incapaz de resolver problemas de desigualdad y pobreza.
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La reciente crisis econdmica mundial (2007-2008), en interaccién con otras
como la alimentaria, energética, medioambiental, politica y social, nos revela la
magnitud del fendbmeno y la falta de soluciones por parte de las instituciones para

superar sus consecuencias (Bartra, 2013).

Acontecemos por tanto ante una grave situacion de caracter sistémico que
no encuentra precedentes: una crisis civilizacional (op cit: 25) que pone en
entredicho nuestra supervivencia en el planeta como especie humana. Pero el
cinismo del capital no cesa en su empefio de reproducirse y acumular y
aprovecha, como ya lo hizo en el pasado, de retomar la crisis como una nueva
modalidad de impulso capitalista. En este caso se observa, por ejemplo, en una
“‘nueva etapa de produccién colonial de la naturaleza por parte del capital” que
rescata al desarrollo en base al “uso racional y sostenible de la naturaleza”
(Machado Araoz, 2010:44).
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1.1.2 Ampliando la mirada critica: Decolonialidad y Subalternidad

Desde Latinoamérica llegan voces que nos hablan de una continuidad colonial
plasmada en el paradigma del desarrollo como una de las facetas de la
modernidad capitalista, o sistema economia mundo (Wallerstein, 2005), nacido
hace mas de quinientos afios. Dicha modernidad tiene su base en la colonialidad
(Mignolo, 1995) y es lo que hace que siga funcionando®. Basada en una légica
de ocultacion y de opresion, ha utilizado la retorica de la mision civilizadora, la de

democracia liberal o la del desarrollo para seguir avanzando.

Quijano (2000) afirma que los elementos que constituyeron este sistema
mundo moderno colonial fueron el control del trabajo, de la cultura, del
sexo/género, de la (inter) subjetividad, de la produccion de conocimiento y de la

naturaleza.

Segun el autor, éstos perduraron tras las revueltas de independencia anti-
coloniales y fundacién de estados-nacién en el s.XIX. Utiliza el término
“colonialidad del poder” para denotar dicha perpetuidad y en referencia al
etnocentrismo por el cual la historia, la geografia, el conocimiento y la subjetividad

se han construido a partir de nociones occidentales.

6Segun Mignolo (1995) no se entiende una sin la otra: la modernidad no puede avanzar
sin la colonialidad, pues es su l6gica y accidn de opresion. Para este autor lo importante
para evidenciar esta “parte oscura” sera mirar los lugares en los que ha sido enunciada,
principalmente desde tiempos del Renacimiento europeo y el lluminismo francés
(s.XIX).Para él hay diferentes modernidades: la Edad Media y Antigiiedad y la del s.XIX,
por ejemplo. Existe entonces una geo-politica del conocimiento (2001) en la que el lugar
desde donde se dicen las cosas y su validacién esta estrechamente relacionada con el
proceso historico colonial y su expansion capitalista. Alude a la diferencia colonial, mas
que cultural, que coloc6 a “lo otro” (respecto de lo europeo) como algo inferior. Entonces,
desde esta diferencia colonial, se configuran dos lugares de enunciacién: el hegemonico
gue totaliza, niega y oculta, éste se sitla en el centro, y los que quedan en los margenes,
en la exterioridad. Afirma: “La exterioridad es pues el lugar donde surge la voz que hace
visible lo que la Totalidad oculté” (op cit: 35).
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La historia de los pueblos colonizados se ha narrado y ha tomado forma a
partir de la historia europea (op cit: 215) imponiendo con ello una concepcion
Unica sobre espacio-tiempo. La perspectiva geogréafica también se hizo en base
al poder, cartografiando el mundo desde occidente y poniendo al mediterraneo

como centro polar (Dussel, 2007).

Pero no sélo historia y geografia integran ésta matriz colonial de poder,
también necesitd que se introyectara a través de un control de la subjetividad y
el conocimiento (“colonialidad del saber”). En base a este dispositivo, se ha
descartado la posibilidad y existencia de otras racionalidades epistémicas,
negando la diversidad, lo que no es parte de lo hegemonico o considerandolo

pero desde una posicién folclorista o subalterna.

Davalos (2014:361) afirma que la violenta imposicién colonial construy6 una
imagen homogénea de la realidad, en base a un conocimiento “real en tanto
racional” (op cit: 363), que despreciaba lo diverso del mundo y que sobre todo
consideraba un uUnico aspecto esencial: el orden econdémico (orden del oikos).
Lapierre’ afirma que hay una l6gica totalizadora en ello y que tras los discursos
de unidad, se niega el reconocimiento de las muchas diversidades de culturas y

cosmovisiones que existen.®

Por su parte, los y las tedricos y tedricas de la subalternidad india
(Chakravarty, Dube, Spivak), sefialan que existen elementos culturales, también
materiales, que no siempre pueden ser explicados por los modos y relaciones de
produccion (capitalistas o socialistas), sino que hay elementos de caracter
religioso o espiritual, formas de pensamiento y cosmovisiones que se vinculan

estrechamente a dichos elementos materiales.

7 Particip6 como ponente en el Seminario Comunalidades y Tiempos Poscoloniales
(Uach, julio, 2015).
8 Esta negacion de la alteridad es la base que da sentido al desprecio cuasi-generalizado
por parte de las ciencias sociales a propuestas epistemoldgicas que procedan desde los
pueblos originarios.
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Un ejemplo de ello es lo concerniente a la relacion naturolatrica de los
pueblos originarios, para los que la naturaleza es la base que soporta su identidad
y nutre todos los sistemas que integran y reproducen la vida, involucrando
también en ello a ancestros, dioses y lugares sagrados:

“(...) desde las multiples culturas-cuerpos y territorialidades-
subalternizadas, la reafirmacion identitaria de sus formas de vida se juega en el

plano de la reapropiacion y resignificacion de la naturaleza como fuente de vida”
(Machado Araoz, 2010:45).

Pero lo occidental se auto-ubico a la vanguardia del conocimiento. Con una
vision espacio-temporal lineal y la obsesion con ir hacia adelante en términos de
progreso produciendo cambios a través de acciones racionales y meramente
econdmicas. Este camino teleoldgico fue consolidando la idea dual del lugar que
ocupaba cada region: inferiores y superiores, irracionales y racionales, primitivos

y civilizados, tradicionales y modernos (Quijano, 2000).
Como menciona Dube:

“Sumidos en las modernidades coloniales y poscoloniales occidentales
nuestros pensamientos han estado regidos por un conjunto crucial de
oposiciones y antinomias. Nos han condicionado en las academias- y fuera de
ellas- a separar las sociedades occidentales, dinamicas y complejas, con historia
y modernidad, por un lado, de las comunidades no occidentales, simples y
religiosas, arraigadas en el mito de la tradicion y el ritual, por el otro” ( 2001:16).

La autora Chackravorty Spivak (1994) se pregunta: “Can the Subaltern
speak? (¢ Pueden hablar los subalternos/as?)’, aludiendo a la universalizacion
histérica y Unica narracién proveniente de la ideologia eurocentrada (desde las
leyes, la economia, la politica, las ciencias, etc.). Con la pregunta alude a esta
subalternidad creada a la sombra europea (“other as the self's shadow”; op cit:

75) negando y subordinando al otro y a su conocimiento.
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Y en la pregunta también esta la respuesta. Claro que si pueden hablar,
haciendo una re-lectura de la historia para detectar los vacios creados por la
historia universal que los desplazé y poder ver en ella las discontinuidades,
mediante un analisis historiogréafico alternativo (Dube, 2001:65), que recupere las

cotidianidades de los/las subalternos/as (“los/las de abajo”).
Al respecto Dube sefala:

“Tales relatos etnograficos e histéricos se necesitan no solo para trazar
mejor las veredas imaginativas de las practicas humanas, incluyendo los oscuros
callejones y los I6bregos submundos de los pasados, sino también para volver a
dibujar las fronteras conceptuales y las intrincadas relaciones entre lo modular y
lo cotidiano, fragmentos y centros, estados y comunidades. Es éste un desafio
fundamental, levantado ante cualquier resolucién para volver a pensar la historia
de hoy en dia” (2001:89).

Si bien un enfoque historicista estructural de sistema economia mundo
(Wallerstein, 2005) es importante, también en este trabajo, para analizar los
procesos por los que ha transitado la region y comprender la internacionalizacién
de los procesos econdmicos capitalistas, también seria adecuado, para alcanzar
una mayor profundidad, retomar un enfoque historiografico que explicase las
realidades de los pueblos, fruto de ese proceso global y que aterriz6 de manera

diversa segun el lugar y los contextos®.

En suma, lo subalterno se convierte en una categoria de pensamiento critico
gue aporta a este trabajo un analisis mas profundo. Colocando la cultura en el
centro, y mas all de categorias establecidas en términos estructurales, permite
poner de relieve las diferentes narrativas y lenguajes (Dube, 2001:51) que se dan,

en este caso, desde el pueblo tseltal.

® Se menciona la importancia metodolégica de adoptar un enfoque historiogréafico pero
no es el caso del presente trabajo de investigacion de maestria.
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Descolonizar-nos en este trabajo significara entonces tender hacia un
pensamiento “otro” (Walsh, 2013), alejandonos de la logica colonial
eurocentrada. Un ir desmarcandonos en el que, si bien adoptaremos la
perspectiva de la interculturalidad, ésta también sea critica (op cit: 91), retomando
la problematica “estructural-colonial-racista”. Se tratara de poner mayor atencion
y construir conocimiento desde los enunciados hechos desde los margenes
frente a los de la totalidad hegemodnica de esa “diferencia colonial” (Mignolo,
2001).

1.1.3 El aporte del Feminismo Decolonial

Por su parte, el aporte que hace el feminismo decolonial me parece de suma
importancia. Este, que representa sobre todo una propuesta epistémica, todavia
no consolidada (Espinosa, 2014), recupera también las voces desde los
margenes subalternos y sus cosmovisiones, en los que las mujeres “dan
contribuciones fundamentales para tener otras lecturas del ejercicio del poder y

sus desafios” (Cumes, 2012:1).

Lo anterior también desde la oralidad y formas de convivir en contextos que
tampoco son cerrados. Pero sin importar modelos del feminismo hegeménico
blanco que también totalizan y oprimen, porgque tanto las mujeres como sus

experiencias no son uniformes:

“Por nuestras realidades histdricas hay sujetos y sujetas que pueden hablar
desde “la comodidad de un solo lugar”, pero hay otros que no y este es el caso
de las mujeres indigenas, afrodescendientes, lesbianas, pobres, para quienes no
solo existe el sexismo, sino el racismo, la lesbofobia y la exclusién por clase
social, cuando menos. ¢ Como se puede nombrar una realidad asi estructurada?,
¢ Como se puede explicar esta realidad a partir de las nociones divididas que
hemos heredado? Aqui me parece que la propuesta de otras formas de conocer,
a partir de otras experiencias, son utiles” (op cit: 5-6).
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La indigena maya-xinka Lorena Cabnal (2010) afirma que si bien el racismo
constituy6é una raiz historica que basa su mecanismo de poder y control en la
diferencia, éste a su vez ha surgido de lo que denomina “sistema de todas las
opresiones” (op cit: 14), el patriarcado, anterior al surgimiento de dominio
jerérquico por raza que afectaba a las mujeres antes y durante el periodo colonial

y Su extension hasta nuestros dias.

La existencia de una diferencia que también jerarquizaba (hombre-mujer) y
luego colocé la opresién racial por debajo de un blanco-hombre, afirma, ha
sumido a las mujeres indigenas en una situacién de “continua desventaja”° (op
cit: 20) dado que con ello se racializ6 también el cuerpo: “milenariamente un
territorio en disputa por los patriarcados, para asegurar su sostenibilidad desde y

sobre el cuerpo de las mujeres” (op cit: 22).

Por otro lado, y entendiendo la colonialidad como algo abarcativo, Lugones
(en Espinosa, Y., Gomez, D. y Ochoa K., 2014:59) cruza el género con la
colonialidad planteada por Quijano (del ser, poder, saber) complejizandola como
“sistema moderno colonial de género” (op cit: 58). La autora se pregunta si la
categoria género es adecuada para comprender este cruce entre feminismo y
decolonialidad dado que el género, concepto por demas occidental, se presenta
como algo homogéneo (hombre y mujer), heteronormativo y que al no cruzarse
con otras variables como raza o clase deja fuera del andlisis a muchos/as

sujetos/as.

10 Interesante la reflexion que la autora hace sobre coémo éste sistema racial colonial se
logré introyectar tan adentro que a dia de hoy, y tras mas de quinientos afios, el efecto
colonizador siga siendo parte de la vida diaria de las mujeres a través del cuerpo y de la
mente. Cuestiona la victimizacion historica de las mujeres y considera necesario hacer
un trabajo internamente para superar esta situacion y no como algo que deba venir del
exterior y por acceso a otras condiciones o espacios. De ahi propone un proceso de
“deconstruccion colonial internalizada y de manera consciente” (op cit: 19-20), a nivel
individual y colectivo.
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Respecto a si existi6 un patriarcado pre-colonial o no hay diferencias.
Lugones (op cit: 68) afirma que fue en el periodo colonial en donde se impuso e
introyecto la categorizacion dicotomica (hombres y mujeres) que engenerizo y
asigno roles en sociedades para las que esto no era un principio organizador.
Otras feministas (Cabnal, 2010; Paredes, 2010) afirman que si existia un
“patriarcado originario” que se reforzaria con el sistema moderno colonial. Y por
altimo, la feminista Rita Laura Segato (en Espinosa, Y., Gomez, D y Ochoa K.,
2014) asevera que si existia una organizacién patriarcal pero “diferente a la del
género occidental y que podria ser descrita como un patriarcado de baja
intensidad” (op cit: 77).
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1.2 Comunalidad: concepto y propuesta metodoldgica

1.2.1 Origenes y definicidn

La integralidad de la vida de los pueblos originarios se encuentra en sus
cosmovisiones, asi, en plural, porque son varias y diversas! pero conectadas
por puentes, a pesar de sus distancias geograficas (Cabnal, 2010). Su
permanencia nos sefala sus intersecciones: en la territorialidad, conectando su
parte material con la simbdlica, en la capacidad y reclamo de autogobierno
(Diaz,2003; Martinez Luna,2010), en la cultura oral por la que se mantiene viva
la memoria histérica (Lenkersdorf,2003) y se reescribe continuamente en
etnotextos (Nifi0,2008), el aprendizaje de lo que es y significa ser pueblo y
comunidad (Vargas Vasquez, 2007) y en sus practicas de reciprocidad con la
naturaleza y equilibrio entre las personas que nos muestran principios de

complementariedad (Martinez Luna, 2010:18)*2,

Estos hilos que se entretejen nos ayudan a evidenciar que, a pesar de la
colonialidad, existe una inmanencia de los modos de vida comunales que
configuran una forma propia de ser y estar en el mundo. A eso se le denomina
comunalidad (Diaz, 2003).

11 Entendiendo la heterogeneidad en sus practicas y valores.

12 En la propuesta de feminismo comunitario se maneja esta dualidad orientando la vida
entre hombres y mujeres en un equilibrio que genere armonia colectiva y comunitaria. A
pesar de esta concepcion existen criticas sobre ello dado que mujeres indigenas
(algunas intelectuales también) han sefialado relaciones de subordinacion en el ambito
comunitario y que tienden a solaparse bajo la filosofia de un equilibrio cosmogoénico y
gue en caso de denuncia siempre se alude a la posible infiltracion de categorias o
pensamientos que provienen de occidente. Feministas comunitarias (Lorena Cabnal,
Julieta Paredes) han sefialado que existe un patriarcado originario ancestral que
establece su base de opresién desde una filosofia que norma la “heterorealidad
cosmogonica” y el mandato reproductivo que de ella deviene. Para ellas, el reto consiste
entonces en repensar dicha complementariedad comunitaria estableciendo nuevos
paradigmas, a través de una produccién epistémica procedente desde las mismas
mujeres indigenas que permita trascender mandatos para realmente llegar a una vida
en plenitud.
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En palabras de comparfieros y compafieras del Congreso Nacional Indigena
(CNI):

“...que no somos una suma de individuos dispersos por el mundo, sino una
viva armonia de colores y de voces, un constante latido de deseos vy
pensamientos que se nacen, se creen y se fecundan amorosamente en un solo
corazén y voluntad, tejido de esperanza A esta existencia y forma de pensar

armonica y colectiva la llamamos comunalidad.” (Declaracion 1l Congreso
Nacional Indigena, 2001, Nurio, Michoacan).

La comunalidad, como concepto y corriente tedrica, fue acufiada desde la
sierra norte de Oaxaca en la década de 1980, bajo un contexto de movilizaciones
politicas y surgimiento de organizaciones campesino-indigenas que luchaban por

la autonomia y el reconocimiento de sus derechos colectivos.

Ademas de una vision indigena “de lo propio” también fue y es una
herramienta politica. Incorporada a la Ley General del Estado de Oaxaca en 1955
y en la Ley Estatal de Educacion en 1996, sus primeros intelectuales indigenas
fueron Floriberto Diaz y Jaime Martinez Luna. Después nombres como Juan José
Renddén, Benjamin Maldonado, Alejandra Aquino, Juana Vasquez, Arturo
Guerrero Osorio, Gustavo Esteva y Carlos Manzo han estudiado y teorizado la

comunalidad desde la mirada oaxaquefa.

Si bien hablamos que existen tantas comunalidad-es como modos de
ser/estar indigenas, también reconocemos que existe un espacio tedrico-practico
de luchas por lo comdn mas alld del entorno comunitario indigena y que se
desarrolla en espacios urbanos. El pasado | Congreso de Comunalidad (Puebla,
octubre de 2015) fue una excelente experiencia de discusion en torno a las
similitudes y discrepancias cuando se reflexiona sobre la comunalidad, lo comdn
y lo comunitario. Pero en este tejer las discordancias, como se menciono en este

espacio, hay una afinidad en todas ellas: el cuidado de la vida.
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Este debate fue una contribucion para compartir y crear conocimiento desde
una posicion totalmente contraria a la moderna capitalista y su etapa “neo
desarrollista™:

‘La comunalidad, lo comun, lo comunitario es una relacion social y una
multiplicidad de practicas que se materializan en una diversidad de presentes que
apuestan y pugnan por la vida. No es, bajo ningun punto de vista, una mera
etiqueta (de la cual intentan apropiarse los organismos internacionales de crédito
o las organizaciones filantrépicas” (Extracto del pronunciamiento final del |

Congreso Internacional de Comunalidad. Luchas y Estrategias comunitarias:
Horizontes mas alla del capital, Octubre 2015).

A efectos de la presente investigacion nos centraremos en la comunalidad
indigena y retomaremos la propuesta oaxaquefia en tanto definiciébn y
metodologia. Para su aterrizaje en la region tseltal, recuperaremos la palabra y
escritos de intelectuales indigenas locales y personas que han acompafiado
durante largo tiempo procesos comunitarios con las y los tseltales de Chilén,

Bachajon y Sitala.

Como propuesta epistemoldgica (Aquino, en Nahon, A., 2013), la
comunalidad centra su intencion en valorizar el conocimiento construido desde
los grupos y pueblos, silenciados por el dominio colonial euro centrado, a lo largo
de su proceso historico. Representa también una herramienta de analisis de un
recorrido histérico marcado por el binomio dominacién-resistencia® que,
mediante su propuesta de Dialogo Cultural (Renddn, 2003), proporciona un
espacio de reflexion colectiva, en condiciones de igualdad, para poner de relieve

los elementos que la definen, sus interrelaciones, deterioros y/o permanencias.

13 Bonfil Batalla (1989) traza la historia profunda de la civilizacion mesoamericana y las
tensiones desde la invasion europeay la imposicion de un modo occidental dando cuenta
del proceso de resistencia y conservacion de la matriz cultural mesoamericana hasta el
dia de hoy. Manzo (2012) visibiliza las rupturas con los patrones de dominacion colonial,
a través de sus mdltiples y sucesivas rebeliones, afirmando que son expresiones de
resistencia indigena desde la invasion primera a la neo colonizacién extractivista actual.
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La cultura, definida en este sentido como aspecto fisonomico de un pueblo
(Rendon,2003), deviene de una historia compartida en un proceso que no es
estatico, pues para seguir existiendo se crea y se recrea en una adaptacion
constante dando muestra de dicha resistencia y permanencia. De lo contrario
significaria continuar en légicas coloniales que impidan a los pueblos decidir
como ser contemporaneos (Rivera Cusicanqui en Aquino 2013:9). Por ello, las
comunalidades deben verse como una practica hacia el presente y el futuro
(Aquino, en Nahon, A., 2013). Y para un analisis critico sera de suma importancia
no identificar lo indigena con el pasado (“no somos piezas de museo” dice Rivera
Cusicanqui en Cumes, 2009:15). Tampoco mirar en una concepcion lineal que el
pasado quedd atras; muy al contrario, en la concepcion temporal indigena el
pasado es algo que se tiene siempre presente, se tiene adelante mas que a un
futuro lineal. Por ello se dice que el camino hacia una alternativa debe hacerse
mirando de frente el pasado (Rivera Cusicanqui, 2014)4.

Tampoco el espacio comunitario indigena es cerrado sino que esta en
constante interrelacion con otras culturas (también la occidental) y por ello se
encuentra en una tension transformadora constante. Metaféricamente Guerrero
Osorio (en Nahon, A., 2013) nos lo muestra como una espiral:

“El fluir del rio y los accidentes de la rivera generan al remolino. Pero el
remolino logra su propia dinamica interna, distinta a la del rio en general. Tiene

existencia propia, un orden adentro relativamente estable aunque moldeado por
la corriente de afuera” (op cit: 42).

Este “rio en general” que pudiera trasladarse a los cruces con el “afuera”
como un externo “alejado de la raiz comunal colectiva y de reciprocidad” significa

tension con Estado, mercado e individualismo capitalista.

Ellas, las comunalidades, se conciben entonces como diversas maneras de
ver el mundo, trascendiendo la vision occidental, insertadas en un devenir

histérico que ha estado cargado de relaciones coloniales y de despojo.

14 En Documental titulado “Silvia Rivera Cusicanqui”, Fundacién para la Investigacion
Estratégica de Bolivia, minuto 5’ 46”, La Paz, Bolivia, 2014.
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Al estar plasmada la historicidad en estas relaciones (materiales e
inmateriales), la resistencia se ha tornado en el elemento trascendental para
comprender la forma de ver el mundo de los pueblos originarios. La resistencia,
desde este sistema de referencia, constituye el eje transversal de la comunalidad
(Manzo, 2012).

El espacio en donde se teje la comunalidad es la comunidad, dado que
constituye el territorio en el que se reproduce la vida comunal y se mantiene la
cosmovision de los pueblos originarios (Maldonado, en Nahoén, A., 2013).
Asimismo también es el espacio para la organizacién y la resolucion de los
conflictos internos o externos:

“(la comunalidad) ha logrado convertirse en una ideologia que genera
identidad (...) no esta en torno al Estado-Nacion sino de la comunidad, ese
territorio etno-politico en el que se mantiene actuante la cosmovision de cada
pueblo originario, dando vida y sentido a la vida comunal, en medio de conflictos
a los que la organizacién comunal pretende comprender y resolver” (op cit: 21).

El papel de las mujeres en la vida comunitaria y sus estructuras es de suma
importancia. Aunque no esté lo suficientemente valorada su participacion, y en
algunos casos completamente negada, su aporte en aspectos como el de la
organizacion de la fiesta, el trabajo del campo o el sistema de cargos es central.
Pero también se reconoce que no se le esté dando la suficiente importancia
adentro de la comunalidad al tema de la participacién de las mujeres y que
muchas veces serian ellas mismas las que se estarian “denigrando”. Como
afirma Juana Vésquez Vasquez:

“falta mucho camino por andar, por ejemplo, falta que las mujeres
participemos en aportar propuestas, falta también que seamos capaces de
analizar nuestra realidad y de reflexionar profundamente sobre el valor que tiene
nuestra participacién en las Asambleas Comunitarias, sobre todo cuando se trata
de aspectos que conciernen a nuestra cultura, educaciéon o salud, ahi la mujer
puede jugar un papel sumamente importante” (en Nahoén, A., 2013:99).
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Segun los y las intelectuales comunalistas oaxaquefios y oaxaquefas, la
comunalidad se construye desde una ideologia colectivista a través de las
estructuras de participacion (asamblea), trabajo colectivo (tequio, faena, mano
vuelta), territorio y fiesta. La organizacibon comunal implica ademas
“responsabilidad autogestiva” (Maldonado, en Nahén, A., 2013) y en ello es
fundamental la participacion en los diferentes &mbitos mencionados: actividades
productivas y econdmicas, en las estructuras, en la educacion y cuidados, y en
la fiesta. Todo ello se ve plasmado en la representacion gréfica de la Flor
Comunal en la que en su nucleo figura la milpa mesoamericana, como elemento
material e inmaterial de diversidad y simbolismo (Diaz, 2010).Asi, la comunalidad
se manifiesta como un sistema integrado que conjuga identidad y cultura y se
soporta para su identificaciéon en una herramienta metodolégica concebida por
Juan José Renddn denominada Taller de Dialogo Cultural. Rendon, tras muchos
afios de trabajo y convivencia con los pueblos binniza y ayuuk se dio a la tarea
de sistematizar sus comunalidades en base a “todo lo que se hace, se dice, se

crea y se piensa” (2003:16).
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1.2.2 La Comunalidad Tseltal: anticipando algunas consideraciones

El Stalel Cuxlejaltic (ser/estar comunitario tseltal) se expresa a través de su
cosmovision maya. Entendida la cosmovision, en su pluralismo?®, como la vision
del mundo que tienen hombres y mujeres sobre lo que les rodea, sea ello visible
o no (Pérez Moreno, 2012:30), se materializa en practicas cotidianas expresadas

en aspectos culturales, organizativos, politicos y religiosos (Lenkersdoff, 2003).

Lo central de la cosmovision maya tseltal proviene del pensar con el o tan
(corazoén), algo comun a los pueblos originarios. Se senti-piensa (Lépez Intzin,
2015) y con ello se produce el conocimiento: “ya’yel sna’el snopel sok jol o’tan”
(sentir-pensar-saber con la mente y el corazon) (op cit: 195). Junto a ello otra
idea importante y proveniente de lo anterior es que todo esta vivo, tiene corazén,
y por tanto ch’ulel (alma):

“...es el primer aliento que los dioses depositaron en los hombres y mujeres
de maiz y que nos hizo semejantes a ellos” (op cit: 197).

Pero no un alma relacionada Unicamente con esencia o espiritualidad, sino
con conciencia critica y voluntad emancipadora. Segin Lépez Intzin'®, el ch’ulel
(alma) del pueblo indigena se trastoco con la invasion espafiola y la colonizacién:

‘Ha habido un quiebre epistémico, la negacién del sujeto y su
domesticacién a través del encantamiento. Ahora somos lo que debemos ser, no
lo que queremos ser” (en Ponencia Seminario Uach).

15 No hay una Unica cosmovision. Si hablamos de formas de entender y percibir el mundo
no es posible hablar de universalizacién. A la par de las cosmovisiones mayas, también
estan las cosmovisiones andinas y las de otros pueblos originarios. Pero es necesario
apuntar que si hay una cosmovision dominante, la moderna occidental (Lenkersdorf,
2003:21).

16 Participé como ponente en el Seminario Comunalidades y Tiempos Poscoloniales
(Uach, julio, 2015).
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Para este intelectual indigena, persisten valores y conocimientos
ancestrales a pesar que la conquista espafola significara colonizar mentes y
corazones (“hubo un proceso de Des-Ch’ulel-izacién”, afirma):

“Pero a pesar de todo, el chulel colonizado y domesticado suele ser la
montafia donde yace el corazén del fuego y que en ciertos momentos de la
historia se deja saber y sentir con la lava de su fuerza, esa resistencia activa y
acumulada a lo largo de 518 afios” (2015:190).

Como se menciond, para los mayas tseltales “todo esta vivo” porque tiene
su corazon y su alma- ch’ ulel: las plantas, los animales, la montafa, el agua, las
piedras, las cuevas, las personas y la comunidad. Ello va relacionado con los
procesos de aprendizaje incorporando el senti-pensamiento, muy al contrario del
pensamiento occidental por el que el ser humano racional es el Unico con
capacidad creadora de conocimiento. Por ello, en la mayoria de los casos la
ciencia hegemonica no reconoce y anula estas formas de episteme indigenas:

“...nuestras practicas son vistas como “magia” o “esoterismo”, 0
consideradas como “usos y costumbres” (op cit: 184-185).

Ademas, el aprendizaje para el pueblo tseltal parte desde el mismo sujeto,
mediante la observacion y préactica en el entorno comunitario, para que “cada
uno se haga sabio por si mismo” (“Ya sk’an jujutuhl ya sp’ijubtes sbah”) (Maurer,
2015).

El Stalel Cuxlejaltic o comunalidad tseltal nos posibilita poder mirar el
sentido comunal en el espacio comunitario. Definido (Lopez Intzin, 2015: 186)
éste como el lugar en el que se entrelazan relaciones sociales, culturales,
politicas y econdémicas, su centro, la base desde la que se interactia, es el lum

qu’inal (territorio-cosmos-naturaleza). Respecto de ello se afirma:

“...es un lugar en donde se hilvanan la memoria y la historia con
conocimientos ancestrales y actuales, con otros saberes y conocimientos muy
otros, algunos vigentes, aunque trastocados y otros olvidados” (op cit: 186).
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Este cosmos estd conformado por diferentes “constelaciones™’:
participacion (autoridades y asambleas), creencias, didlogo constante y
negociacion, relacion con la naturaleza a través del trabajo, rituales, fiesta,
trabajo colectivo (tequio, mano vuelta), organizacion y servicio comunal (cargos

comunitarios, religiosos y politicos) e intercambio de dones.

Existe una heterogeneidad de relaciones (diferentes afiliaciones e
ideologias politicas, diferentes creencias religiosas, diferentes practicas
econdmicas) pero en base a una homogeneidad que dota de identidad colectiva,
tseltal en este caso, y da integralidad a la vida comunitaria. Siendo el elemento
cohesionador comunitario e intercomunitario una memoria histérica compartida

y las posibles acciones conjuntas.

En la lengua (Batsil cop o palabra verdadera) encontraremos
principalmente la cosmovision. Ella es el vehiculo por donde se transporta todo
el campo semantico de construccion tseltal. Asi, las palabras habladas y escritas
nos serviran para comprender elementos centrales de la cosmogonia maya
tseltal y como se expresa en el cotidiano hecho pensamiento, accion vy

sentimiento.

Elementos imprescindibles como el o’tan (corazoén) y el ch’ulel (alma-
conciencia) son fundamentos para el ich’el ta muc’ (reconocimiento de la
grandeza de todo lo vivo) y éste es esencial para que exista lequil cuxlejalil (vida
plena, vida digna, sin desigualdad ni violencia, en paz y armonia). Debe
comenzar desde la casa y la comunidad, encontrando en ellas y en la palabra
verdadera este “reconocer la grandeza” en todo lo que esta vivo, para hacerlo
digno de una vida plena, sean seres humanos, animales, plantas y lugares

sagrados (montafias, rios o cuevas).

17 6pez Intzin en Seminario Comunalidades y Tiempos Poscoloniales (Uach, julio, 2015).
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Se afirma:
“El lekil es como la flor abierta y el ich’el ta muk’ es el camino que se hace

para que se abra la flor” (Lépez Intzin, 2015 en Seminario Uach).

Para lo anterior se necesita trabajo cotidiano, tanto en el espacio
comunitario como intracomunitario. Su construccion permite ver lo necesario
para esa vida digna, plena, en armonia, incorporando la parte ideologica y
espiritual pero también la material (Schlittler, 2012). En lo epistemoldgico, se
afirma (Lépez Intzin, 2015) que este camino significa recuperar saberes y
conocimientos propios pero también en un intento intercultural incorporando lo
que sirva del pensamiento occidental pero desde un “conocimiento situado”
(Haraway, 1995). Se trataria entonces de reconocer la validez del pensamiento
originario y al mismo tiempo caminar hacia una “ecologia de saberes” (De Sousa
Santos, 2010)*.

Vivir en armonia necesita de un didlogo constante entre las personas, la
naturaleza y todo lo que en ella hay (agua, cerros, cuevas?, la tierra, el sol, el
rayo, la lluvia, los seres divinos) y se desarrolla (en la enfermedad??, los suefios

y los acontecimientos).

18 Propuestas de descolonizacién del saber y del poder han venido también de la mano
de intelectuales del sur de Europa. Boaventura de Sousa plantea que la comprension
del mundo excede con mucho a la comprensién occidental del mundo y esta negacion
de otras concepciones se ha hecho sobre la mono cultura (del saber, del tiempo, de la
clasificacion social) universalizandola y poniéndola por encima de cualquier otra. El
sociologo portugués propone, para romper este dominio mono cultural, una ecologia (en
términos de diversidad) de saberes (reconocidos), de temporalidades, de otros modos
de produccién e intercambio no capitalistas, de valorizacion de las tantas diversidades
y, por tanto, de la libre determinacién de muchos pueblos.

19 Son consideradas sagradas porque de ellas brota el agua y ademas en su interior vive
el “sefor cuidador”, la deidad nativa, el Ajaw.

20 |a enfermedad representa, para los y las tseltales, el rompimiento del equilibrio con
las energias de la tierra y del universo; la curacion implica ritos para restablecer el
equilibrio, hasta que se sienta nuevamente integrado en el todo, en su lugar, con su nacal
o'tanil (coraz6n en casa).
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Requiere de la coincidencia de los senti-pensamientos para poder llegar a
chapbil k’op (acuerdos) y alcanzar lo que se denomina jun pajal o’tanil (“tener un
solo corazon o tener emparejado el corazdn con”), expresion tseltal que se
traduciria al castellano como “armonia” (Garcia Reyes, 2010). Y en los diferentes
espacios: en el de la familia, en la religiosidad, en la fiesta y, comprendiendo los
anteriores, en el entorno comunitario hacia el slamalil qu’inal para que exista esa

armonia en todo el ambiente, en todo el territorio.

Esta cohesion es mantenida por un sistema propio de cargos civiles y
religiosos que procuran promover el didlogo y el acuerdo teniendo en cuenta que
“‘la tranquilidad del ambiente es una tarea siempre en construccion y siempre

renovada” (op cit: 4).

La “armonia en el entorno” (slamalil qu’nal) involucra también a la tierra y
el trabajo que se desarrolla. Para su cultivo, en la milpa por ejemplo, se pide
perddén y se dan ofrendas para la buena cosecha. El cuidado de los bienes
naturales también requiere de momentos de ofrendas de agradecimiento y
peticiones para “que no se acabe el agua, para que las montafias vuelvan a
recuperar su vestido verde y florezca, y se pide sobre todo por una buena

cosecha, para que haya comida suficiente, y nadie pase hambre” (op cit: 6).

Esta espiritualidad, ligada a la cosmovision tseltal y que forma parte de la
cotidianidad de las personas, se mantiene hasta nuestros dias. Es una sefial de
la inmanencia de esta comunalidad que tiene en su centro a la milpa, tal y como

la flor comunal de Renddén nos muestra.
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1.3. Economia Social/Solidaria: movimiento y practica alternativa
1.3.1 Origenes y definicidn

Como consecuencia de las crisis capitalistas se ha ido conformando una nueva
identidad social, la de excluidos/as de un sistema, que se muestra mas evidente
en tiempos de crisis (Santiago, 2010). Ello hace resurgir y valorar, desde
situaciones de vida afines y practicas cotidianas (Castillo, 2010), otros modos de
hacer economia que resulten en alternativas creativas frente al proyecto
dominante (Esteva, 2012).

Esta nueva identidad hizo que nacieran en América Latina experiencias de
economia social o popular, en diferentes formas y dimensiones, con la
reciprocidad como uno de sus aspectos esenciales (Marafion Pimentel & Lopez
Cordova, 2013).

Los origenes de la economia social se remontan a la Europa de finales del
s.XIX y principios del s.XX. A principios de la década de 1980 surge la corriente
latinoamericana?! en paises del cono sur y Brasil. Tedricamente se afianza en
Chile, dada su tradicion cooperativista (por influencia europea), cultura
participativa y necesidad de organizaciones populares ante el creciente

desempleo y pobreza (Sara da Ros, 2007).

La economia social o popular, qgue es como se identifica en paises como
Chile, Argentina y Uruguay, retoma la solidaridad, reciprocidad y apoyo mutuo
como valores supremos que deben aparecer en todas las fases del ciclo

econdémico (Razeto,2010).

21 En el sentido europeo, la economia social actual alude a un conjunto de practicas
asociativas economicas que cubren también otros aspectos como el politico, social,
cultural y ambiental; mayormente centrado en sus formas, estructuras organizativas y
capacidad financiera y que pudiéramos decir hoy se encuentran institucionalizadas bajo
la forma de empresas del sector social, como parte de la economia formal (Cotera, 2009).
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Observa necesidades mas alla de las materiales desde una vision integral
y que ponga en el centro al ser humano (Max Neef et al., 1997) y establece en el
plano productivo que el trabajo debe ponerse por encima del capital para
satisfacer necesidades desde la organizacion colectiva y la cultura democratica
(Coraggio, 2011).

Elementos importantes que emanan desde estas posturas son la practica
autogestiva y cooperativa, formas organizativas con preeminencia del factor
trabajo, valor de uso sobre valor de cambio y la re significacion de conceptos
como el de eficiencia (Razeto, 1994).

La cooperacion desde el trabajo colectivo se convierte en la piedra angular
de la economia social / solidaria. Ello requiere de una préactica organizativa y toma
de acuerdos horizontal que permita, ademas del desarrollo de los procesos de
produccion e intercambio, un proceso de construccion de sujetos que sean

capaces de transformaciones sociales en su entorno.

Implica tener en consideracién objetivos de planificacién, toma de
decisiones en comun, activa colaboracion y compartir responsabilidades,
dificultades y logros (Santiago, 2014). Debe, por tanto, existir voluntad y
entendimiento del contexto social y econémico para encontrar esa “estrategia de
vida” por la que “se inicia y desarrolla la construccion de la economia solidaria”
(op cit: 102).

Desde la experiencia chiapaneca, y siguiendo a Santiago (ibid.), se
observan elementos importantes derivados de la convivencia y vida comunitaria
indigena. Estos elementos serian: la integralidad y vinculacién social, la auto-
organizacion e importancia de la autogestion, la palabra y el dialogo, y una vision
estratégica desde el territorio que coloque la autonomia en un lugar central. La
autonomia, afirma el autor, “debe tener también una base econdémica” y “un

camino para lograrla es la economia solidaria” (op cit: 114-115).
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Se definen por tanto una serie de caracteristicas o principios que distinguen
esta opcidn porque incorpora valores como la solidaridad, reciprocidad y apoyo
mutuo; y organizativos como autogestion y trabajo colectivo hacia finalidades
mas elevadas como pudiera ser la autonomia territorial?®?. Asimismo incorpora el

respeto por el medio natural y la equidad de género (Marafion, 2013).

A manera de sintesis, puede decirse que la economia social/solidaria
corresponde a una realidad de practicas, de modos de organizacion y de
relaciones sociales que valoran, por sobre el capital, a los seres humanos y su
entorno natural. Hacia la prefiguracion de un mundo diferente, justo, necesita de
una posicién y un compromiso respecto de las personas y en la relacion

ecosistémica.

Desde estas latitudes es posible resignificar la economia social/solidaria
tomando en consideracion que la cosmovision indigena rompe la linealidad de
obtencion de ganancia y acumulacion capitalista. EI pensamiento originario esta
anclado a la naturaleza (Martinez Luna, 2010) y las relaciones comunitarias y los
fendmenos que se dan en ella también estan estrechamente vinculados a la tierra

y territorio que las envuelve (Diaz, 2003).

22 Muy interesante el concepto de “economia solidaria politica” (Santiago, 2014) para dar
mayor peso a las acciones y al sujeto que las realiza, desde el entendimiento y necesidad
de una transformacion radical sistémica. Ello implica, ademéas de adoptar una posicion
contra hegemoénica, una visiébn hacia el futuro, una practica colectiva unida al
conocimiento, estructura y vinculaciones para cambios territoriales, creatividad y trabajo
con sentido estratégico.
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1.3.2 Incorporando la dimension agroecoldgica y eco-etnolégica

En el presente trabajo de investigacion es central considerar las diversas
dimensiones (socioecondmica, politica y cultural) que involucra la practica de la
economia social/solidaria. Esta propuesta integrada vincula produccion,
tecnologia, cuidado del medio natural, tipo de mercados a los que atiende y
aspectos relacionales como la participacion, el trabajo colectivo, la reciprocidad

y la cultura.

Incorpora conceptos como el de sustentabilidad?3, trascendiendo lo
meramente técnico-productivo, e involucra aspectos organizativos y de
participacion que aseguren mantener el proyecto a través del tiempo y ante

circunstancias adversas.

Conlleva entonces crear las condiciones necesarias para la generacion de
estructuras y toma de decisiones a todos los niveles: desde qué y como producir,
qué y cdmo comercializar y la manera en que se involucran los diferentes actores
sin alejar, en este caso, el proceso de la matriz cultural indigena (Rodriguez

Rivera en Morales Hernandez, 2011).

Para esto Ultimo es esencial retomar la posible idea de sustentabilidad?* en

términos de buen vivir.

23 En la crisis ecoldgica, manifestada desde 1970 y agravada hasta la fecha, subyace la
disociacién ser humano-naturaleza que comenzé a gestarse con el capitalismo industrial.
Las evidencias de la “crisis ecoldgica” se encuentran en los procesos metabdlicos
sociedad-ecosistema del proceso industrial por el cual hay “exaccion” de insumos para
la produccién, que provienen del medio natural (agua, por ejemplo), excretando de
regreso contaminacion y alteracion de ciclos naturales (Toledo, 2000). Ante las
consecuencias, aparecen movimientos ambientalistas que cuestionan una racionalidad
econOmica establecida sin tener en cuenta los limites planetarios. Surgen entonces
conceptos como el de sustentabilidad, en contraposicion al modelo de desarrollo
industrial de la época, involucrando el plano agricola y de consumo. La adopcién de
principios ecoldgicos fue asumida por diferentes corrientes (Mc Neeley & Scher, 2008),
comprendiendo dimensiones mas alla de la medioambiental. Este fue el caso de la
agroecologia, que incluso se retoma como estrategia para la transformacion social a
través de la accion colectiva (Sevilla Guzman et. Al, 1996).

24 Aun el concepto de sustentabilidad es occidental, y atendiendo a la perspectiva
intercultural del proyecto Yomol A'tel, es importante incluirlo.
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Se afirma:

“Los pueblos y nuestros territorios somos uno sélo y es necesario ofrecer
una alternativa de vida frente a la civilizacion de la muerte, recogiendo nuestras
raices para proyectarnos al futuro, con nuestros principios y practicas de
equilibrio entre los hombres, mujeres, Madre Tierra, espiritualidades, culturas y
pueblos, que denominamos Buen Vivir / Vivir Bien. Plantear con ello defender la
soberania alimentaria, priorizando los cultivos nativos, el consumo interno y las
economias comunitarias” (Declaracion Mama Quita Titikaka, en Rodriguez
Rivera, Morales Comp. 2011:274).

De igual manera se reconoce la estrategia de uso multiple de la economia
campesino-indigena (Toledo, 2000), que recurriendo a dicho uso de recursos,
dedica a la siembra simultdnea de cultivos de subsistencia y cultivos comerciales
(se trata de un sistema de policultivo para la auto subsistencia), asi como a la
diversificacion de las actividades productivas en base a una estrategia de

produccion y reproduccién social.

El caso del sistema mesoamericano, aterrizado a esta micro-region tseltal,
ejemplifica dichas estrategias multi-actividad que favorecen la diversidad
bioldgica y el equilibrio eco sistémico. Segun Toledo, el modelo mesoamericano
se representa como:

“un jardin productivo, formado de parcelas agricolas de varias especies,
todo una gama de sistemas agroforestales, ganaderia a pequefia escala e
integrada a los sistemas agricolas y forestales, uso y manejo de acahuales,

sistemas agro piscicolas y, por supuesto, uso diversificado de las selvas
primarias” (op cit:187).

En este modelo, se caracteriza a la poblacion agricola que trabaja desde la
unidad familiar, a pequefia escala, que conjuga la produccion para intercambio
en el mercado y la autosuficiencia?®, y que forman parte de sistemas comunitarios

e intercomunitarios que se rigen por normas y estructuras propias.

25 Conjuga valor de uso en el espacio doméstico/familiar y comunitario/natural y valor de
cambio cuando entra al ambito del mercado y se enfrenta a los flujos econémicos
regionales, nacionales e incluso internacionales (caso del café) (Toledo, 1993).
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Integra diferentes espacios productivos, que a la par son sociales y culturales.

Tabla n° 1: Agro-eco-sistemas mesoamericanos

La milpa

Cultivos complementarios
Ganado

Montafias

Acahuales

Cafetales

Huertos familiares

Recursos acuaticos

Reproduccion del maiz y otros cultivos

Frijol, frutales, hierbas, verduras.

Integrado y a pequefia escala

Selvas primarias

Espacio de regeneracion ecoldgica. Usos
para apiarios, lefia, cafetales o fauna
silvestre.

“‘jardines de café”

Plantas medicinales, arbustos y hierbas,
frutas comestibles y ornamentales.

Lagos, lagunas, rios, estanques

Fuente: Toledo, 2000

El elemento cultural es central en lo anterior. Por ello se trae a la investigacion la

eco etnologia (Rodriguez-Moreno, 2013), asumiendo que dichas estrategias de

uso y manejo de agro-ecosistemas involucran un espacio de diversidad cultural.

En este se dan representaciones particulares de ritualidad traducidas en

practicas cotidianas complejas repletas de simbolismo que nos hablan de una

apropiacion territorial a partir de la sabiduria de cada pueblo. Sevilla, E., Guzman,

G. & Risth, S. (s/f) nos dicen que este encuentro de conocimientos tradicionales

y practicas simbdlicas, junto con el conocimiento cientifico, devela “continuidades

y discontinuidades epistémico-ontologicas” (s/f.13) en las varias formas de

conocimiento, confluyendo “tres ambitos fundamentales de la vida que son las

esferas del mundo social, natural y espiritual” (s/f.17).

39



El potencial epistémico que de ello surge conduce de nuevo a realizar un
esfuerzo transdisciplinario que permita trascender la fragmentacion del
conocimiento y superar las clasicas dicotomias de la ciencia occidental (Jara,

2012), que separa naturaleza de sociedad y a su vez de la cultura.

Estas realidades complejas (Morin, 1994) necesitan de una mirada
integradora que permita, ademas de situar el conocimiento desde el lugar en
donde emana (Altieri, M. & Nicholls, C., 2000), poder ver las interrelaciones entre
conocimientos que provienen de diferentes actores (tseltales y no) en un “dialogo
de saberes” (De Sousa, 2010) que involucra “cosmos, logos y praxis” (Rodriguez-
Moreno, 2013).

En sintesis, es importante reiterar que la probleméatica no se centra en una
cuestidon técnico-productiva sino que se abre a la consideracion de diferentes
dimensiones: medioambiental, econémica, social, cultural y politica (Ottman,
2005). La agroecologia (Altieri), reconoce e integra todas ellas y, cruzandose con
la economia solidaria, propone una alternativa, ante un momento de crisis
civilizatoria, basada en la reciprocidad, la autogestién y el apoyo mutuo frente al

individualismo neoliberal capitalista.
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1.4. Precisiones metodolégicas

Entonces, y para concluir, esta investigacion pretende ser un aporte para el
conocimiento decolonizado que permita sobretodo manifestar los pensares y
sentires de las familias tseltales involucradas en el proyecto cooperativo de
Yomol A'’tel. En ello lo principal sera mostrar, a través de la etnografia y el Didlogo
Cultural, la materialidad de la comunalidad indigena tseltal conectada a su
cosmovision de armonia y buen vivir. Junto a lo anterior se entrecruzan las
disciplinas econdmica y agroecoldgica, por Ilo que tender a la
transdisciplinariedad es necesario. De los sujetos de esta investigacion- tanto
Yomol A’tel como proyecto y las familias tseltales que participan- se desprenden
relaciones que conjuntamente trascienden los ambitos técnico-productivo y
econdmico e involucran el aspecto cultural, a mi parecer, como algo decisivo. En
este puente transdisciplinario la herramienta metodologica principal de Dialogo
Cultural considera que sus participantes son los y las protagonistas, con sus
voces, pensamiento y sentimiento sobre las practicas diarias desarrolladas en
sus comunidades y junto con el proyecto del que forman parte (Yomol A'tel). A
través de este “didlogo de saberes”, por demas intercultural, se pretende
aprehender la realidad en su sentido mas profundo, desde la conciencia que es
una realidad que cambia. En él se identifican y describen las manifestaciones

culturales y el sistema que las integra.

La revision de documentos, tedricos, histéricos e historiogréficos, asi como
los generados por la propia organizacion y algunos/as de sus participantes es
parte fundamental metodolégica que se presenta en esta investigacion.
Asimismo, documentos internos, publicos o inéditos, que recogen la experiencia
de acompafnamiento de procesos comunitarios tseltales (Jesuitas y hermanas del
Divino Pastor) también son revisados e incorporados. Por ultimo, dialogos a
profundidad y entrevistas mas estructuradas con los sujetos/as y otros/as actores
sociales clave, ademas de una presencia participante en el ambito familiar,
comunitario y espacios organizativos de Yomol A’tel, son de suma importancia

para comprender el tema de investigacion y elaborar un andlisis a profundidad.
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CAPITULO I

MARCO GEOGRAFICO-HISTORICO
ESPACIO-TIEMPO DEL TERRITORIO TSELTAL

El objetivo del presente capitulo es hacer un acercamiento al contexto general
geografico, politico, social y cultural de la micro-regién de estudio (Chilon-
Bachajon-Sitald), sobre todo en su correspondencia socio-histérica como parte
de la regién norte tseltal de Chiapas. Con ello, se va haciendo un acercamiento
gradual desde la municipalidad a la que pertenece actualmente para después
arribar a una geografia que dé cuenta de las transformaciones que vivio este

territorio originario zendal.

Asi, la primera parte del capitulo muestra la cartografia oficial de la region
Chiapas y de los municipios de Chilon y Sitala. Para ello se hace una breve
caracterizacion fisico-natural y socioeconémica en base a informacion obtenida
de documentos institucionales, planes de desarrollo gubernamentales y
diagnésticos de algunas organizaciones civiles y privadas. Precisando que esta
caracterizacion, por demas hegemonica, es base para los ordenamientos
territoriales actuales que traen aparejados una continuidad de despojo territorial
y cultural. Por ello, la segunda parte de este capitulo ha querido ser semblanza
de la historia y lo que giraba en torno al mundo indio en tiempos coloniales y
liberales. Con especial énfasis en los acontecimientos que marcaron el destino
del pueblo zendal y aquellos mas contemporaneos en tiempo de globalidad
neoliberal. Ello ha dejado su marca sobre el pueblo y el territorio indigena, cosa
gue ha querido aproximarse para el caso en concreto en la micro-region tseltal
Chilon-Sitala-Bachajon. Para esta segunda parte se ech6 mano sobre todo de

textos histérico-antropoldgicos y lo resultante del trabajo de campo.

El propdsito ultimo es poder comprender el contexto actual en su sentido
histérico y como fruto de grandes transformaciones que comenzaron desde que

inicié el moderno sistema mundo capitalista en el s.XVI.
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Observar el territorio tseltal desde la l6gica de la colonialidad servira para
comprender la complejidad en la que se sitUa el proyecto caso de estudio (Grupo
de Empresas de Economia Solidaria Yomol A’tel) y la estructura a la que

pertenece, la Mision Jesuita de Bachajon.

2.1 Espacio fisico-natural y socioeconémico
2.1.1 Chiapas

Chiapas se encuentra en el sureste mexicano, entre los paralelos 14° 32’y 17°
59’ latitud norte y los meridianos 90° 22’ y 94° 14’ de longitud oeste. Es una de
las entidades del pais con mayor extension territorial, contando con una
superficie de 74,415 km2. Colinda al sur con el Océano Pacifico, al norte con el
estado de Tabasco, al oeste con los estados de Oaxaca y Veracruz y al este con
la Republica de Guatemala.

Por la confluencia de las placas tectonicas del Pacifico, Continental y
Cocos, Chiapas muestra una orografia muy accidentada que la dota de grandes
conjuntos montafiosos, llanuras, depresiones y elevaciones importantes tales
como los volcanes de Tacana (4,100 msnm) y Tzontehuitz (2,572 msnm), la
Sierra Madre de Chiapas y las montafias de las zonas Norte y Los Altos. Dichos
contrastes geogréficos hacen que las variaciones altitudinales lleguen a alcanzar

una diferencia de 3,000 metros entre unos municipios y otros.

En consecuencia, el clima también es muy variado: de calido-humedo a
templado sub-himedo, dependiendo de la regién en la que nos hallemos, con
temperaturas muy célidas, y de calidas a frias a mayor altitud. Igualmente diverso
es el régimen pluvial, con lluvias abundantes sobretodo en la regiones Norte y
Altos en donde las lluvias pueden llegar a los 5,000 mm al afio, contrastando con
la zona de la costa en la que el promedio es de 2,093 mm de lluvia al afio (PAOM,
2013). Se considera que existen dos estaciones principales: la de verano o

hameda de Junio a Octubre y la seca de Noviembre a Mayo.
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Atendiendo a su fisiografia, es posible distribuir a Chiapas en siete regiones:
Llanura Costera del Pacifico, Sierra Madre de Chiapas, Altiplano Central,
Montafias de Oriente, Montafias del Norte, Depresién Central y Llanura Costera
del Golfo.

Mapa n°1: Cartografia fisica de Chiapas

Fuente: Jan de Vos, 2001
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Hidrogréaficamente, el territorio chiapaneco puede dividirse en dos regiones.
La de mayor superficie corresponde al sistema Grijalva-Usumacinta abarcando
un 85% del territorio y, en menor medida, la zona costera que ocupa el 14% de
la superficie restante. Proveniente de Guatemala, esta importante confluencia
hidrica Grijalva-Usumacinta que comprende un é&rea total de 85,604.3 km,
conforma seis cuencas?®, incorporando en su haber rios de gran caudal o

extension como son el Rio Grijalva, el Rio Usumacinta y el Rio Lacantun.

También proporciona cuerpos de agua en forma de lagos y lagunas
(Miramar, Montebello, Catazaja), cinco represas (Presa Malpaso
"Nezahualcéyotl", Presa La Angostura "Belisario Dominguez”, Presa Peiitas
"Angel Albino Corzo", Presa Chicoasén "Ing. Manuel Moreno Torres" y Presa El
Portillo 1l "Juan Sabines Gutiérrez") y mas de 40 corrientes principales, que en
conjunto suman una superficie de 804 km2 (CONAGUA, 2015).

Ambientalmente, Chiapas es uno de los estados del pais con mayor
biodiversidad (CONABIO, 2015). Su variada fisiografia y diversidad climatica,
coincidiendo ademas con las cuencas de los rios Grijalva y Usumacinta, confiere
a la entidad de abundantes ecosistemas?’ y gran masa forestal. Segiin CONANP,
existen actualmente 55 espacios protegidos o de conservacion natural, 49 en
forma de Areas Naturales Protegidas (24 federales y 25 estatales). Algunas de
las zonas de conservacion de mayor importancia son las Reservas de la Bidsfera
de Montes Azules, El Triunfo, La Encrucijada y La Sepultura; también los Parques

Nacionales de Las Lagunas de Montebello, el Cafion del Sumidero y Palenque.

% Segln la CONAGUA, en el estado de Chiapas existen diez cuencas hidrogréficas.
a las formadas por la confluencia del Grijalva-Usumacinta (Grijalva-La Concordia,
Grijalva-Tuxtla Gutiérrez, Grijalva-Villahermosa, Usumacinta, Chixoy y Lacantin).

27 Atendiendo a la superficie, encontramos un 9.64% de selva (perennifolia, caducifolia
y espinosa), 9.01% de vegetacion tipo bosque, incluyendo meséfilo de montafia,
coniferas y encinos; un 33.74% de vegetacion denominada secundaria, también de
bosque, selva, arbustiva y herbacea y un 1.46% de otro tipo de vegetacion en desarrollo
(INEGI, 2012).
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La mayor parte de los espacios de conservacion coinciden con nudcleos
agrarios de propiedad social: ejidos y comunidades indigenas. En este sentido, y
segun el Atlas de Propiedad Social y Servicios Ambientales en México (Reyes,
J.A., J.P. Gomez, R.O. Muis, R. Zavala, G.A. Rios y O. Villalobos; RAN, IICA,
SRA, 2012), Chiapas ocupa el tercer lugar, por detrds de Guerrero y Oaxaca, en
superficie de propiedad social de la tierra y el primer lugar en cuanto a nimero

de nucleos agrarios.

Numéricamente (ibid.) ascienden a 3,057 ejidos y 91 comunidades agrarias
abarcando una superficie estatal de 43,631.65 km2, mas de la mitad del territorio
chiapaneco (58.63%).

Como se menciond, muchas de estas unidades agrarias son consideradas
nacleos forestales y con potencial de conservacion eco sistémica, que sirven de
base para el impulso de programas gubernamentales como el de pago por
servicios ambientales?®. En el citado informe se menciona que Chiapas se
posiciona con el mayor numero de ejidos con prioridad elevada para los servicios
ambientales (op cit: 118-121). Ello restringe el uso de suelo a través de las
modalidades de conservacion (Valadez Ortega en CECCAM, 2015) en un estado
en donde la actividad principal es agricola y pesquera, por lo que el uso principal
gue se le da al suelo es mayormente de pastizal (25.58% de la superficie), y
dentro de él a pastizal cultivado y de agricultura (18.21% de la superficie), siendo

en su mayoria de temporal (PED, 2013).

28 Segun el “Diagnéstico Integrado con Identificacion de Areas Prioritarias” base para el
Plan de Adaptacién, Ordenamiento y Manejo Integral de las cuencas de los rios Grijalva
y Usumacinta (Abt Associates Inc & BID, 2013) la regién que comprende las cuencas del
Grijalva-Usumacinta tiene enormes potenciales en cuanto a “capital natural” y “capital
social” pero ello contrasta con la gran pobreza y marginacién que existe. Afirma que la
abundancia en recursos naturales, asi como en mano de obra, sirven para promover un
desarrollo econémico a través de la generacion de energia hidroeléctrica y la mineria,
ademas de los servicios ambientales, pues considera que el gran capital natural de la
zona “tiene un valor econdmico del cual los pobladores dificilmente pueden apropiarse”
(PAOM, 2013:50).
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Se afirma entonces, desde diagndsticos base para el ordenamiento
ecolégico de Chiapas (PAOM, 2013) y algunas agencias internacionales de
conservacion (CI, 2013) que la tasa de deforestacion se ha incrementado en los
altimos afos (1993-2007) por la presion demografica y el uso que se le da al
suelo, principalmente por la extension de pastizales, sobre todo en las zonas
aledafas a las areas de conservacion natural, y que han provocado degradacién

de los suelos y pérdida de cobertura vegetal (PAOM, 2013:98).

Importante es mencionar que estos discursos no son neutrales y obedecen
también al interés de una agenda ambiental neoliberal que favorezca a capitales
nacionales e internacionales (Valadez Ortega en CECCAM, 2015) ?°; dado que
Chiapas es una de las entidades que, junto a Oaxaca, concentran gran riqueza
natural convertida en recursos prioritarios estratégicos para el capital (agua,
diversidad biolégica, cubierta forestal y minerales).

Ello se ha impuesto sobre los derechos colectivos y cultura de los pueblos
que habitan en estas regiones naturales, mayormente indigenas, con sistemas
normativos propios sobre decisiones y control territorial (ibid.), por no hablar de

los instrumentos juridicos supranacionales que los avalan°.

Atendiendo a su distribucion administrativa, el Estado de Chiapas esta
conformado por 118 municipios distribuidos en nueve regiones: Centro, Altos,

Fronteriza, Frailesca, Norte, Selva, Sierra, Soconusco e Istmo-Costa.

2 Desde el afio 2000 se incrementé de manera considerable el financiamiento estatal
dedicado a politicas de conservacion. Estos financiamientos provienen de la cooperacion
con la Unién Europea, el Banco Interamericano para el Desarrollo y el Banco Mundial
(CECCAM, 2015).

30 Mecanismos de reconocimiento de libre determinacién indigena son el Convenio 169
de la Organizacion Internacional de Trabajo sobre Pueblos Indigenas y Tribales, firmado
y ratificado por el gobierno mexicano y entrando en vigor en el afio 1991; asi como la
Declaracion Universal de las Naciones Unidas sobre los Derechos de los Pueblos
Indigenas acordada en el afio 2007. Otro mecanismo al que podemos hacer referencia
son los Acuerdos de San Andrés, firmados por el Ejército Zapatista de Liberacion
Nacional y el Gobierno Federal (febrero de 1996) mas no cumplidos hasta la fecha.
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FUENTES:

A su vez se distribuyen en 15 regiones socioecondémicas: Metropolitana,
Valles Zoque, Mezcalapa, De los Llanos, Altos Tsotsil Tseltal, Frailesca, De los
Bosques, Norte, Istmo Costa, Soconusco, Sierra Mariscal, Selva Lacandona,
Maya, Tulija Tseltal Chol y Meseta Comiteca Tojolabal.

Mapa n°2: Cartografia administrativa de Chiapas

Regiones socioeconOmicas
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Gobierno del Estado de Chiapas. Carta Geogrifica de Chiapas 2012.

Fuente: CEIEG, 2015

La capital del estado es Tuxtla Gutiérrez, siendo otras de sus principales

ciudades San Cristdbal de las Casas, Tapachula, Palenque, Comitan y Chiapa
de Corzo.
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Segun ultimos datos censales de poblacion y vivienda de INEGI (2010),
Chiapas cuenta con 4'796,580 habitantes3! (2'443,773 mujeres y 2'352,807
hombres), distribuidos oficialmente en 20,047 localidades, de las cuales el 99.2%
son rurales con el 50.38% de la poblacion total. La mayoria de estas localidades
rurales son pequefias, con numero de habitantes que no supera los 2,500, pero
que concentran gran parte de la poblacion, en gran medida indigena, siendo

aproximadamente las mujeres la mitad.

Mapa n°3: Cartografia linguistica de Chiapas
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Fuente: Martinez Loera, 2011

31 Estimacion para 2013 de 5116,489 habitantes, 2'508,958 hombres y 2'607,531
mujeres En un periodo de 15 afios (1995-2010), la poblacion del estado se duplico
alcanzando una densidad de poblacion para el afio 2010 de 65.45 habitantes por
kilbmetro cuadrado, con una media de edad de 22 afios, es decir, una poblacion muy
joven (INEGI, 2010).
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Chiapas es la segunda entidad federativa de la Republica Mexicana con
mayor poblacion indigena. En ella se encuentran los pueblos tsotsil (40%), tseltal
(46%), ch’ol (19%), zoque (5%), tojolabal (4%), ademas del chuj, kanjobal, mam,
jacalteco, mocho, cakchiquel y lacandon o maya caribe. Estos son doce de los
sesenta y dos pueblos indigenas reconocidos oficialmente en México. Se hablan
doce lenguas mayas: tsotsil, tseltal, ch’ol, tojolabal, kanjobal, mam, jacalteco,
chuj, lacandon, cakchiquel, quiché y moch6 (De Vos, 2001:17) de las 20

agrupaciones linguisticas mayas que existen (INALI, 2005).

Segun indicadores institucionales (CONAPO, 2010), asciende a 44 el
namero de municipios en Chiapas en los que se habla una lengua indigena,
sumando 1'209,057 hablantes (mayores de tres afnos). Las mas habladas son el
tseltal (38.15%), el tsotsil (34.53%) y el ch’ol (15.88%). De acuerdo al INEGI
(2010), Chiapas tiene el mayor porcentaje en el pais con poblacion que habla
exclusivamente alguna lengua indigena®?. Localizandose en la mayor parte del
territorio chiapaneco, la poblacion indigena habita principalmente en seis

regiones de Chiapas: Norte, Sierra, Centro, Selva, Altos y Fronteriza.

Respecto a la situacion socioeconOmica, es importante mencionar que
varios indicadores sefialan a México como un pais con altos grados de

marginacion y pobreza®.

32 Los datos censales sobre poblacién indigena en Chiapas, al igual que para todo el
pais, son poco confiables, debido a que esta fuente sélo permite una aproximacion a la
poblacion a través del criterio linglistico. Ademas, en Chiapas, este censo excluye a
todas aquellas personas (mayoritariamente indigenas) que viven en comunidades
aisladas, estan en resistencia (como toda la poblacién zapatista) o en condicién de
desplazamiento o de migracion.

33 Seguin la CONAPO (2012), la pobreza considera multiples dimensiones que van mas
alla del nivel de ingresos monetarios. Involucra las necesidades no satisfechas en cuanto
a alimentacioén, salud, educacion y otros servicios basicos. La marginacion alude a
factores estructurales que caracterizan geopoliticamente la pobreza y el desarrollo
humano (PNUD) involucra libertades, capacidades y habilidades identificando los niveles
de educacion. La exclusion, que incorpora la marginalidad, alude a la incapacidad de
hacer participe a toda la poblacion del posible desarrollo socioeconémico. CONIDER
(2014) admite los anteriores indicadores de pobreza, marginalidad y exclusion pero
apunta que es necesario incluir la propia percepcion de pobreza que tengan los
habitantes para la implementacion de programas con entera participacion de la gente.
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Actualmente, segun INEGI, existen 52 millones de pobres3* y segun
CONEVAL, 53 millones, mas o menos la mitad de la poblacion de México. Junto
a Oaxaca y Guerrero, Chiapas esta considerada como la regibn mas pobre,
ocupando el primer lugar en pobreza y pobreza extrema (CONEVAL, 2012) y el
lugar nimero 32 a nivel nacional en funcion del indice de Desarrollo Humano3®
del PNUD (2012).

Segun Coneval (2012), el 78.5% de la poblacién de Chiapas es pobre y el
38.3% es pobre en condicion extrema; equivale a decir también que de los 118
municipios de Chiapas, 48 se encuentran con indices de marginacion muy
elevados, concentrandose principalmente en las regiones Norte, Selva,
Maya, Tulija Tseltal-Chol, Altos Tsotsil-Tesltal y partes de la Frailesca (CONAPO,
2010).

Segun el Sistema de Cuentas Nacionales de INEGI (2011), Chiapas tiene
una economia esencialmente primaria en base a la agricultura, la ganaderia,
aprovechamiento forestal, pesca y caza, pero que representa poco aporte a nivel
de contribucién del PIB estatal (datos 2009).

34 INEGI clasifica la pobreza en diferentes dimensiones, asi existe pobreza moderada
(40.3 millones) y pobreza extrema (11.7 millones) teniendo en cuenta el factor
privaciones de servicios. Esta “pobreza multidimensional”’ se retoma para la elaboracion
de programas de politica publica dirigidos a erradicar el hambre y la pobreza, tal es el
caso de la Cruzada contra el Hambre implementada en el Estado este sexenio priista.

% El Plan Estatal de Desarrollo Chiapas 2013-2018 resalta la importancia de aplicar
como mecanismo de medicion y evaluacion de desarrollo social el indice de Desarrollo
Humano del Programa de Naciones Unidas para el Desarrollo (PNUD). En este sentido,
afirma, aplicar este instrumento permitird identificar las regiones y municipios en donde
sea necesaria una mayor inversién en educacion, salud y acceso a ingresos. Alude
igualmente que en Chiapas ha habido pequefios avances en este indicador, pero que al
comparar con otras entidades del centro-norte del pais se sigue ocupando los ultimos
lugares en desarrollo social. En base a ello se plantea la necesidad en el Plan de
Desarrollo en curso continuar con estrategias de inversion y politicas que ayuden a
superar el obstaculo de la dispersion poblacional, identificado como uno de los
elementos que frena un total desarrollo. Todo ello, menciona, “en cumplimiento con lo
establecido por la Constitucion Politica del Estado de Chiapas, los temas de
sustentabilidad, enfoque de politicas hacia grupos vulnerables, observancia de los
Objetivos de Desarrollo del Milenio (ODM) y combate a la pobreza” (PED 2013-2018:17).
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Lo anterior en contraste con actividades secundarias-manufactura,
construccion, gas, electricidad, mineria- o terciarias- comercio, hosteleria,

turismo y servicios (PED, 2013).

La actividad agricola se centra principalmente en el cultivo de maiz con
superficie sembrada y cosechada de mas de setecientas mil hectareas y con
produccion superior al millon y medio de toneladas (datos SIAP, 2011). Por su
parte, el frijol también representa una extension considerable de siembra

(118,391 ha) y con produccién mayor a las sesenta mil toneladas.

El PED (2013) menciona que en valoracion de la produccion, Chiapas
destaca a nivel nacional en cuanto a produccién de café, platano, palma africana,
pastos, frijol y maiz (2013:25).La produccién pecuaria y forestal, asi como el
recibo de remesas, se consideran también fuentes importantes de ingresos para

la economia chiapaneca.
2.1.2 Los municipios de Childn y Sitala

El municipio de Chilon se encuentra entre los paralelos 16°56’ y 17°17’ latitud
norte y los meridianos 91°38’ y 92°25’ longitud oeste con alturas es que alcanzan
los 2,100 msnm. Limita al Norte con los municipios de Tumbal& y Salto del Agua,
al Noreste con el municipio de Palenque, al Este y Sur con el municipio de
Ocosingo, al Suroeste con los municipios de San Juan Cancuc y Sitala y al Oeste
con los municipios de Pantelh6 y Yajalon. Por su parte, el municipio de Sitala se
sita entre los paralelos 17° 01' 27" de latitud norte y 92° 18' 25" de longitud oeste
con altitudes que van desde los 450 msnm a los 1750 msnm (Cerro de Santa
Cruz).
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Mapas n°4 y n°5: Ubicacién geografica Chilon y Sitala
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Ambos son dos de los siete municipios que se ubican en la region
socioecondmica del Tulija Tseltal Chol entre las montafias de Oriente, del Norte
y los Altos de Chiapas. Elevaciones importantes en Chilon son los cerros San
Antonio, Ichuitz, Palenchén, EI Grande, Pojolil, Tanchivil y la Sierra Canja, y en
Sital4 el cerro Sitala en Santa Cruz. Chilon es uno de los municipios mas grandes
(2,490 km2 de extension territorial) de Chiapas (3.29% de la superficie total
estatal) contrastando con Sital4, que es el municipio mas pequefio de la region
(105.43 km2 de extension territorial).

Mapa n° 6: Fisiografia Chilén y Sitala

Fuente: SIG, 2015 (proporcionado por Emanuel Valencia Barrera)

El municipio de Sitala corresponde a sierra alta escarpada y compleja y el
municipio de Chilon casi en la mitad de su extension corresponde a sierra alta
plegada con cafiadas y el resto a alta escarpada compleja (la mas cercana a
Sitald). Por otro lado, hacia la colindancia con Campeche se abre terreno bajo y
llano.
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Respecto al clima, ambos presentan lluvias muy abundantes en la estacion
denominada humeda o de lluvias y sus temperaturas son principalmente célidas
oscilando entre los 18° y 26°, durante esta estacion. Por tanto, se considera que
su clima es célido con lluvias abundantes en los meses veraniegos y semicalido

humedo el resto del afo.

Las temperaturas maximas de la zona geogréfica a investigar oscilan entre
los 27.1 y 30.0°C, a excepcion de la zonas altas y la zona noroeste; la primera
con temperaturas maximas a la baja entre los 18.1 y 24.0°C y la segunda con
méaximas entre 33.0 y 34.5°C (temperaturas Mayo- Octubre). Las temperaturas
maximas de noviembre a abril varian en toda la region: en las zonas bajas las
temperaturas maximas oscilan entre los 24.1 a 27.0°C, en las zonas altas entre

los 21.1 a 24.0 °C y en la zona noreste la temperatura entre los 27.1 a 30.0°C.

Mapa n° 7: Climatologia Chilon y Sitala (1)
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Fuente: SIG, 2015 (proporcionado por Emanuel Valencia Barrera)
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Mapa n°8: Climatologia Chilon y Sitala (I1)
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Fuente: SIG, 2015 (proporcionado por Emanuel Valencia Barrera)

Ambos municipios se encuentran situados en lo que se denomina la region
hidrografica del Grijalva-Usumacinta. Chilén, en su mayoria, como parte de la
cuenca Grijalva-Villahermosa y, en menor medida, del Rio Lacantin vy
Usumacinta. Genera las subcuencas de los rios Yashija, Shumula, Tulija, Jataté,
Chacté, Lacanja, Azul, Chacaljah, con corrientes intermitentes y perennes como
el Lago Pamalnavil y la Laguna El Diamante (INEGI, sf).Sital4 pertenece en su
totalidad a la cuenca Grijalva - Villahermosa con las subcuencas de los rios
Chacté y Shumula, que comparte con Chilén, y las corrientes perennes de El
Chorro, Mazan, Grande y Yasha y dos intermitentes (Jaguala y Joshilja)
(CONIDER, 2014).
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Su diversa fisiografia, cantidad de precipitaciones y corrientes de agua en
la zona, favorecen la presencia de ecosistemas con alta riqueza en recursos
hidrolégicos y flora y fauna. En este sentido, y segun informacion estadistica de
INEGI, en ambos municipios se dedica gran parte de su territorio a bosques y
selvas. Se menciona que el 79.75% de la superficie en Sitala est4 dedicada a
bosque, aunque considerando su reducida dimension no signifique mucho a nivel
regional o estatal (CONIDER, 2014); y en Chilén, segun carta geografica de
INEGI (2005), se observan proporciones muy elevadas destinadas a bosques

(46.35%) y selvas (37.43%) y en menor medida a pastizales y uso agricola.

Sin embargo, a pesar de las informaciones ofrecidas estadisticamente que
nos hablan de un mantenimiento eco sistémico, también debe sefalarse que
existe una problematica ambiental historica (Garcia, Miguel A. y Mendoza,
G.,2005:28) fruto de la aplicacion de politicas gubernamentales que promovieron
la ganaderia extensiva, sobre todo tras fuertes caidas en los precios del café, y
la comercializacion y saqueo de la madera; asi como por la continuacion con el
sistema tradicional de Roza-Tumba-Quema, intensificado por fuertes
incrementos demogréaficos, mayor superficie dedicada al cultivo del café y la caza
indiscriminada (MCDRR, 2008:20).

Todo lo anterior ha conllevado deforestacion, erosion de suelos, pérdida de
fertilidad y también una importante merma de biodiversidad por desaparicion de
grandes extensiones de bosques y selvas. En el siguiente mapa puede
observarse informacion mas actualizada obtenida a través del Sistema de
Informacién Geogréafica sobre la calidad ecoldgica de la region y en concreto

sobre los dos municipios en cuestion.
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Mapa n° 9: Calidad ecoldgica en la region

Fuente: SIG, 2015 (proporcionado por Emanuel Valencia Barrera)

El municipio de Sital4d presenta contrastes: en su mayoria una calidad
ecolégica baja con pequefias areas de calidad muy alta o muy baja. Childn,
mucho mayor en extension, presenta también fuertes contrastes pero con calidad
ecoldgica alta y en algunos puntos muy alta, disminuyendo conforme colinda con
Ocosingo y Palenque, zonas de gran extension ganadera y en donde la
deforestacion ha sido mucho mayor.

Siguiendo la carretera principal hacia el norte del municipio, y colindando
con Tumbald y Salto de Agua se encuentra la zona de conservacion natural
conocida como “Cascadas de Agua Azul”, zona de prioridad estratégica para la
agenda ambiental y planes de infraestructura y desarrollo econdémico
gubernamentales y actualmente foco de conflictividad entre ejidatarios.

Méas de la mitad del territorio en Chilén se encuentra bajo el régimen ejidal
(MCDRR, 2008). San Sebastian y San Jerénimo son dos de los cuarenta ejidos

en el municipio.
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Con sede en Bachajon, a unos 13 km de la cabecera municipal, son
considerados los mas grandes del estado. El ejido San Sebastian Bachajon suma
un total de 42,233.51 ha agrupando a 1,882 ejidatarios y 3973 posesionarios, en
mas de 300 comunidades o poblados (Datos Certificacion PROCEDE
23/12/2004, en PHINA, RAN, 2015). Por su parte, San Jeronimo Bachajon suma
un total de 57,475.40 ha y 3,641 beneficiarios (PHINA, RAN, 2015) y colinda con
Sitala, Guaquitepec, Chilon, Tumbala, San Antonio Bulojib y San Jeronimo

Bachajon®.

El municipio de Sitala cuenta con 17 ejidos, siendo el de mayor superficie el
Ejido Sitala con 606 ha y 58 beneficiarios. La mayoria son pequefios, con
superficie entre 30 y 60 hectareas, situandose algunos incluso por debajo de las
20 ha (PHINA, RAN, 2015).

Las variaciones altitudinales en ambos municipios determinan el uso de
suelos y la actividad productiva (MCDRR, 2008). Ademas de para bosques y
selvas, como ya se mencioné anteriormente, su uso principal es agropecuario.
Los cultivos principales son el maiz, frijol y café, también hortalizas en los

traspatios y otras verduras en la milpa.

La produccion ganadera, la apicultura y el café son actividades destinadas
cuasi exclusivamente a la obtencion de ingresos monetarios. Otras fuentes de
ingreso en ambos municipios son los servicios comerciales, de alimentacion,

hosteleria y la artesania.

% Los datos encontrados sobre niimero de hectareas y poblados que integra cada uno
de los ejidos difiere en informacion recabada en otros documentos como el Diagndéstico
de MCDRR en el afio 2008 o la investigacion que se realizd por organizaciones civiles
(Foro para el Desarrollo Sustentable A.C. y Maderas del Pueblo A.C). Este ultimo
informe, realizado en el afio 2005 y a proposito del impacto del PROCEDE en la region,
sefiala por ejemplo que lo reportado en ese tiempo en censos del INEGI diferia de la
informacion obtenida directamente de las autoridades ejidales, como fue el caso del
namero de asentamientos, dado que los censos utilizan criterios basados en nimero de
viviendas.
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La organizacion para el trabajo de la tierra, asi como el doméstico, se realiza
desde el nacleo familiar, siendo mayoritariamente de hombres el trabajo de la
milpa y cafetal y el de las mujeres en el espacio doméstico y traspatio (hortaliza
y animales). Cabe sefalar que gran parte de la produccion agricola se destina al

autoconsumo familiar.

Segun datos censales de INEGI para el afio 2010, los municipios de Chilon
y Sitala albergan en su mayoria poblaciones rurales pequefas (por debajo de los
2,500 habitantes) e indigenas. Sitala cuenta con 126 localidades de las cuales
97 estan por debajo de los 100 habitantes y solo la cabecera municipal, Sitala,

cuenta con los 2,500 habitantes.

En el municipio de Chilén hay 618 localidades, también en su mayoria
pequefias, y Unicamente cuatro, entre ellas los centros de Bachajon y Chilén®’,
cuentan con poblacion superior a dicha cifra. Chilon cuenta con una poblacién
total de 111,554 personas (56,349 mujeres y 55,205 hombres), un 2.3% del total
de la poblacion del estado. Sitala cuenta con 12,269 habitantes (6,156 mujeres y
6113 hombres). En ambos casos la poblacion indigena supera el 96% por lo que

puede considerarse que en esta zona habita eminentemente el pueblo tseltal.

En cuanto a indicadores de pobreza, marginaciéon y rezago social®,
CONIDER (2014:21) afirma que el municipio de Sitala muestra los mayores
indices en marginacion, ocupa el primer lugar en pobreza y se encuentra entre

los diez primeros a nivel nacional en cuanto a rezago social.

37 Dentro del municipio, Chilén (cabecera municipal) y Bachajon son consideradas las
localidades mas grandes y de mayor importancia estratégica para el desarrollo del
municipio. Otros centros estratégicos son el Centro Chich, Guaquitepec, Guadalupe
Paxilha’, Alan-Sac’Jun, Tzajala, Jet-Ha’ y San Jerénimo T'ulilha’ (Declaratoria de Zonas
de Atencion Prioritaria 2012 en DOF 12/12/2011).

% Rezago social hace referencia principalmente al acceso de servicios. Se mide en
funcién de carencias en educacién, salud, seguridad social, vivienda y alimentacion
(CONEVAL, 2010).
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En cifras: el 76% de la poblacion total es pobre y, de éstas, el 46% es pobre
en condiciones extremas. También, en funcion de los anteriores indicadores,
Chilon es considerado otro de los municipios chiapanecos en los que su
poblacién vive en condiciones de pobreza extrema y alta marginacion (MCDRR,
2008:55).Segun datos de CONEVAL (2010) el 95.3% de la poblacion de Chilén
es pobre y, adentro de ésta, el 70.6% se encuentra en pobreza extrema.

2.1.3 El espacio comunitario: algunos apuntes sobre las comunidades

de estudio Palma Xhanail y Santa Cruz la Reforma

Palma Xhanail pertenece al ejido San Sebastian Bachajon en el municipio de
Chilon. Cuenta con una poblacion de 55 personas (INEGI, 2010) y se encuentra
localizada en la subcuenca del rio Chacté con una altitud de 1,203 msnm. Santa
Cruz La Reforma pertenece al municipio de Sital&d con una poblacién de 921
personas (INEGI, 2010) en la subcuenca Shumuld y a una altitud de 1,349 msnm.
En ambas comunidades, sus parajes oscilan en alturas que van desde los 1,000
alos 1,600 msnm catalogada su fisiografia por INEGI como “sierra alta escarpada
compleja del norte”. El clima es principalmente semicalido humedo con
precipitaciones promedias entre los 1400 a 1700 mm en el periodo de mayo a

octubre y entre los 350 a 400 mm de noviembre a abril.

El uso de suelo en Palma Xhanail es principalmente de bosque pino-encino
y en Santa Cruz La Reforma de agricultura de temporal. Ambas comunidades
clasifican como unidades de aprovechamiento y restauracion segun
Ordenamiento Ecolégico de Chiapas (INEGI, 2010).

Como se observa en la imagen satelital, ambas comunidades distan muy
poco la una de la otra, apenas 5.38 km, y se encuentran cerca de sus cabeceras
municipales y de centros importantes de la regibn como Bachajon, Yajalén o

Guaquitepec.
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Imagen n°1: Vista satelital de las comunidades Palma Xhanail y
Santa Cruz la Reforma
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Cuasi colindando, sobretodo Palma Xhanail, con la parte tsotsil de Los
Altos, desde las zonas altas de la comunidad es posible divisar San Juan Cancuc
y Pantelhé. Asi, el acceso a estas comunidades, desde San Cristdébal de las
Casas, es posible hacerlo por dos vias terrestres: la primera via Bachajon hasta
Sitala y de ahi por caminos de terraceria es posible acceder a las comunidades.
La otra via, por San Juan Cancuc y Guaquitepec, pasando por Tenejapa, también

es posible el acceso por terraceria.

Durante el trayecto es posible observar los relieves montafiosos y la
vegetacion considerada secundaria, de pastizales cultivados y agricultura de
temporal. Es decir, una vegetacion no originaria sino transformada de bosques y
selvas, algunas partes en restauracion, como los acahuales, pero mayormente

presentes son las milpas y los cafetales, actualmente algunos en renovacion.
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Un paisaje combinado de agro ecosistemas para la produccion de

alimentos y cultivos comerciales junto con espacios en donde se encuentran

todavia bosques de coniferas, a pesar de la gran deforestacion que sufrié esta

region desde 1975.

Mapas n°10, n°11 y n°12: Deforestacion en zona de estudio (1975-2000)
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En 1975 todavia se observa un
paisaje con grandes extensiones de
bosque de coniferas y vegetacion
secundaria. La agricultura de
temporal todavia es algo incipiente

En 1993 hay un importante avance
de la agricultura de temporal en la
parte norte del municipio de Sitala y
en zonas alejadas de Bachajon
cuasi colindantes con Guaquitepec
y San Antonio Bulojib. El descenso
en los bosques ya es notable.

En el afio 2000 el pastizal cultivado
y la agricultura de temporal, junto
con vegetacion secundaria, ocupan
gran parte de la zona. Ya no queda
bosque primario en ninguna de las
dos comunidades.

Fuente: SIG, 2015
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2.2. Caracterizacion socio histéricay cultural del territorio tseltal

Junto a los anteriores datos institucionales, fruto de una geografia con origenes
coloniales obsesionada con mapear y hacer bases de datos (Machado Araoz,
2015), aflora una cultura tseltal con cosmovision y tradiciones propias (Crispin
Maria, L. y Ruiz Mufioz, M.M, 2010). El pueblo tseltal estad ademas conectado a
otras culturas indigenas mayas como la tsotsil, ch’ol, tojolabal y con otros pueblos
indigenas de Guatemala. Estos pueblos se vinculan por historicidad y
territorialidad comun que les dota de una cultura compartida:

“La gran familia maya es como una ceiba que esta plantada en tierra fértil y
da sombra en su derredor. Sus ramas representan los veinticinco pueblos que
ahora existen dentro y fuera de Chiapas. Sus hojas, siempre en movimiento, son
el gran numero de poblados establecidos en el territorio de cada pueblo (...) Su

tronco son los veinticinco pueblos tales como nuestros padres y los padres de
nuestros abuelos los conocieron” (de Vos, 2001:21).

A pesar de que la geografia moderna ha supeditado el concepto de
territorio, sea desde el propio capital o de los estados nacionales, a logicas
desarrollistas, hay una naturaleza politica del mismo, desde los pueblos
indigenas, que nos habla de una aprehension simbdlica diferente a la que se ha

querido institucionalizar (Machado Araoz, 2015).

De manera patrticular, la relacibn maya con la tierra y el territorio proviene
del lazo con sus antepasados. A través de la historia, el pueblo indigena maya
ha creado y recreado sus maneras propias de organizacién econémica, social,
politica, religiosa y cultural, lo que les ha permitido seguir existiendo hasta ahora.
La vigencia y eficacia de estas instituciones en la vida cotidiana se observa en
un sin numero de manifestaciones sociales tales como la relacion con el territorio.
Esta relacion es fundamental para su definicion, ya que es imposible pensar en
los pueblos indigenas sin su territorio. Ello conlleva, por ejemplo, la realizacion
de rituales que involucran el respeto a los lugares sagrados o el pedir permiso a
la “madre tierra” para la siembra o uso de sus bienes naturales. La forma de
cultivar y la combinacion de semillas también es fruto de esta identidad

compartida y con base en el territorio.
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Otras manifestaciones de vital importancia son el intercambio, la aplicacion
de justicia, la existencia de cargos comunitarios y religiosos, las tradiciones y las

creencias en base a su cosmovision.

El concepto de territorio nos permite entonces “el estudio de nuevas
realidades del mundo social en el contexto actual de globalizacion, y que logra
imprimir una relevancia central a la dimensién espacial de los procesos sociales

que estudia” (Llanos-Hernandez, 2010:214).

Observando ademas la distribucion previa a la invasion espafola y sus
reductos actuales es posible aventurar que las comunidades desarrollasen,
todavia hoy, sistemas de comunicacion y de intercambio econémico constante.
Por tanto, pueblos que aparentemente estan y estuvieron muy dispersos el uno
del otro, ven en la separacion de sus comunidades un “vinculo para con el
ambiente”:

“para los pueblos nativos la tierra no representa solamente un medio de
produccion; un bien que pueda ser equitativamente intercambiado por otro bien
de similar naturaleza [...] El territorio [...] posee [...] una geografia mitica que lo

define y lo significa, [...] en el mismo espejo que su tradicion simbdlica”
(Bartolomé, 1992:19 en Martinez Loera, 2011:48).

Asi, la cultura a través del intercambio, es indicador de amplias regiones
mas alld de caracteristicas comunes geogréficas y sistemas sociales
homogéneos. En una misma region podran habitar dos grupos con
caracteristicas diferenciadas pero que se relacionan desde sus intercambios y
ello establece regiones mas abarcativas con diferentes modos de vivir (Viqueira,
2001).

Es importante resaltar también que existe una forma occidental de ver y
comprender el mundo a través del tiempo de manera lineal (Llanos-Hernandez,
2010) y ello no ha dejado mirar otras formas que lo conforman con otras
concepciones sobre el tiempo y la historicidad de los pueblos indigenas, asi como

con su resistencia y voluntad emancipadora.
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Ello se mira en el espacio y su apropiacion:

“territorio es espacio apropiado, espacio hecho cosa propia, en definitiva el
territorio es instituido por sujetos y grupos sociales que se afirman por medio de
el” (Porto-Goncgalves, 2009:127).

Porto-Goncalves sostiene que promover el pensamiento decolonial exige la
“‘des provincializaciéon” de la hegemonia del pensamiento europeo y el
reconocimiento de nuevos lugares de enunciacion. Para ello considera que es
necesario “traer el espacio hacia dentro de la historia y dejarlo hablar” (op cit:
123).

Por todo lo anterior, a efectos del presente trabajo, se hace una breve
aproximacion histérica al territorio indigena chiapaneco, y dentro de ella a la del
territorio tseltal y la microregion histérica de Chilén-Bachajon-Sitala, dadas las
particularidades comunes por lengua, cultura y sucesos acaecidos ligados al
contexto nacional e internacional. Comenzando para ello desde el momento en
gue se originan fuertes transformaciones con el nacimiento del moderno sistema
mundo capitalista en el s.XVI (Wallerstein, 2005). Esa “herida colonial” (Quijano,

2000) nos ayuda a explicar el sentido de lo indigena hoy.
2.2.1 Periodo colonial: lainvasion y el despojo

La invasion y posterior colonizacion espafiola en Chiapas (de Vos, 1994)
comenzé por el actual Soconusco en 1523 y después se extendié por todo el
territorio. Tras vencer a los Chiapa (1527), los espafioles lograron someter al
pueblo tsotsil y tseltal y con ello colonizar territorios que anteriormente

pertenecian a los cacicazgos indigenas.

Antes de la llegada de los espafioles, Chiapas se distribuia en los territorios
de los pueblos Xoconochco, Chiapan, Lacantin, Zoques, Zendales, Quelenes y
Los Llanos. En el territorio de los zendales existia el cacicazgo de Ocosingo,
abarcando lo que conocemos hoy por Chilén, Bachajon, Cancuc, Yajalon, Tila,
Salto de Agua y Palenque.
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Mapas n° 13 y n°14: Distribucion del territorio antes y después de la invasion
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Jan de Vos (1994) alude al término “frontera” para explicar el fuerte impacto

de conquista y dominio que padecieron estos pueblos indigenas en un periodo

de coexistencia de dos culturas, en el que se impuso violentamente una sobre la

otra. Por su parte, Garcia de Ledn (1985) narra los quinientos afios tras la

conquista como un “memorial de agravios” en el que es importante considerar las

resistencias, fuera en forma de rebeliones o de mantenimiento de elementos

propios del modo de ser indio.

Durante la conquista y periodo colonial, se sucedieron un sinfin de

transformaciones geo-espaciales, socioeconodmicas, culturales y politicas (de

Vos, 1994:35-77), a través de la desposesion territorial y cultural y la explotacion

de los recursos naturales y la fuerza de trabajo. Hoy, estos pueblos indios o

indigenas y sus comunidades, son herederos de estas profundas mutaciones.
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Los territorios mayenses antes de la invasion se organizaban a través de
ciudades-estado con centros ceremoniales dispuestos en su centro y rodeados
de parajes en funcién de una compleja vinculacion de clanes y familias. Eran
entonces territorios que se especializaban en actividades agricolas y artesanales
en torno al algodén, maiz, sal, ambar, cacao, plumas, textiles y pedreria, entre
otros (Garcia de Leon, 1985:27) y que se encontraban estrechamente vinculados

por su cosmogonia a la naturaleza 9.

En funcion de los intereses coloniales el espacio se parceld y organizé bajo
el sistema de reducciones indigenas o encomiendas, pagando tributo a la corona
espafiola, en algunos casos con la venia de los propios caciques indios (ibid.). El
objetivo de estos nuevos nucleos de poblacién fue aislar y controlar a la poblacion
para poder desestructurar las formas de organizacion indigena que conservaban
ciertos grados de autonomia (Martinez Loera, 2011):

“(...) fueron repartidos entre los conquistadores con el fin de trabajar y
tributar para ellos. Entraron a formar las “encomiendas” adscritas a un
“‘encomendero” segun la comunidad en que vivian. Eso queria decir que a su
nuevo amo debian servir cada dia con la comida y el mantenimiento de su casa,
cada semana con trabajadores para sus campos, y cada afio con dinero y

productos como pago de impuestos. Si se oponian, eran declarados rebeldes y
corrian el riesgo de ser vendidos como esclavos” (de Vos, 2001:156).

3% De hecho, en el centro de dichas ciudades la ceiba, como arbol sagrado, estaba,
todavia hoy puede verse, siempre presente, soportando con sus ramas el cielo y
conectando desde sus raices el mundo de los vivos y los muertos. Garcia de Ledn
(1985:35) afirma, a proposito de la cosmovision indigena maya y tras la invasion
espafola, que “el mundo sigui6 siendo cuadrado a semejanza del terreno cultivado de
una milpa, con su centro y sus cuatro esquinas, con los colores de atributo de los cuatro
puntos cardinales. Sostenido en sus diferentes niveles por las raices de la ceiba de la
vida, cargado por seres sobrenaturales y poblado de infinidad de &ngeles, o duefios de
cerros y de la lluvia, duendes, presagios y peligros”.
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A la conquista militar, le sucedio la conquista espiritual (evangelizacion) que
acompafio todo el proceso. Fueron los primeros misioneros -dominicos- en 1545,
quienes se encargaron de organizar estos “pueblos de indios” (Martinez Loera,
2011:48) y comenzar asi un proceso de aculturacion en lo referente a la relacion
con la tierra, la religiosidad, las relaciones sociales y la organizacion laboral“°.
Comenzaba un nuevo mundo forzado para los indios, dividido y controlado militar
y espiritualmente, bajo leyes espafiolas y en beneficio del invasor. Todo ello

restaba autonomia y libertad*.

Hasta la invasion espafiola los pueblos de Chiapas tenian sus propias
estructuras sociales, sistemas de produccion e intercambio, ritos y creencias y

estaban asentados sobre un paisaje muy diferente al actual:

“figuraban una flora y fauna mucho mas rica y diversificada; una red fluvial
caudalosa y libre de la contaminacion provocada por el ganado introducido por
los espafioles; un sistema de comunicacion terrestre adaptado exclusivamente al
transito de los peatones, un suelo usado solo para fines agricolas y mucho méas
reducido en superficie labrada; unos asentamientos humanos menos compactos
y cuyo centro, tanto visible como espiritual, lo constituian las ceibas sagradas y
no los templos catdlicos que ahora dominan el paisaje pueblerino” (De Vos,
1994:38).

40 Con las Leyes Nuevas (1542), por las que se abolia la esclavitud del indio, se
concentré a la poblacién en nuevos poblados para “protegerlos de la explotacion
exagerada de los colonizadores” pero con claros fines de concentracion para facilitar el
proceso de evangelizaciébn. De todas maneras, los trabajos forzados siguieron
realizdndose, lo que sefiala ciertos grados de esclavitud (Maurer, 1984:57).

41 Ello no quiere decir que antes de la llegada de los espafioles existiera un sistema
politico organizativo igualitario. De Vos (1994:87) afirma que existia una forma propia,
un “universo autonomo” con cacicazgos, jerarquias civiles y religiosas, gobiernos
centrales y periféricos y un sistema tributario; todo lo anterior delimitaba diferencias
estamentales en la poblacion (sefiores, sacerdotes, guerreros, artesanos, mercaderes,
milperos y esclavos) pero compartiendo misma lengua y creencias. Los espafioles
sustituyeron parte de este universo mediante cambios geopoliticos pasando de reducir
sefiorios indigenas a dos entidades politico administrativas- Chiapa y Soconusco- bajo
un mandato y organizacion politica espafiola, implantando el catolicismo y juntando a la
poblacion en ndcleos mas grandes y a imagen y semejanza de los pueblos espafioles.
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Asi fue que tras los primeros afios de presién militar, y con la posterior
llegada de los misioneros, se abandonaron los anteriores asentamientos y se
formaron estas poblaciones indigenas nuevas “alrededor de un templo y con su
santo en el altar mayor” (de Vos, 2001:160). Se les impuso la conversion al
cristianismo y la participacion en los ritos cristianos, aunque en los espacios
privados como la casa o la milpa continuaron fieles a sus deidades “haciendo

ofrendas al sol, a la madre tierra y a los cargadores del mundo” (op cit: 164).

La resistencia estuvo presente pero no de una manera homogénea (De Vos,
1994:68). Desde el mantenimiento de la lengua y los rituales en los lugares
privados, transmitida hasta hoy desde la familia y dentro de ella con papel
importante de las mujeres; hasta las mas abiertas como las sublevaciones, las
mas importantes las de los chiapas y zoques (1532-1534), cancuqueros y
zendales (1712) y chamulas (1869-1870).Todas ellas sin éxito y rapidamente

sofocadas.

La rebelion zendal de 1712 fue la mas importante en cuanto hizo
“‘tambalear” el régimen colonial (Garcia de Ledn, 1985:79). Sumo 32
comunidades tseltales, tsotsiles y choles y, a pesar que se organizé en torno a la
imagen catolica de la Virgen Maria (Maurer, 1984:60), su trasfondo de rechazo
al sistema colonial se manifesto por la gran explotacién en la que se encontraban

estos pueblos, sobre todo por régimen tributario eclesial*? .

42 La explotacién sometida por los fuertes impuestos de los franciscanos fue el detonante
para la conformacién de un gran ejército indio en torno a la imagen de la virgen Maria.
Comienza con la llegada del principal tsotsil de Chenalh6 Sebastian Gomez a Cancuc,
lugar en donde a la nifia Maria Candelaria se le habia aparecido la Virgen para transmitir
la necesidad de liberacion. Sebastidin Gomez, como lider, ordenaba sacerdotes y
distribuia poderes a los “soldados de la virgen” (Klein ,1970 en Maurer 1984:56). El
alzamiento fue contra todo lo que representara la colonia y la consigna era eliminar todo
lo que no fuera indio 0 no estuviera de acuerdo con la causa dado que “el paraiso
guedaba cerrado para los espanoles” (Klein, 1970 en Maurer 1984:60). Su centro fue
Cancuc y se tomaron también decisiones sobre distribucién de tierras, cargos, abolir la
servidumbre y tributo y producir solo para el autoconsumo (Garcia de Leon, 1985:79-
80).
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Esta rebelion y otras*® contra el colonialismo espafiol fueron sofocadas
militarmente (de Vos, 1994:236-240) y la represion que les siguioé quiso servir de

ejemplo para que otros pueblos no se sublevaran (Garcia de Ledn, 1985:85).

Igualmente siguen formando parte del imaginario colectivo tsotsil-tseltal y
se recuerdan en ceremonias y en momentos festivos*4. Estas Ultimas, las fiestas,
eran y son espacios de reencuentro con las tradiciones y creencias anteriores.
Aun cuando se realicen alrededor de la imagen de un santo, impuesto por los
clérigos, han significado esos momentos sincréticos “en que leyendas antiguas
vuelven a la vida y los ritos prehispanicos se apoderan del escenario” (De Vos,
1994:72), como en el caso del carnaval de Bachajon. Implica también una
convivencia comunitaria en torno a un sistema de cargos y fiestas religiosos, hoy
central en la vida de estos pueblos, y fruto de una “resistencia negociada” (op cit:
68) por la que en tiempos de colonia la Iglesia permitia celebrar ritos ancestrales,

sobre todo desde que perdié poder en el s.XIX*.

Los cambios en la actividad econémica y la tenencia de la tierra también
fueron trascendentales y explica hasta nuestros dias el origen del despojo vivido
por los pueblos indigenas. Desde el tiempo colonial, la economia de estos

territorios se subordiné a una economia capitalista que se mundializaba.

43 Anteriormente hubo rebeliones como la del Sumidero de los chiapa (1534), también
rapidamente vencida por los espafoles y con ayuda de otros indigenas aliados. Otras
fueron a finales de 1860 por parte de los indigenas de Chamula que mataron a un cura;
también involucr6 a tseltales de Tenejapa (guerra de Castas) y terminé en sometimiento
de la poblacién (de Vos, 1994).

4 Lideres de la rebelién que siguen vivos en la memoria del pueblo tseltal, como el
bachajonteco Juan LOpez, aparecen en las historias que se cuentan de padres a hijos,
en oraciones y en las fiestas. Es parte de la memoria histérica que dota de identidad
indigena (de Vos, 2001:174).

4 Con las Leyes de Reforma en el s.XIX, la iglesia perdi6 poder econémico y politico y
permitio a los indigenas un reencuentro con las tradiciones. De este periodo son muchas
de las festividades campesino-indigenas de hoy guardan ese caracter sincrético tan
peculiar.
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Si bien habia una coexistencia con formas pre-capitalistas de produccién
para autoconsumo y formas de intercambio propias (Manzo, 2012), se abria un
periodo agroexportador de algunos productos tales como cacao, afiil, cochinilla,

azucar, trigo, cuero y ganado en sus inicios (Garcia de Ledn, 1985:63).

Durante el s. XVIIl, momento de fusion de los territorios en esas “dos nuevas
patrias chicas” de Chiapa y Soconusco (De Vos, 1994:73) gran parte del territorio
gue ya se habia conquistado y colonizado, y en donde habia poblacién, se
dedicaba al cultivo de maiz, cacao, vainilla y achiote, en menor medida al ganado

y aves de corral.

También zonas no muy extensas se dedicaban a la cafia, cochinilla, afiil,
sal y trigo. Las rutas comerciales confluian en el centro de lo que hoy conocemos
como Chiapas y dirigiéndose hacia los cuatro puntos cardinales (Garcia de Leon,
1985:73).

2.2.2 El periodo liberal

Ya la invasion habia significado despojo de tierras, que pasaban a manos de la
corona espafiola y su iglesia. Pero con el avance de la economia capitalista se
fueron reconfigurando los espacios de produccion para el mercado global. Ello
significaba abandonar los anteriores lugares en los que se cultivaba,

principalmente para el autoconsumo familiar.

Con la llegada del s.XIX, momento en que Chiapas se anexa a México y se
obtiene la independencia de Espafia*®, entran en vigor nuevas leyes de caracter

liberal " y dejan de tener vigencia las anteriores.

46 Nuevamente cambia la distribucién politica administrativa fragmentandose las
anteriores regiones de Chiapa y Soconusco en 3 grandes regiones (Soconusco, Tuxtla
y Ciudad Real) y en 11 subdelegaciones. A principios del s.XX se organiza en 13
departamentos (De Vos, 1994:59-60). Es la distribucibn mas cercana a la actual.

47 Las leyes de enajenacion de las tierras indigenas comienzan en s.XIX, considerandose
tierras desocupadas y “baldias”, aun cuando se encontraran descansando en su ciclo
agricola (Maurer, 1984: 62). Leyes (De Vos, 1994:160-166) como las de 1844 y 1878
beneficiaron a los hacendados afectando a las tierras comunales que se encontraban en
las colindancias con las fincas. Sobre todo la ley de 1878 que suprime los ejidos y la de
1893 que da la posibilidad de fraccionarlos y venderlos.
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Si bien desde el s.XVI*¢, y como “esencia del régimen colonial “(Garcia de
Ledn, 1985:97) ya existian las primeras formas de acaparamiento territorial en
forma de haciendas en manos de la iglesia, éstas se expandieron sobre tierras
comunales o “abandonadas” fruto de la disminucion y concentracién de la
poblacion“®. Los esparioles se “ruralizaron” (Maurer, 1984:61) durante el s.XVIl y
comenzaron a llegar a los poblados para establecer sus fincas, aprovechandose
de sus privilegios y la facilidad de apropiacion de tierras. Pero es durante el
s.XVIlly, sobre todo durante los s.XIX y s.XX, que se intensifica este despojo con
la entrada de capitales extranjeros y bajo la modalidad capitalista de plantaciones
para la comercializacién mundial. Asi, los pueblos indigenas pasaron de un
sometimiento bajo un orden colonial feudal a otro de estado nacién liberal en un

“cambio de duefio pero no de condicidén” (De Vos, 1994:160).

Los capitales que llegaron durante el s.XIX provinieron principalmente de
Alemania y Estados Unidos para plantaciones de café y caucho y el saqueo de
madera de bosques y selvas. Los finqueros, tanto extranjeros como criollos,
ejercian una violencia que se ha considerado peor que la espafiola del primer

modelo colonial.

Estos rancheros mantenian un sistema de diferencias sociales entre
caporales, mozos indios, jornaleros eventuales, negros esclavos y aparceros
sujetos por deudas. Con su capilla, su santo y fiesta propia, carcel y castigos y
tienda de raya. Los indios y negros se consideraban inferiores por raza y cultura,

al igual que lo habian hecho los conquistadores espafioles.

48 | as primeras haciendas, dominicas, surgen en 1611 en el Soconusco, en forma de
ingenios azucareros y produccion de ganado. Este sistema colonial dominico de finca
mantenia a los indios como peones acasillados, combinando su propio trabajo de
autosubsitencia con el trabajo esclavo para poder hacer frente a las deudas que
contraian con los finqueros y el tributo a los encomenderos (De Vos, 1994:126).

# En Chilén, por ejemplo, para el periodo de 1896 a 1909 el nimero de fincas paso de
106 a 264 y ya para 1896 habian en Chiapas 34,093 “baldios” (Maurer, 1984: 62).

73



Pero también, y a la par, existia un sistema de proteccién y lealtad que
diferenciaba a unas fincas de otras®. Cada finca era un universo propio y la
historia regional de Chiapas es reflejo de este sistema hacendario (Garcia de
Leodn, 1985:121).

Los capitales extranjeros se beneficiaron del caracter “baldio” de la tierra 'y
companfias deslindadoras extranjeras realizaron un enorme acaparamiento
territorial:

“Entre 1875y 1908, el 27% de la superficie total de Chiapas fue denunciado
por compafias particulares. Mas de un millobn de hectareas de tierras
supuestamente baldias (1'813,000) fueron cedidas a compafiias madereras,

petroleras, caucheras y cafetaleras; en su mayor parte a través de la deslindadora
inglesa Mexican Land and Colonization Company (MLCC)” (op cit: 173).

La Reforma Agraria (1930-1940), fruto de la Revolucion Mexicana, no tuvo
mucha incidencia en el reconocimiento de las tierras comunales indigenas y
beneficié principalmente a ladinos pequefios propietarios mediante la fundacion
de ejidos. A diez afios de iniciado el reparto agrario, la proporcion de propiedades
mayores a las 5,000 ha seguia cuasi intacta; y a treinta afios, la mitad del territorio
chiapaneco se concentraba en propiedades de mas de 1,000 ha con “44
latifundios que acaparaban mas de 1 millon de hectareas (cerca del 20% de la
superficie total de Chiapas)” (op cit: 227-228).

%0 Existia una tirantez entre criollos y extranjeros por la apropiacién de tierra y la mano
de obra indigena que venia incluida. Esta “rancherada legitima” o “familia chiapaneca”
aumento su legitimidad durante el porfirismo y las instancias indigenistas paternalistas
durante la década de 1950 que explican su “ continuidad dinastica” hasta nuestros dias:
“Se percibe asi una especie de continuidad dinastica relativa, de “linajes finqueros”
territorialmente reconocibles y alternantes, cuyas raices visibles van hasta los
encomenderos, los tenientes cobradores del tributo, los jueces repartidores y otros
funcionarios coloniales, los “liberales” de la reforma ( todos rancheros arrendatarios) y
toda clase de aventureros y buscavidas llegados durante la meteorica expansion
territorial colonizadora desatada por las leyes liberales “ ( Garcia de Ledn, 1985: 99).
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Esta insultante concentracion territorial, junto con la expansion ganadera en
la década de 1960 que recrudecio este despojo, se consideran los detonantes de
las importantes luchas y recuperaciones agrarias que se dieron durante la década

de 1970y 1980 y particularmente en 1994 con el alzamiento neo-zapatista.
2.2.3. Actores sociales y eventos significativos contemporaneos

El territorio tseltal ha sido y es un espacio muy diverso. Un mosaico en el que
confluyen un tiempo y espacio histoérico, politico y cultural ligado a la dominacién
y resistencia indigena. En él han concurrido actores con gran relevancia frente al
acaparamiento territorial. En este sentido y para el caso que nos ocupa es
importante mencionar el acompafiamiento que la Mision jesuita, con centro en
Bachajon, realizé desde la década de 1950 y en base a la cercania con la teologia

de la liberacion.

La Mision jesuita llega® (1958) a Bachajon con el objetivo de aprender la
lengua tseltal y conocer el territorio para la evangelizacion, desde una concepcién
occidental de superioridad sobre las comunidades indigenas. Pero evolucioné de
una evangelizacién tendiente a la “aculturacion” a un acompafnamiento para la
mejora de las condiciones materiales del pueblo tseltal, fortalecer su identidad e
incluso “acompaniar su proceso de liberacion” (Cubells Aguilar, 2016:173) %2

51 En 1958, el Obispo Lucio Torreblanca inicia la Misién de Bachajén y la entrega a los
jesuitas (Huellas de un Caminar, 2010:98. Durante la década de 1960 hay una intensa
actividad pastoral y se crean dos escuelas catequistas (una de hombres y otra de
mujeres). Asimismo, el Concilio Vaticano Il y la llegada de Don Samuel Ruiz a Chiapas
en 1960 fueron fundamentales para la Mision de Bachajon (Cubells Aguilar, 2016).

%2 En el texto “Huellas de un Caminar” (Misién de Bachajon, 2010) se sefiala que los
grandes resultados del trabajo de la mision jesuita han sido: la utilizaciéon de la lengua
nativa en todos los niveles de la evangelizacion, la puesta en practica de un método
catequistico adaptado a la idiosincrasia indigena y la formacion de una jerarquia religiosa
local. Asimismo su relacion con la diécesis de San Cristébal de las Casas y el obispo
Samuel Ruiz involucraron a la misién en una apuesta que fuera un paso mas alla, a
través del acompafamiento de luchas agrarias y reivindicaciones de derechos
indigenas.
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Bachajon, en donde estd ubicada, ha mantenido la organizacion
prehispanica de barrios hoy divididos por una carretera®: de un lado San
Jerénimo, en el que se encuentra la Mision, y del otro, San Sebastian (Dorantes,
2008:95).

El Centro de Derechos Indigenas A. C. (CEDIAC), con sede en Chil6n y
fundado en 1992 por la Mision de Bachajén, es también importante en la historia
del proceso organizativo y econémico de parte del pueblo tseltal de la region,

sobre todo en lo referente a las que se coordinan con la Mision.

Es necesario mencionar que en este territorio hay presencia de otros
actores, también con division espacial propia, como la poblacién zapatista
ubicada en el municipio autonomo “Olga Isabel” y “Comandanta Ramona” y sus

bases de apoyo en distintas comunidades tseltales.

La historia de Chiapas, y en ella la de los pueblos indigenas, ha estado
marcada por la Diécesis de San Cristobal y la influencia de la Teologia de la
Liberacion (Cubells Aguilar, 2016). En este sentido, encontramos dos
acontecimientos trascendentales: por un lado el Congreso Indigena de 1974 y
por el otro el alzamiento zapatista en 1994. Para el caso del pueblo tseltal otro
hecho anterior determinaria el devenir de su historia: la demanda de tierras en
1972 (Esparza, 2013).

Figuras como la del Obispo de la didcesis de San Cristébal de las Casas
Don Samuel Ruiz fue central para los pueblos indigenas de Chiapas y en

particular para la Misién jesuita de Bachajén y el pueblo tseltal gue acompania.

El trabajo de la Mision abarca los municipios oficiales de Chilén y Sitala.
Segun datos de 2010 comprenderia 532 comunidades, correspondientes a 56
“zonas” y agrupadas en 8 “regiones” (Crispin Maria, L. y Ruiz Mufioz, M.M.,
2010).

%3 Cada barrio tiene su propio ejido, con autoridades e historia propia (Bretén, 1984:30).
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La division territorial se hace en funcion de las tradiciones culturales. Asi,
se divide en cinco grandes regiones o ts'umbaliletic (en lengua tseltal “raiz” o
“‘procede de”): Sitala, Guaquitepec, Chilon, San Jerénimo Bachajén y San
Sebastian Bachajon. También, en este territorio conviven diferentes culturas
(tseltal, tsotsil, ch’ol y mestiza) y religiones (catdlicas y protestantes) en un radio
de 800 km cuadrados (Dorantes, 2008:118).

En sus origenes, Sitala, Guaquitepec y Chilon fueron asentamientos
espafioles mientras que el pueblo de Bachajon fue fundado como reduccion y por
ello su poblacion sigue siendo mayoritariamente tseltal (Breton 1984). A
diferencia de Bachajon, la poblacién indigena no disponia de tierra para cultivar®
y trabajaban como acasillados, primero, y mas tarde como jornaleros (Dorantes,
2008:106). Por ello Sitala y Guaquitepec han sido lugares de gran explotaciéon
por mayor presencia de extranjeros y mestizos propietarios de fincas que

monopolizaban y controlaban la tierra y a sus habitantes.

Ademas de dedicarse al cultivo de la tierra también habia otras actividades
como la ceramica, artesania y fabricacion de redes, mayormente en Bachajon y
Sitala (Breton; 1984:13).

> También, y como se vera en capitulos siguientes, el territorio bachajonteco mantuvo
sus tierras comunales durante mas tiempo y hasta el s. XIX que es el momento de
entrada de capital extranjero para grandes extensiones de cultivo de café y cria de
ganado (Bretdn, 1984).
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Mapa n°15: Delimitacion del territorio tseltal
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GUTIERREZ

CHIAPA

DE CORZO DE LAS CASAS

— — — limite de la zona tzeltal
# Pueblo de la region de los
tzeltales del norte
0 30 km

Figura 1. Mapa de la regiin ocupada por los tzeltales (Chiapas).
Fuente: Breton, 1984

El café entré a la zona norte de Chiapas en la ultima década del siglo XIX a
través del acaparamiento de tierras e inversion extranjera promovida desde
politicas federales y estatales. Apellidos alemanes como Kortum y Setzer
introdujeron la planta por Yajalon y Chilon a través de grandes extensiones
cultivadas como la Finca El Triunfo, perteneciente a la “German American Coffee

Company” (Rodriguez Rivera, en Morales Hernandez, 2011:271).
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Después, atraidos por el apogeo cafetalero de inicios del siglo XX, llegaron
mestizos nacionales que se posicionaron como intermediarios (coyotes) entre las
grandes fincas y los productores indigenas:

“Fueron los mayordomos y capataces de las cuadrillas de peones, los
vaqueros de las fincas y los arrieros de mulas y de piaras de cerdos. Se

involucraron también en el cultivo del grano y colaboraron con los extranjeros en
la organizacion economica y politica regional” (op cit: 271).

Pero ante los conflictos mundiales y la baja rentabilidad que estaba dejando
el café por la caida de precios, cierre de mercados europeos y racionamiento del
norteamericano, y el reparto agrario, los finqueros extranjeros abandonaron
tierras y sistemas productivos que pasaron a ser ocupados por mestizos locales:

“Al ocurrir el reparto agrario estos ladinos se vieron beneficiados pues
estuvieron en posibilidades de comprar terrenos a los desesperados finqueros
que las remataban ante las amenazas de expropiacién. Ante la quiebra de sus
antiguos patrones, retomaron las “riendas del negocio”, monopolizando la
comercializacion del café, ahora producido por los campesinos ejidatarios, al
igual que los puestos administrativos y de servicios publicos. Se convirtieron en

los nuevos patrones de los indigenas, enriqueciéndose a expensas de su
produccion y de su precaria condicion social” (op cit: 271).

Durante la década de 1960 y 1970 los indigenas de Chilon y Sitala vivian
en fincas®®, “acasillados”, sin tierra, con jornales que iban de los 3 a los 7 pesos
diarios, el café a 2 pesos por lata, en jornadas de trabajo de doce horas,
sembrando, si se permitia, su propio maiz y frijol en baldios y endeudados por
las tiendas de raya y agiotismo (Morales en Primera Denuncia Tseltal, 10 de
noviembre 1971; Esparza, 2013:67-77).

%5 Habian en Chilén 17 fincas (Verapaz, Las delicias, Ca Tenojib, EI Carmen, San José
Inapilia, Trinidad Gallegos, Najchayeb, Ch’umalteja, ElI Duraznal, San Francisco
Duraznal, Isla, san José Sierra Nevada, Tsonep, El Porvenir, Yetal C’anaquil, Suyiltic, La
Florida) y en Sitala 10 (Mebaja, C’abtetaj, San Rafael, Del Recreo, Terranova, T ulaquil,
Nuevo Gololchan, Chamiandro, Unién y Santa Cruz con el duefio Enrique Flores
Morales). Los “nuevos terratenientes” explotaban y controlaban a la poblacién indigena
mediante las tiendas de raya y el alcoholismo (Dorantes, 2008:106).En Sitala esta
situacion fue mucho mayor, también la migracion a tierras nacionales.
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Es importante resaltar que tras la Segunda Guerra Mundial, y la imposicion
de un modelo de desarrollo basado en el crecimiento econémico en base a la
industrializacion, se reestructuré el sector agropecuario a través del cambio

tecnoldgico y la organizacion social (Sepulveda, 1992).

En la década de 1970, coincidiendo con el impulso desarrollista que tuvo
lugar en el pais, la concesion de crédito para la implantacion de un modelo
ganadero a nivel extensivo llegé también a Chiapas. Se paso6 del sistema milpa
de auto abasto familiar a un modelo de ganaderia extensiva o semi-extensiva
(Lazos, 1997):

“El ganado prometia ser la base de la transformacion de la estructura
colonial chiapaneca a un sistema de agronegocios prometedor, ya que el tropico
era perfecto para el ganado y aseguraba un capital accesible durante el afio
completo, sin tener que esperar a la cosecha como pasaba con el café. Ademas,
esta actividad no requeria de tanta mano de obra, en una realidad donde los
trabajadores residentes eran cada vez mas escasos porque ellos ya tenian su

propio lote para trabajar la tierra” (Rodriguez Rivera, en Morales Hernandez,
2011:272).

Con la ganaderizacion de la zona se modific6 el paisaje natural por
destruccion y deforestacion de selvas y bosques, erosion y compactacion de

suelos y modificacion de ecosistemas locales.

El modelo agricola mesoamericano dejé de ser en algunas zonas ejemplo
de diversidad y productividad ecoldgica (Toledo, 2000) dando mas espacio a café
y ganado, en detrimento de otros elementos que lo conformaban como milpa,
acahuales y sistemas forestales que ademas lo dotaban de equilibrio ecol6gico y

autosuficiencia alimentaria®S.

De este modo, la falta de tierras y la explotacién recibida como peones
acasillados o jornaleros fue una constante en la historia campesino-indigena

tseltal de la region.

%6 Café y ganado se destinan principalmente a venta.
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Pero ante este despojo territorial observado en las décadas de 1960 y
1970%, que a su vez provenia de una légica colonial, la Misién jesuita inicié una
lucha agraria (Dorantes, 2008:106), que a su vez se relaciona con la “colonizacion

de la selva™s.

El padre jesuita Mardonio Morales fue el autor de la conocida como
“Denuncia Tseltal” (1971-1972), en la que visibiliza la explotacién sufrida por los
indigenas en las fincas de Chilon y Sitala y el proceso de demanda de tierras del
pueblo tseltal:

“...en mi parroquia se ha despojado a los indigenas de sus tierras
comunales, por lo que han caido en la miseria mas espantosa. Esta explotacion
va desde la tenencia de la tierra hasta el despojo de sus derechos mas

elementales” (primera carta dirigida al entonces gobernador de Chiapas, Velasco
Suérez, fechada el 10 de noviembre de 1971) (Morales en Esparza, 2013:65-67).

Lo anterior nos habla de una nueva teologia que combinaba el servicio

religioso con el social atendiendo las realidades de despojo y exclusion.

" Recordar que la mision llega a la zona en 1958. La falta de tierras venia de un proceso
historico de invasién y colonia espafiola y luego europea. La llegada de la Mision pone
de relevancia esta situacion de despojo y el acaparamiento finquero. Es por ello que se
ponen a la tarea de buscar documentos que demuestren la propiedad originaria de las
tierras para demandar su legitima y legal restitucion.

%8 El gobierno animo la “colonizacién de la Selva” (De Vos, 1994) pero “el decreto de
1972 emitido por el presidente de México, Luis Echeverria por el que se dotaba a la
comunidad lacandona de méas de 600.000 hectéreas, dejando fuera de la regularizacion
y la dotacion a casi 40 colonias tseltales y ch'oles que habitaban desde afios atras, en
esas mismas tierras y que se convertian en “colonos invasores”. Este decreto tenia
intereses econdmicos ocultos: la explotacion de las maderas preciosas a través de una
empresa paraestatal, la Compafiia Forestal de La Lacandona, S.A. (COFOLASA
(Cubells Aguilar, 2016:154-155). Desde Bachajon se formaron las primeras colonias en
la zona noreste de La Lacandona a partir de 1954 (Jan de Vos, 1994:30).
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En palabras del propio Mardonio Morales:

“En 1970, la rica vivencia de un contacto directo con la diversa situacion de
las comunidades y grupos indigenas nos hizo caer en la cuenta de la
incongruencia de una fe vivida rutinariamente, sin compromiso y con la actitud
lacerante de aceptar pasivamente la opresion, ejercida por quien se considera
“catdlico, apostdlico y romano”. El Espiritu hace surgir la indignacion ética, ante
la cruda realidad de un abuso insoportable. Asi surge la denuncia eclesial ante
las autoridades civiles de esta situacion concreta de opresion extrema. Se inicia
con ello una accién concientizadora de una lucha legal por la recuperaciéon de
tierras, por la imparticion de la justicia y por una retribucion por el trabajo que
cumpliera las exigencias del derecho. No estabamos solos. El Espiritu dejaba en
claro de esta manera en qué consistia el verdadero cumplimiento de la ley del
amor que va hermanada con la justicia. Una vez mas, el Espiritu salia en defensa
de los oprimidos™ (op cit: 14).

En la compilacion de Esparza (2013), Morales narra la situacion en la que
se encontraba sometida la poblacion indigena y el proceso legal para la

recuperacion de las tierras que les son legitimas.

El sacerdote jesuita impulsé la busqueda de documentos antiguos en los
gue se establecieran los limites originarios de las tierras comunales para asi
poder realizar una “restitucion de tierras” que evitara buscar nuevas parcelas en
la selva:

“...estd muy enredada la posesién de tierras en estos municipios de Sitala
y Chilén. En cambio, si consta de la existencia de antiguas tierras comunales,

cuyo derecho no prescribe, es factible reorganizarlas en forma de ejidos bien
constituidos (op cit: 82)”.

La “denuncia tseltal”™® se consideraria dos afios mas tarde en otro hecho
trascendental en el que se demandaria el reconocimiento de derechos indigenas:

el Congreso Indigena de 1974.

*9La denuncia, como tal, consta de dos cartas una del 10 de Noviembre y otra del 13 de
Noviembre, ambas en el afio 1971 (Esparza, 2013).
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En 1974 se cumplian 500 afios de la muerte del santo Fray Bartolomé de
Las Casas y el gobierno quiso conmemorarlo encargando a Don Samuel Ruiz y
su diocesis su organizacion. Este acepté a cambio de que no se convirtiera en
un acto folclorico y para beneficio institucional. A este congreso llegaron
delegaciones de las diferentes regiones indigenas, que ya contaba entonces con
més de 1000 catequistas. Convocado en 1973 desde la parroquia de Ocosingo,
durante ese afio se realizaron reuniones regionales previas en base a cuatro

temas: tierra, comercio, salud y educacion (op cit: 99-107).

Asi, en el mes de octubre de 1974 tuvo lugar en San Cristobal de Las Casas
el | Congreso Indigena®. Con el propésito de reflexionar sobre la situacion
indigena, asistieron 2,000 representantes que hicieron llegar la palabra de 250
mil indigenas de 327 comunidades (587 tseltales, 330 tsotsiles, 152 tojolabales y
161 choles) (Garcia de Ledn 1985:168 en Esparza, 2013:103).

Durante el congreso se reivindico la legitimidad de las tierras
originariamente de posesion comunitaria indigena. Se hizo referencia a
documentos escritos, entre ellos la “Denuncia tseltal” (1972), y a los conflictos
generados al interno de las comunidades por invasion de tierras. También se hizo
alusién al modelo de produccién agroindustrial impuesto para fomentar la
productividad, por el que se destruian las selvas y bosques y las tierras iban
perdiendo su fertilidad (op cit: 123-124).La conversion de las fincas agricolas en
ganaderas y la consecuente falta de tierras habia generado también el éxodo a
la Selva “abandonando sus poblados, disgregando las familias, afrontando mil

penalidades” (op cit: 124).

0 En el afio 2014 se realizaria, de nuevo en San Cristébal de las Casas, el Il Congreso
Indigenas con tematicas parecidas como reivindicacion territorial y libre determinacion
indigena. Dandole un mayor peso a modos de produccion agroecoldgicos que involucren
no Unicamente técnicas hacia la diversificacion productiva (para equilibrio de la
diversidad eco sistémica) y no dafio del medio ambiente por uso de agroquimicos.La
economia solidaria tuvo un papel relevante en la propuesta.
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A pesar de ello, se denunciaba, la peor situacion era la de los que se
quedaban: “son los mas pobres, decian, sin atencion médica, sin escuelas,
destinados a contagiar epidemias, vienen a ser los mas oprimidos de los pueblos

indigenas” (op cit: 125).

La Denuncia Tseltal narra casos concretos de despojo de tierras y la
exigencia de su restitucion: para los ejidos de Guaquitepec y Chilon, arrebatadas
por finqueros; la denuncia de invasiones en las tierras del ejido de San Sebastian
Bachajon, tanto por la parte colindante de Chilon como por la parte de los
margenes del rio Tulijd. Asimismo se reconocia que se habian perdido gran parte
de las tierras comunales en Yajalon y Chilon y de las mejores tierras en
Guaquitepec, Ocosingo y Sitala. Por otro lado, se solicitaba la ampliacion del ejido
de la Colonia Tacuba (municipio de Chilén) afectando a las grandes fincas que
les rodean y anteriormente tierras comunales de Sital4. En el mismo caso se
encontraba Santa Cruz (municipio de Sitald) para quienes se solicitaba dotacion
ejidal, en un proceso legal que comenz6 en 1954 y con multiples irregularidades
y abuso por parte de los ingenieros agrarios:

“‘Llevamos 18 afos de estar pidiendo dotacién de tierras y pedimos la
afectacion de fincas que en otro tiempo pertenecieron las tierras comunales de

Sital4. Todos los que pertenecemos al poblado hemos nacido alli y nuestros
abuelos aqui estan enterrados, pues aqui nacieron también” (op cit: 130).

El Congreso Indigena concluyoé con los acuerdos de declarar que “la tierra
es de quien la trabaja” y la exigencia de agilizar los tramites agrarios para las
restituciones y dotaciones sin engafios; también se acord6 dar continuidad al
congreso mediante una estructura de representantes y reuniones de reflexién en
los diferentes pueblos. También se aludié a la desunién de los mismos indigenas

y la falta de atencion por parte de autoridades ejidales (op cit: 136).
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Respecto de otros temas, como el comercio, se propuso la creacién de un
mercado indigena y cooperativas para la comercializacion ante el
intermediarismo, sobretodo en el caso del café:

“...es decir, gue nosotros mismos seamos los que compremos y vendamos,
que se organice en cada municipio — desde rancherias, colonias, parajes—
concentrando los productos en bodegas nuestras, para que entre nosotros —

tseltales, tsotsiles, tojolabales y ch’oles— podamos vendernos nuestros
productos” (op cit:149).

El Congreso de 1974 representd un parteaguas para los pueblos indigenas
y el acompafiamiento pastoral de la Diécesis de San Cristébal; para la Misién de
Bachajon también este hecho significaria buscar las mejores formas de seguir

caminando junto al pueblo tseltal (Cubells Aguilar, 2016:173).

Tras é€l, el estado se torna en un “hervidero activista” (op cit: 178),
principalmente mediante invasion campesina de tierras, que rapidamente fue
reprimida por el gobierno del estado mediante estrategias contrainsurgentes y de
cooptacion de liderazgos y organizaciones:

“A pesar de las promesas agraristas del gobernador Luis Echeverria (1970-

1976), no dej6é de apoyar a la burguesia agraria, y ello conllevé acabar con
cualquier atisbo de organizacién campesina e indigena” (op cit: 178).

Poco después, en la década de 1980, arribaria a la zona de las Cafiadas de
la Selva (region de la Mision dominica de Ocosingo) organizaciones maoistas
como la Kiptic ta Lecuptesel (Unidos para Nuestro Progreso), que junto con otras
tojolabales de Las Margaritas, crearon una Unién de Uniones de Ejidos
(Asociacion Rural de Interés Colectivo, ARIC, 1988) (Esparza, 2013:234).A
propésito de este momento, Jan de Vos afirma:

“Los caminos de la palabra de Dios, de la reflexion y de la organizacion
fueron usados por la poblacion indigena de todo Chiapas. Pero en Las Cafadas
de Ocosingo y las Margaritas la gente se movilizé mas que en otras partes. Alli
recibio mayor apoyo de la Diocesis de San Cristébal y de algunos movimientos
de izquierdas. Alli también llegaron en 1983 seis guerrilleros que eran también
miembros de otro movimiento de izquierda fundado en el norte del pais. Tres de

ellos eran mestizos y tres indigenas. Trataron de convencer a las comunidades
de que la unica salida a su marginacion era la lucha armada” (2001:191).
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Por su parte, el jesuita Mardonio Morales, resumiria los procesos
organizativos desatados después del Congreso de 1974 en dos tendencias:

“La primera de ellas, pretendia seguir la propia dinamica del Congreso en
reuniones regionales, buscando una organizacioén que, en la lucha civil y legal,
lograra una mayor conciencia de las comunidades y una efectiva solucion a la
problematica. De este proceso surgirian organizaciones como Tsoblej Yu'un
Jwolciltic y CEDIAC, coordinados todos ellos en Xi'nich. En esta se enclava el
pueblo tseltal acompafiado por la mision jesuita. La segunda, aprovecharia la

asesoria del grupo nortefio que desembocd en un movimiento con fuertes
tendencias a la guerrilla®'” (Esparza, 2013:47).

En la zona tseltal influencia de la Misién Jesuita de Bachajén no llegaron a
entrar estas corrientes, pero si tuvo injerencia el Partido Social de los
Trabajadores (PST), sobretodo fomentando la invasion de tierras (Cubells
Aguilar, 2016:181). Consecuencia de ello seria, mas tarde, un terrible evento en
la region: la masacre de Wololchan (“nudo de serpientes” en tseltal) (Esparza,
2013:171-195).

La masacre fue producto de la exigencia, por partida doble, de unas tierras
pertenecientes a una finca en Sitald. El conflicto, que involucré a finqueros,
trabajadores de la finca y un grupo de campesinos del ejido de San Sebastian
Bachajon, genero enfrentamientos entre finqueros y campesinos (unos del PRIy
otros del PST) y la posterior intervencién militar; saldandose con varios muertos
(15 campesinos y 6 militares) y el desplazamiento de los pobladores (op cit: 56).

Hasta dia de hoy este hecho no se ha resuelto, quedando en total impunidad.

Este evento, que sigue vivo en la memoria de este pueblo y en la region,
tuvo como consecuencia que la Mision se apartase del PST, ya que lo acusé de
haber cooptado el trabajo pastoral para sus propios fines politicos, ademas de
haber actuado en contubernio con las autoridades estatales (Cubells Aguilar,
2016:182).

61 Llega a la Selva Lacandona el nlcleo de las Fuerzas de Liberacion Nacional
(17/11/1983); es el antecedente del Ejército Zapatista de Liberacién Nacional (EZLN).
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También otro acontecimiento llegaria més tarde a golpear la lucha agraria,
no soélo en Chiapas sino a nivel nacional. En 1994 el Tratado de Libre Comercio
con América del Norte (TLCAN) requeria de reformas estructurales que
aseguraran el libre transito de capitales y produccion, y sobre todo liberar la tierra
con fines de mercantilizacion y acaparamiento corporativo nacional y
transnacional. Mediante mecanismos neoliberales de despojo territorial, y en
concreto a través de la reforma del articulo 27 de la Constitucion Mexicana
(1992), se puso fin a la inalienabilidad de las tierras ejidales y comunales,

finalizando con ello el reparto agrario.

Pero aquella “semilla” que llegd a la Selva y a la que Jan de Vos refiere®?
como el “primer nucleo guerrillero del EZLN”, se evidenciaria con el alzamiento
zapatista la madrugada del 1 de enero de 199483, Segln Jorge Santiago (2009),
este levantamiento armado fue contra un sistema que despojaba y oprimia:

“..fue como un viento fuerte que ocupd las cabeceras municipales, que llegd
a las casas de los terratenientes, ganaderos, que abri6 carceles y liberé a presos,

que ocupo tierras, que destruyd los signos de la injusticia, que asaltd cuarteles y
se enfrentd al ejército y a las policias” (2009:308).

Tras los primeros doce dias de combate y las muchas manifestaciones de
la sociedad civil por el cese a la represion hacia las comunidades indigenas y por
entablar un dialogo, se emprendieron en el afio de 1996 las negociaciones entre
Gobierno federal y EZLN. En San Andrés Sak’am Ch’ en de los Pobres (San
Andrés Larrainzar en su nombre oficial) estos dialogos fueron acompafiados por

la sociedad civil.

62 Jan de Vos, a proposito de la llegada del primer nlcleo guerrillero del EZLN en la Selva
Lacandona, afirma: “cayd la semilla en un campo abonado desde hacia afios por tres
incentivos: una novedosa religiosidad liberadora, una larga experiencia organizativa y
una creciente toma de conciencia de la propia dignidad pisoteada durante tanto tiempo”
(2002:7).

& “Hoy decimos basta. Al pueblo de México: Hermanos mexicanos: Somos producto de
500 anos de luchas (...) .Pero nosotros hoy decimos jBasta! (Extracto | Declaracion de
la Selva Lacandona por la que el EZLN declara la guerra al Gobierno de Carlos Salinas
de Gortari, 1 de Enero de 1994; en
www.palabra.ezln.org/mx/comunicados/1994/1993.htm).
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Con patrticipacion de la Comisién Nacional de Intermediacién (CONAI),la
Comisién de Concordia y Pacificacion (COCOPA)®* , activistas e intelectuales, se
firmaron el 16 de febrero los Acuerdos de San Andrés sobre Derechos y Cultura
Indigena, mas tarde no ratificados ni reconocidos por el Gobierno Federal, hasta

el dia de hoy .

Tras este hecho se sigui6 un proceso de construccion autonémica por la via
de los hechos y la articulacidbn con otros procesos organizativos indigenas
independientes en la reivindicacion de territorio y autonomia (Congreso Nacional
Indigena, CNI, 1996) que hacian suyas también las demandas de los Acuerdos
de San Andrés. Los pueblos indigenas del CNI siguen denunciando y luchando

contra el despojo de sus territorios también hasta el hasta el dia de hoy®®.

En el territorio zapatista, y durante un largo caminar que suma mas de 30
afios®, tendria lugar, primero, la organizacion para la recuperacion de tierras y
su trabajo en colectivo, y después un proceso de resistencia y organizacion del

autogobierno civil.

6 Presidida por Don Samuel Ruiz Garcia, entonces obispo de San Cristébal de Las
Casas.

% Su punto de partida fue el de impulsar el reconocimiento constitucional de los derechos
de los pueblos indigenas, tomando como base en el Convenio 169 OIT, y en particular
de los derechos a la libre determinacion y ejercicio de la autonomia. Ello implicaba la
creacion de un nuevo marco juridico que regulara las relaciones entre pueblos indigenas
y el estado a nivel constitucional incluyendo el reconocimiento autonémico. Asi, de haber
sido atendidos los Acuerdos de San Andrés, hubiera significado un paso adelante para
los pueblos indigenas. Considerar a los pueblos originarios como sujetos de derecho
colectivo, en lugar de entidades de interés publico tal y como se definid en dltima
instancia en la Constitucion en el afio 2001 (Ley Barlett-Cevallos), significa un completo
reconocimiento de libre determinacion y ello tiene profundas implicaciones en diferentes
ambitos tales como territorio, desarrollo y participacion (Lopez Barcenas, 2002). Al no
elevarse a rango constitucional como sujetos de derecho, se niega el ejercicio de
autonomia a los pueblos indigenas, contraviniendo tratados y acuerdos internacionales
vinculantes (Convenio 169 OIT y Declaracion de la ONU). Ello se da en el contexto del
Plan Puebla Panama y el Area de Libre Comercio de las Américas (ALCA).

% “Nosotros tenemos 30 arios, desde el 83, el afio de 1983 cuando llega el grupo de
compafieros, a partir de ahi y hasta ahora tenemos 30 afios” (Comision Sexta del EZLN,
Subcomandante Insurgente Moisés, 2015:77).
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Durante el levantamiento armado (1994), en la region tseltal donde se ubica
el trabajo de la misién, decidieron declararse “zona neutral”®’. Aunque esto no
evité operara en la zona un grupo paramilitar conocido como “los Chinchulines”
(Cubells Aguilar, 2016:220).

Jan de Vos afirma que desde hacia muchos afios las comunidades habian
“transitando por cinco caminos” (2001:187): el de la palabra de dios, el de la
reflexion con la diocesis y activistas izquierdistas del norte, el de la organizacion
y el encuentro indigena; y luego en una bifurcacién en dos caminos: uno hacia
el levantamiento armado zapatista en 1994 y posterior construccion autonémica
y el otro en el acompafamiento ecuménico, educativo, organizativo y econémico-

productivo, que es el que los jesuitas de la regién caminan con el pueblo tseltal.

El contexto a dia de hoy en esta region tseltal, como en otras del estado y
el pais, no deja de ser complejo. La posesion del territorio se sujeta al marco
sobre tenencia de la tierra desde la modificacion al articulo 27 Constitucional. Ello
ha generado multiples conflictos sobre la legalidad de la tierra frente a su
posesion legitima®. El no reconocimiento al territorio, como parte de la deuda
histdrica por la negacion de los Acuerdos de San Andrés, pone en riesgo la base
material productiva y reproductiva de los pueblos indigenas ante el avance

neoliberal en curso®.

67 Aungue, la Organizacién Social Yomlej, acompariada por la Misiéon de Bachajon, tomé
la decisidn de participar en la convocatoria del EZLN sobre la consulta nacional y el
reconocimiento de los Acuerdos de San Andrés, con el tema de Derecho y Cultura
Indigena. En este sentido, la Organizacién Yomlej tomé parte en el Didlogo de San
Andrés Larrainzar junto con el Centro de Derechos Indigenas (CEDIAC) y la Mision de
Bachajon, uniéndose a la propuesta de la sociedad civil sobre el Didlogo de Paz entre el
Gobierno Federal y el EZLN.

% Informe Anual “Los derechos humanos a debate. Entre el cinismo oficial y la dignidad
de los pueblos, 2014 (Centro de Derechos Humanos Fray Bartolomé de las Casas).

6 La naturaleza como objeto, bajo dispositivos de conservacion y/o uso racional, es
una de las nuevas formas de produccion colonial capitalista (Machado Araoz, 2010).
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En concreto, en esta region, se encuentran las “Cascadas de Agua Azul”,
objetivo de multinacionales europeas que pretenden la construccion de un
complejo turistico de alto standing para impulsar a Chiapas como centro logistico
de alta calidad (Caik, 2011). Ello como parte del Proyecto de Integracion y
Desarrollo Mesoamérica (anterior Plan Puebla Panama) que ha generado,

ademas de despojo, conflictos comunitarios en la zona.

Como hace mas de quinientos afos, la tierra y el territorio siguen siendo
vistos hoy como “una tierra despejada, deshabitada y baldia” a ocuparse cuando
el capital trasnacional y nacional “pone el ojo en ella” como recurso. Con ello se
apropia de la base productiva, natural, cultural y simbodlica que alberga. El
despojo neoliberal a través del agro negocio, monocultivos, mineria u otros
megaproyectos sefiala esa constante geoestratégica de blsqueda de opciones
del capital para seguir expandiéndose (Valadez Ortega en Desmi, 2013).

En contraposicion, y segun Don Andrés Aubry (2007), para los pueblos
originarios la tierra es el terreno con el cuél uno tomaraiz y el terrufio “es la patria
chica, memoria desde la nifiez, lo que afnora el migrante y el exiliado” y sepulta
los muertos. Territorio es “el espacio apropiado por un pueblo (...), el pueblo
originario que lo ha habitado y modelado en el transcurso de los siglos, el que
alberga la raiz y las ramificaciones actuales de su historia”. Ninguno de los tres
se vende, se compra o0 se confisca “porque son de los muchos que deben su
existencia colectiva, historica, cultural” y es un bien colectivo transgeneracional.
Ellos son (tierra, terrufio y territorio) “herencia cosmica, un llamado histérico y una

memoria activa”.
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CAPITULO 1l

APROXIMACIONES A LA CULTURA MAYA TSELTAL SEGUN SU
COSMOVIVENCIA EN LA MICRO-REGION

Como ya se apunté en la parte tedrico-metodolégica de este trabajo, la
cosmovision alude al marco filosofico que envuelve y da sentido a las practicas
socioculturales. Asi, las diferentes cosmovisiones son el conjunto de creencias,
valores, mitos, ritos y otras expresiones simbolicas que definen, en cada caso, la
materialidad e inmaterialidad de la vida. Es pues la manera de ver y comprender

el mundo (racional y/o espiritual) y actuar en consecuencia.

Para el caso de los pueblos originarios o indigenas las dimensiones
espiritual y natural poseen gran relevancia adentro de sus cosmovisiones. Y ello
es lo que las diferencia de otras, como la occidental, para la cual su nucleo

fundamental es una razon cientificista con pretension universalizante.

En el pueblo tseltal, asi como en otras culturas indigenas, no se mira de la
misma manera el tiempo ni el espacio, ni se contempla la historia como una
sucesién de hechos, ni la sabiduria, ni el poder, ni el ambiente, ni la vida toda en
si. Y ello proviene de una cultura ancestral enlazada a los pueblos mayas

originarios y a su cosmovision.

Sin embargo, también es necesario apuntar que las culturas deben
entenderse de manera dinamica y como resultado de interrelaciones de unas con
otras. Para el caso del pueblo tseltal fueron muchas las transformaciones que
acontecieron a lo largo de su historia, ubicando las mas profundas desde la
invasién europea a territorio zendal. Por ende, resulta evidente sefalar que la
cultura maya tseltal actual no es la misma que la de hace mas de 500 afios, ni

siquiera la misma de hace 50 afios.
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Con todo, elementos esenciales de su marco filoséfico que se abordaran en
este capitulo, nos remiten a una manera de mirar y ser en el mundo que rapido

nos conduce a esa cosmovision de raices milenarias.

Desde su simbdlica lengua, por ejemplo, podemos observar cdmo asoman
sus inmanencias articuladas alrededor del o’tan (“corazén”), el ch’ ulel (“alma”),
el ich’el ta muc’ (“respeto”) y el slamalil qu’inal (“armonia en el ambiente”). Todas
ellas conjugadndose para lo que pudiera concebirse como lequil cuxlejalil,
traducido como buen vivir, escenario que comprenderia una “unién de corazones”

0 jun pajal o'tanil.

Igualmente es necesario advertir que para una completa comprension de la
cosmovision tseltal es imprescindible imbuirse en los anteriores elementos. Como
un lingulista tseltal de Bachajon me dijo: “tengo que tenerlo dentro del cuerpo, el
cuerpo lo va a estar diciendo”. Entonces, para entender la cultura habria que

sentirla, no Gnicamente nombrarla.

A pesar del esfuerzo para su comprension y explicacion en este trabajo, se
reconocen las limitaciones personales por tiempo, recursos y conocimiento de la
lengua tseltal; y sobre todo por no pertenecer a esta cultura. Entonces, cualquier

error 0 vacio es de mi entera responsabilidad.

También es preciso mencionar que la realidad tseltal en su amplio territorio
es mucho mas compleja que lo que a continuacion se aproxima para una micro
regién. Lo que aqui se logré plasmar es un acercamiento fruto del trabajo de
investigacién con sujetos que estan, en su mayoria, relacionados con el trabajo

gue la Mision jesuita de Bachajén lleva a cabo.

Por altimo, mencionar que la escritura utilizada para la lengua tseltal respeta
la encontrada en documentos internos de la Mision de Bachajon y usada en su
zona de influencia. Por ello es que se pueden encontrar diferencias respecto de
otros espacios y regiones que contintan utilizando por ejemplo la —k en lugar de

la —c o la —q, tal y como me lo hicieron notar algunos tseltales de otra region.
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3.1 El O’tan-O’tanil o Corazén como punto de partida

El corazon es

La forma de ser-estar-sentir-hacer de los tseltales

La sabiduria de nuestras madres-nuestros padres

La honestidad-claridad de la palabra

Lo apreciado-querido de nuestros corazones

La vida-existencia

Donde emana lo que hacemos

El respeto, la veneracion

El conocimiento, el pensamiento

(Canto al Corazon, Maria Patricia Pérez Moreno, 2012:110)

Situamos al o’tan (corazén) como elemento activador de la triada: o’tan (corazon)
- ich’el ta muc’ (respeto/reconocimiento a la grandeza)- slamalil qu’inal (armonia
en el ambiente)- y hacia el lequil cuxlejalil (buena vida, vida digna, vida plena).
Sin el o’tan (corazoén) y todo lo que representa no podremos llegar a hablar por

si solo de jun pajal o’tanil (“tener un solo corazon”) y lequil cuxlejalil.

Para esta cultura no existe una separacion entre pensar y sentir. Mente y
corazén son una misma cosa Yy su latencia se observa en la oralidad a través de

su lengua tseltal o Bats’il c’'op (palabra verdadera)?®.

Las y los tseltales le dan gran importancia al simbolismo que guarda la
palabra’®, porque fue lo que heredaron’? de sus antepasados y se considera

como un don que hay que seguir transmitiendo.

" También en tseltal como Bats'il k'op y bats’i k'op para tsotsil.

71Actualmente, y por influencia occidental y la importancia de hacer las cosas “por
escrito”, la palabra no posee la misma fuerza. Aunque sigue manteniéndose la idea de
que “todo lo importante deba ser discutido” ( tulan sc’ oblal / “que ha sido discutido”);
incluso refiere al corazéon (“tulan sc’oblal ta o’tanil).Entonces éste es un Organo
importante “porque ya se hablé de éI”. Asi, los asuntos que “son importantes” son
aquellos que se hablan, que requieren de dialogo (Dialogo con Maurer, 01/05/2016).
72Aun cuando pueda considerarse una cultura predominantemente oral, también hay una
importante herencia escrita en forma de cédices sagrados cuya semasiografia (glifos
mayas) cuentan la historia y la vision del mundo de entonces. Gracias al trabajo
arqueoldgico y linglista hoy podemos tener conocimiento de ello.
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Tatic Abelino Guzman (2011) lo expresa poéticamente de la siguiente

manera:

“Escuchd las palabras de los mayores, incliné sus oidos a la palabray a la
elocucion, porque su corazén deseaba un buen crecimiento y desarrollo para asi
poder contemplar en el futuro a sus nietos. Llevé a la practica lo bello que recibié
de sus antepasados, que es la palabra y el discurso de sus padres” (Del texto
“Teme ma’yuc nacal o’'tanil, ma’yuc ts’acal cuxlejalil. Sin armonia no hay vida
plena”, inédito, 2011).

Por tanto, tal y como menciona Pérez Moreno, tseltal bachajonteca

estudiosa del O’tanil:
“...el corazdn es el centro del ser, estar, actuar, pensar, sentir y hacer de

los mayas tseltaletik de Bachajon, al igual que otros pueblos mayas originarios”
(Pérez Moreno; 2012:9).

Y ello se manifiesta en la lengua:

“Por ejemplo, consideramos que “opinar’ es una funcién intelectual, en
contraste con el tseltal: ¢ Bin xchih awo’tan”? — ¢qué dice tu corazén? Olvidar,
pareceria caer dentro del area intelectual, pero en tseltal pertenece al area

afectiva: ¢ Ch’ayon bal ta awo’tam? ;Me cai de tu corazén?”(Maurer, inédito,
2015).

Adentro del corazdn habita lo sagrado, lo divino, el ch’ulel (el alma). Pero
no sélo un alma que tiene que ver con espiritualidad, sino un alma-conciencia
gue inspira a mirar hacia adentro en la cultura para resignificar el caminar de hoy

de los pueblos indigenas.

Este sutesel o’tanil (“hacer regresar el corazén”)” (Pérez Moreno, 2012:54)
conlleva reconocer la ancestralidad de la cultura tseltal dado que para este pueblo
el ch’ulel (alma), como centro de la memoria historica, todavia sigue anclada a

esa primera espiritualidad’®.

7 Reflexion de Lopez Intzin durante Encuentro de Experiencias en Agricultura
Sustentable y Soberania Alimentaria organizado por DESMI A.C., San Cristobal de las
Casas, Chiapas, septiembre, 2013.
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Como menciona Pérez Moreno (2012:53), en su trabajo sobre el O’tan-
O'tanil, al afirmar que adentro del corazén residen todos los pensamientos y
sentires, incluidos los aconteceres histdricos que conformaron la actual cultura
tseltal. O como también afirma el tseltal Juan Lopez Intzin (2015), al identificar al
ch’ulel como el alma-conciencia que fue negada y “domesticada” con la invasion
espafiola y posterior colonizacién de territorios y de la subjetividad. Para este
fildsofo tseltal de Tenejapa hubo una Des-Ch’ulel-izacion producto del despojo
territorial y cultural que llego con la colonia y que hoy prosigue, por ejemplo, bajo
politicas neo extractivas capitalistas que se implementan sobre territorios

indigenas.

Por ende, considerar al ch’ulel como alma-conciencia implica un viaje
profundo a esa raiz historica y cultural. Pero no de una historia totalizada que
mira al pasado, sino de las historias que dan cuenta de la cotidianidad’* y que
construyen un futuro. Esta historicidad, vinculada a un largo tiempo de
transformaciones, de despojos y permanencias, se muestra como fendmeno de
continuidad que ha ido reconfigurando el modo de ser y de estar de este pueblo

indigena.

Entonces, retomar al alma-ch’ulel como motor de conciencia no significa
nombrar acontecimientos, sino encontrar los elementos que resisten y otorgar a
la cultura originaria la dignidad que le corresponde. Significa reconocer su
grandeza y la de sus territorios que incluyen las montafas, los rios, las cuevas,
la tierra y lo sagrado que ahi vive, condicion indispensable, segun este intelectual

indigena, para alcanzar una verdadera vida buena-plena-justa.

Por tanto, despertar al ch’ulel-conciencia emancipadora conduciria a una

descolonizacién del corazén (siendo mente y corazon a la vez).

" Leer la historia “a contrapelo” (Benjamin W. en Gilly A., 2006:23) por la que cada
pueblo alberga una memoria propia, mas alla de lo que se ha podido narrar en una
historia oficial (lineal). Muy en consonancia con lo que plantea la critica decolonial desde
la subalternidad india.
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Este proceso de Re-Ch’ulel-izacidn (“despertar la conciencia critica”) (Lopez
Intzin, 2015) ’® dotaria al ch’ulel de una connotacioén politica al reivindicar que hay
que sacudir al alma-ch’ulel de todo el sometimiento y despojo vivido y regresar,
con ello, la identidad de un pueblo desde su nucleo: el corazén (o'tan).
Relacionandolo también con el ich’el ta muc’ (respeto-reconocimiento) al hacer

viva la memoria para nombrar lo que fue negado.

No convencido de traducir literalmente ich’el ta muc’ al “caxlanteco’®” como
respeto, dado que considera encierra otras cuestiones mas profundas, Lopez
Intzin afirma que tiene que ver con un “verdadero vivir en armonia” y que “no con
la sola voluntad o solo el pensar o decir se logra o se realiza. Hay que trabajar,

hay que moverse, hay que actuar, hay que organizarse”’’.

Sin embargo, quisiera precisar que durante este trabajo de investigacién no
encontré testimonios que me explicitaran esta condicién de conciencia critica que
parte desde el ch’ ulel. Como me compartio Lopez Intzin (11/08/2016) el ch'ulel
tiene diversos significados. El posiciona la vertiente politica refiriendo a ese
despertar, a ese darse de cuenta de una situacion de opresion que se Vivio, antes
y ahora. Por ello es que afirma que es “un ch'ulel-conciencia politica de

transformacién” teniendo en cuenta que esta conciencia sea “critica”.

Ciertamente es muy complicado profundizar en el sentido que los y las
tseltales le dan al ch'ulel (alma) y es por ello que pudiera parecer confusa su
interpretacion. De hecho, hay varias interpretaciones que se intentaron colocar
en este trabajo.

S Ponencia presentada en el Curso-Seminario Comunalidades Poscoloniales, Uach,
2015.

76 Denota una condicién externa (que no tiene la misma cultura ni habla la misma lengua).
Refiere a lo que viene de afuera (occidental).A los mexicanos que no son indigenas se
les dice también caxlanes.

"Reflexion de Lépez Intzin durante Encuentro de Experiencias en Agricultura
Sustentable y Soberania Alimentaria organizado por DESMI A.C., San Cristobal de las
Casas, Chiapas, septiembre, 2013.
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A propdésito de la connotaciéon politica del ch’ulel me decia un tseltal de
Bachajon:

“...el ch'ulel es el ch'ulel, es el alma y ya. Con el o’tan es otro, es el que te
va a decir ciertas cosas, a lo mejor esta relacionado pero yo no, estoy viendo
otro. Que también lo usa el ch’ulel el o’tan, lo usa. Por eso cuando ya sé que, por
ejemplo, tienen sus cosas y tienes que guardar, tienes que respetarlo, ¢no?

Porque sino se va a entristecer el corazén del chulel’ (A.G, Bachajon,
15/12/2015).

El ch’'ulel (alma) en esta region se tiene como algo sumamente sagrado’®y
que solo algunas personas (las que pueden comunicarse con el mundo sagrado)
pueden llegar a ella. Como se menciond, es dificil profundizar en su sentido:

“Si hablo del ch’ulel me sacan a patadas, tal vez no, pero se puede tocar
pero muy encimita, encimita. Pero ya cuando tocas un chul’el y estas tocando
algo ¢como te diré? Que no es que esté prohibido sino que mas bien este, que
de este (inaudible)” (A.G, Bachajén, 15/12/2015).

Una de sus significaciones suele relacionarse con el estado de animo y
salud de las personas, en un equilibrio fisico y emocional, asi como en la relacion

con las y los demas y su entorno natural hacia la armonia.

De este modo, se considera que la manera de sanar tseltal no es la misma
gue la convencional occidental ladina o caxlan:
“Me dijo un sabio tseltal: “El médico ladino solamente cura los sintomas,

nuestros sanadores curan la enfermedad, porque armoniza lo que quiere el
cuerpo con lo que quiere el corazén” (Maurer, 2006:79).

Fue mas comun escuchar la identificacion con el o’tan que con el ch’ulel, tal
vez porque en la comunicacién oral esta presente todo el tiempo como “el que

guia” y “el que nos habla”.

8 De hecho en tseltal ch’ul significa lo sagrado, lo divino. Asi se refieren a los Santos,
por ejemplo (Ch’ul San Miguel o Ch’ul San Sebastian) o a los cerros sagrados (Ch'ul
Witz) en donde realizan ceremonias, por ejemplo, como la de peticion de lluvias. Asi
sucedi6 cuando pregunté en una ceremonia cerca de la comunidad de Wolonchéan Viejo,
Sitala, una vez llegamos a lo alto del cerro en el cual comenzaria el ritual para pedir por
la lluvia (En el marco del 11l Conversatorio de Eco-espiritualidad comunitaria por el Buen
Convivir, Abril 2016).
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También en expresiones que tienen que ver con las emociones, sabiduria y
condicién de las cosas y el entorno, tal y como se vera al aproximarnos a la

armonia en el ambiente o slamalil qu’inal.

Entonces, si bien se reconoce que a través de la historia ha habido
sometimiento y opresion hacia los pueblos indigenas y que todavia hoy se sienten
minusvalorados, no encontré testimonios con una referencia tan manifiesta en el
sentido de un “despertar del ch’ulel” como fuente de emancipacion politica:

“...histéricamente pues nos tienen abajo, nos tienen abajo y lo heredamos,
lo heredamos. Digamos que por ejemplo en este caso, tenemos abogados, pero
el abogado tseltal ahi esta, esta bien, pero si llega otro abogado caxlan, vamos
mas al caxlan” (A.G, Bachajon, 15/12/2015).

Aunque si expresiones como “abrir los o0jos” y “hacer llegar el alma” o que
el ch’ulel, como el otan, es “el que guia”, pero en un proceso de desarrollo
personal y comunitario que involucra el aprendizaje desde el nucleo familiar:

“Los valores del ich’el ta muc’ (respeto-reconocimiento) empiezan desde la
pequefiez, desde el tseltal, desde las palabras, tanto de la mama como del papéa
como de la parte de la educacién. Este, ahi es el “abrir los ojos” "hacer llegar el

alma”. Es una forma de decir, $no? Porque el chul’el es el que te va a guiar, es
el que te va a guiar” (A.G., Bachajén, 15/12/2015).

Por otro lado, lo central de la cosmovisién maya tseltal radica en la creencia
de que todo lo que nos rodea esta cuxul (vivo).En entrevista con uno de los
linglistas a proposito de la armonia y la buena vida tseltal, me decia que éste es
un proceso que se construye con y parte desde la vida y el reconocimiento de
gue todo esté vivo, hasta las piedras. Me cont6 la anécdota que al tratar de
traducir al tseltal la expresion “seres inorganicos”, le decian las y los tseltales que

no, que no existe una traduccion literal de “sin vida”.

En consecuencia, el respeto-reconocimiento también es hacia todo lo vivo,
todo lo que tiene corazon y habite en él (como el ch'ulel) y esto no corresponde

Unicamente a las personas.
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Retomo lo que me dijo el otro linguista, tseltal bachajonteco, al afirmar que
la cosmovision debe atravesar todo el cuerpo. Este, para las culturas originarias
mesoamericanas, representa el universo en el que se habita’. Un cuerpo y
cosmos en el que las extremidades inferiores corresponderian a la tierra, el
ombligo seria el centro del mundo, los ojos y boca las cuevas de la tierra y, por

altimo, la sangre sus rios.

Para la cosmovision maya original, el corazon estuvo presente cuando los
dioses crearon el universo y en él a las plantas, los animales y al primer hombre
(de lodo, de madera y por fin de maiz). El o’tan (corazén), en este cuerpo-cosmos,
ocuparia el lugar mas importante. Se lee en el libro sagrado de los mayas, el
Popol Vuh?o;

“Que sea buena la existencia de los que te dan el sustento y el alimento en
tu boca, en tu presencia, a ti, Corazon del Cielo, Corazén de la Tierra, Envoltorio
de la Majestad. Y tu, Tohil; td, Avilix; ta, Hacavitz, boveda del cielo, superficie de
la tierra, los cuatro rincones, los cuatro puntos cardinales. jQue sélo haya paz y

tranquilidad ante tu boca, en tu presencia, oh Dios!” (Popol Vuh, 2008: 156, citado
por Pérez Moreno, 2012:198).

Si todo tiene corazén y alma, cuidar el propio cuerpo implica también cuidar
de lo que nos rodea y provee, y cuidar de nuestro entorno implica estar

cuidandonos también.

® Lépez Austin (1984) citado por Pérez Moreno (2012:38-43).

8 El Popol Vuh, libro sagrado de los quiché guatemaltecos, es uno de los textos que
contiene la narracion de la creacion del universo segun los mayas. Este, escrito tras la
invasion espafiola, narra mediante un lenguaje simbdlico el origen del universo maya.
Para ellos y ellas, antes de la creacion del cosmos todo estaba “oscuro”, “quieto” y “en
silencio”, y los dioses se reunieron y mediante la palabra crearon el mundo. Primero los
elementos de la naturaleza y, por ultimo, a los seres humanos. Segun los mayas, el
mundo se estructura en tres planos (cielo, tierra e inframundo) y sus cuatro esquinas
terrestres que son los cuatro puntos cardinales (como se representa actualmente en los
rituales de peticion y agradecimiento a través del “altar” u “ofrenda maya”). Un quinto
punto terrestre es el que conecta la tierra con los dioses en el cielo a través de un “eje
coésmico”. Este se considera el centro del mundo. Por ello, para los mayas, en donde se
encuentren ellos y sus lugares seran el centro, simbolizado en la montafia, el ombligo,
la ceiba sagrada o el corazon (Pérez Campa & Sotelo Santos, 2007).
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Ello establece una relacion natural que rompe el antropocentrismo
occidental al reconocer esa dimension en todo lo vivo. Hay que cuidarlo y

respetarlo porque somos un todo en un cosmaos-cuerpo.

No existe, asi, una relacién de subordinacién sujeto-objeto sino un dialogo®!
intersubjetivo biocdésmico entre sujetos (Lenkersdorf, 2003:37-47).Ello se
observa, y siguiendo a este autor, a través del estudio de las lenguas mayas en
las que no existe subordinacién. Es decir, todos somos sujetos en igualdad
expresando interdependencia y unidad en ese cosmos comunitario:

“todos somos iguales y como tales formamos parte de una gran comunidad
de sujetos con corazéon. Todos somos responsables los unos de los otros. Es
decir, nos respetamos

los unos a los otros. En lugar de hablar de sujetos se habla del hecho de que
todos tenemos corazén porque todos vivimos” (Ali Modad Aguilar, 1999: 22).

Se le nombre al ch’ ulel alma, espiritu, conciencia o también lab82, es base,
junto con el corazén, de lo que en tseltal se denomina el stalel, el caracter o
esencia de cada ser individual o colectivo que se concreta en una “forma de ser-
estar-hacer-pensar-sentir’ ( Pérez Moreno, 2012:86).Pero, como se vio, no solo
de las personas sino de todo lo que las rodea, su territorio incluido, en forma de

esatierra, cerros, rios, cielo y los seres o divinidades nativas que habitan en ellos.

Como centro energético, el corazon es el nlcleo que hace sery sentiry para
los y las tseltales también es su centro de pensamiento y de accion (Pérez
Moreno, 2012:43).Por consiguiente, el o'tan (corazon) y el ch’ulel (alma) que lo
habita no apuntan Unicamente a las emociones, sino que también comprende

pensamiento, historia, espiritualidad, identidad y territorio.

81 Dialogo dado que, como se verd mas adelante, en la cultura maya tseltal (la actual
también) se dialoga con los dioses-ancestros y éstos se encuentran en los arboles, los
animales, las cuevas, el agua, el cielo y la tierra.

82 Simboliza la estrecha vinculacion entre seres humanos y su ambiente natural. En
muchas historias que se cuentan se hace referencia a éste caracter o esencia que dota
a ciertas personas de caracteristicas sobresalientes relacionadas con los animales. No
alude a una transfiguracién (como ocurre con los nahuales), sino mas bien se trataria de
un acompafiamiento vital.
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De este modo, el stalel (esencia individual y colectiva) revela una manera
de sery de estar que se configura y reconfigura y diferencia a un pueblo de otro:

“...es una forma de ser, estar, mirar, pensar, producto tanto de los que nos
legaron nuestros ancestros de todas las generaciones (mayas, lo “propio”) como
los demas elementos culturales de fuera, de otras culturas y mundos (sean
positivas o negativas de ambos lados), sea por la via pacifica o violenta (como
ha sucedido mas veces).Stalel es lo que somos como producto de la historia, no
so6lo es lo extrafio o propio unicamente” ( Pérez Moreno, 2012:89).

Efectivamente, posicionar lo propio y lo ajeno, desde esta historicidad, es
muy complicado y determinar qué es lo que persiste desde lo propio y qué tanto
es producto de la exterioridad puede conducir a una reduccién dicotémica, por
demas racional y estatica. Ademas, el stalel (modo de ser-estar) no refiere
Unicamente a aspectos subjetivos sino a una materialidad que se observa en las
practicas cotidianas y en las tradiciones, tal y como se abordara en los capitulos
siguientes.

También hay que sefialar que en los acercamientos que involucran
interrelaciones culturales seria necesario un analisis a profundidad que cuestione
bajo qué condiciones coloniales se pudo dar esa “interrelacion” o “asimilacion”,
dado que en la amplitud de la interculturalidad muchas veces subyace la
asimetria desde la que, por ejemplo, la cultura hegemonica occidental excluye,
discrimina y se impone sobre otras que cree inferiores, como en este caso las

culturas originarias.
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3.2 Slamalil Qu’inal o la Armonia en el ambiente: la integralidad
indispensable

“...entonces cuando hay slamalil qu’inal puedes decir que ya hay paz hay
tranquilidad, pues al ver pues, por ejemplo ahorita slamal qu’inal, no hay ningun
problema.

Y no hay ningun problema quiere decir que hay tranquilidad, asi como
tranquilidad,

Pero quiere decir que esta quieto, esté quieto las cosas, ¢no?

No es propiamente que digamos tranquilidad,

porque si te hablo de tranquilidad, asi en tseltal,

te estoy hablando ya mas espiritual.

Entonces slamalil qu’inal es lo que esta quieto,

Es lo que quiere decir,

qgue no hay ningun problema,

dentro de la casa,

en el pueblo

0 en uno mismo.

Eso es el slamal qu’inal”

(Tatic Abelino Guzman, 2015).

Como se encuentre el o'tan (corazon) establecera si hay armonia o no en el
ambiente o slamalil qu’inal. Esta armonia, para ser completa, debe darse en tres
espacios-niveles: en el individual y familiar, en el colectivo o comunitario y con el
cosmos-naturaleza. Ninguno de los tres niveles es mas importante que el otro y
su interrelacién es tan profunda que baste no se cumpla uno de ellos para afectar
al resto. Asi, la integralidad requerida desde el elemento central del corazon hace
que se entienda la armonia en tseltal como jun pajal o'tanil: “tener un solo

corazon” o “tener emparejado el corazon”.

El slamalil qu’inal, entonces, es otro de los aspectos esenciales de la
cosmovision y cultura tseltal y comprende un estado articulado de espacios en

los que debe fraguarse dicha armonia.
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3.2.1 La armonia individual

La armonia personal se observa en la vida cotidiana, por ejemplo, al buscar a
una persona en su casa, entendiendo ésta como espacio en el que habita la

familia y es fuente de felicidad y tranquilidad:

“...cuando uno va a una casa preguntas: ¢;Nacal bal fulano? (¢Esta
fulano?). Si te dicen “Nacal”, entonces el corazon vive en casa. En cambio el otro
son dos corazones que andan brincando y se andan saliendo. Entonces nacal
o’tan, nacal y'otan. En tl casa estds muy contento, tu casa entendida con las
tradiciones, con los chamacos que nacieron alli, con los viejos. Pues estar en tu
casa es la famila la que te da una cierta tranquilidad”
(E.M.,Bachajon,10/11/2015).

La armonia individual, entonces, ocurre cuando el corazon de las personas

LE 11

esta “tranquilo”, “en paz” y “en casa”. Ello se refleja en las relaciones familiares y

las tareas que se desenvuelven tanto en el espacio doméstico como en otros:

“...sitengo paz dentro de mi que es el nacanil o’tanil, y de ahi el nacal k’'otan.
Una persona que tiene su nacal yo’tan, tiene su corazdn quieto o tiene su corazén
en casa. Este, aunque haya problemas y estén llorando los nifios pero él no se
sobresalta. Siempre conserva su tranquilidad, es nacal yo’tan, nacal yo’tan, en
vez de regafiar o ves que a veces estan en la casa caen los nifios y viene la
mama y lo jala. Como que esta en sus quehaceres y ya empieza a regafar y va
el papa y dice déjalos, tiene que callar, es un chamaquito, ¢,si? Entonces es nacal
yo'tan. Nacal yo'tan, esta tranquilo su corazén y cuestién personal, también
dentro de la casa empieza a haber nacal o'tanil, hay nacanil o’tanil, sigue
tranquila la cosa, ves que estan ahi haciendo muchas cosas” (A.G., Bachajon,
15/12/2015).

Cuando la mente esta en otra cosa se dice que “tu corazon no esta presente
ni en casa”. Lo que en castellano se expresaria como “mi mente esta en otro
lado” en tseltal se explicita como ma’yuc nacal o’tanil o cheb o’tanil (“mi corazén

esta en otro lado” o “tener dos corazones”).

El estado emocional serd importante y una persona que esta en paz tendra

su corazoén “en casa” (nacal o’tanil) porque no estara intranquila ni indecisa.
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La enfermedad o chamel, el susto o xiwel, la angustia, tristeza,
preocupacion o mel o'tan, la indecisién, desanimo o chebajel o'tan, la vergienza
0 k’exlal, el engafio o lo'loyel, el enojo o ilinel y el alcoholismo®® representan
algunas de las situaciones por las que no hay equilibrio y se esta en desarmonia.

Esto significa, como se expresaba en testimonios anteriores, tener “dos

corazones”, “desanimo” o “cheb o’tanil’.

La creencia en las y los tseltales es que, por ejemplo, con el sobresalto por
susto o la angustia de la enfermedad parte del ch’ulel (alma) ya no se encuentra
en el o’'tan (corazdn), se separa. De ahi que muchos ritos de sanacion y oraciones
para ambos involucren plegarias para “animar” a que el alma regrese “a casa” y
se restablezca también con ello la armonia personal y familiar. Me tocé vivir en
primera persona como la enfermedad de una madre, no tan grave a ojos de la
medicina occidental, podia provocar tanta tristeza al conjunto familiar. En mi

cuaderno de campo anoté:

“La comunidad también se implicé con oraciones durante tres tardes en las
que llegaron varias familias. Aproximadamente unas 14 mujeres y 9 hombres. El
diacono hizo una lectura sobre la enfermedad y después se inici6 el didlogo. Las
familias llevaron alimentos (frijol, maiz, platanos) y monedas que se dejaban
sobre el pequefio altar con imagenes de santos que tienen al interior de la casa.
Se repartié café y pan y se continué la platica, mujeres por un lado, hombres por
otro. La platica, la oracion y la convivencia comunitaria se reflejaron
inmediatamente en el buen animo de la sefiora, su marido, sus hijos y nieta. Uno
de los hijos me dijo que ello se promueve mucho desde la Mision de Bachajén
pero igual llegan familias que no son catdlicas. En la despedida los mas jovenes
se acercaron a los mayores (hombres y mujeres) y en sefial de respeto inclinaron
sus cabezas para que los grandes les hicieran una especie de imposicién de
manos” (Diario de campo; Noviembre 2015).

8 Se cree que en las personas que estan alcoholizadas y “tiradas” (en el suelo se
entiende) su ch’ulel no esté con ellos. Entonces un espacio en el que haya alcoholismo
no tendr4 armonia. Este tipo de chulel, segun LoOpez Intzin (apreciacion hecha el
11/08/2016), se relaciona con la conciencia en el sentido de la nocién de la realidad-
tiempo. Es diferente al tipo de ch’ule/ que se mueve o sale del cuerpo en situaciones de
enfermedad o susto.
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Cuando hay desarmonia “se consulta al corazon” o también se recurre a los
ma&s ancianos, los mas sabios, que a través de la narracién de historias daran
respuesta a las dudas e intranquilidad de las personas. Me contaba un tseltal que
su padre le aconsejaba a través de lo que él denominé “mitos” o “historias” que
comenzaban con “mira, fijate, dicen que hubo una vez un hombre...” y a través
del relato se hacian sugerencias para resolver las dudas de la persona y que “el

corazén quede en paz’.

Las personas mayores se consideran sabias por la acumulacion de
experiencias y son respetadas porque sirvieron a la comunidad durante sus

vidas.

Por otro lado, la armonia en la persona implica un buen estado de salud vy,
con ello, de su alimentacién. Se dice que “el estbmago hace lo que le dice la
mente y el corazén”, entonces si se abusa de la comida, por ejemplo, puede
sobrevenir la enfermedad y con ello un desbalance en la armonia, corporal en

este caso.

La alimentacion es primordial y la manera en que se haga, asi como el tipo
de comida disponible, conducira a la armonia individual. La “buena comida” o
“buena alimentacion” se expresa como aquello que procede de la tierra y que es
fruto del trabajo (del campo, se entiende) porque “asi lo hicieron nuestros

ancestros”.

Se vincula directamente con la cosmovisidn maya como “hombres y mujeres
de maiz"®, dado que se consideran hijos e hijas de una tierra (“nuestra madre

tierra”) que es sagrada (“la santa tierra”) porque ella provee.

84 No como la biblia dice que estamos hechos de barro o lodo (Lenkersdorf, 2003:12). El
maiz es la base alimenticia de los pueblos mayas de ayer y hoy. Es fuente de cultura e
identidad y considerado algo sagrado.
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Ha' yuun ma'yuc Iaj
ya’iyic wi'nal, ma’yuc laj ya'iyic
leh’ixim, lehchenec’ soc yantic
xan bin ya xtuquin ta swe’el
yuch’el, ta scaj spisil te bin la
swe’ yuch’ic loc’ ta lum qu’inal;
ha’ yu'un te ch’ul lum, ch'ul
gu’inal, snan c’'ohem ta yo’tan
stuquel.

Hich ah te laj ya’bey sbah
ta sti’ yo'tanic: ch’'um, chenec’,
ts’inte’, alaxax, yantic yilel ta
chahp itaj soc spisil bin lec ta
tuhunel te ya xcolch’ihy ta
bahlumilal.

Refiriéndose a la buena alimentacién que se vincula a la de los antepasados
el maestro linguista Tatic Abelino Guzman dice:

Por eso nunca padecieron
hambre, nunca se dedicaron a
buscar maiz, frijol y otras cosas
gue les servia para su alimento,
por motivo que todo el alimento
gue ellos consumieron brotaba
de la tierra, por eso a la santa
tierra y el santo suelo, la tenian
por madre.

Asi fue como aliment6 su
boca y su corazén con:
calabaza, frijol, yuca, naranjas,
diferentes clases de verduras, y
todo lo que era bueno para el
alimento que brota y crece en la

tierra.

Del texto “Teme ma’yuc nacal o’tanil, ma’yuc ts’acal cuxlejalil” (“Sin armonia,

no hay vida plena”) Tatic Abelino Guzman, Bachajon, 2011

Rescato del anterior texto lo que Tatic Abelino menciona: “todo el alimento
brotaba de la tierra” refiriéndose a todo aquello que ha sustentado durante miles

de afos a su pueblo, asi como sucede con otras culturas mesoamericanas.

El maiz y la milpa, en toda su diversidad, provienen de una relaciéon
ancestral que ha alimentado los cuerpos, el conocimiento y la cultura, y es por
ello fuente de identidad. Considerado sagrado desde sus origenes, tal y como se
manifiesta en el Popol Vuh, hoy sigue involucrando una serie de relaciones entre
las personas, la familia, la comunidad y con el territorio. Tal y como se vera en
paginas siguientes, alrededor de la milpa se organiza la vida, el trabajo, el
alimento, la creatividad, la conservacion del conocimiento y la ritualidad que
conecta el todo, en esa relacion cosmica que ya se apuntd. Encierra entonces
una cultura, en un tiempo y un lugar, que coloca a la tierra como la “madre” que

sigue alimentando esa identidad campesina e indigena.
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3.2.2 La armonia familiar y comunitaria

El siguiente nivel, en interrelacién con el anterior, corresponderia a la armonia en
el entorno familiar y comunitario. Para este entorno o qu’inal hay dos aspectos
de la cultura tseltal importantes y que implican un desarrollo personal y
comunitario a la vez. Son el ich’el ta muc’ (el respeto-reconocimiento), de nuevo,

y el proceso de nohptesel (la ensefianza-aprendizaje).

Al interior de la familia, la pareja es el nucleo central. Nombrar en tseltal lo
gue conocemos como matrimonio o par incorpora al o’tan (corazoén): snuph jti’
snuhp k'otan (la pareja de mi boca, la pareja de mi corazén) (Garcia Reyes,
2010); aunque, uno de los linguistas jesuitas de Bachajon me precisaba que una
traduccién mas exacta de la pareja seria “aquel o aquella cuyas palabras, hechos
y sentimientos embonan con los mios”, haciendo énfasis en que “deben embonar

y no adaptarse”®®,

El respeto, tanto en la pareja como de hijos a padres y viceversa, conduciria
en la familia a esa “tranquilidad” o “armonia”. Entonces el ich’el ta muc’ (respeto-
reconocimiento), del que ya se afirmd es uno de los elementos centrales de la

cultura tseltal, seria necesario también para la armonia familiar.

Respeto que no Unicamente tiene que ver con reconocimiento o igualdad
sino que se pone de manifiesto en el aprendizaje de ciertos valores de servicio y

trabajo en el seno familiar:

“...entonces desde muy pequefios empieza la educacién por parte del papa
o parte del abuelo. Llega el abuelo y ahi estan jugando los nifios y aunque esté
casado® el muchacho ahi estd escuchando, escuchando el camino que va a
seguir y todo, a través de metaforas, de simbolos que va diciendo y entonces si
hay ich’el ta muc’es cuando primero tienes que respetarte a ti mismo, quien eres,
es lo que hacen los ancianos, ts ‘unel, (sembrarte) o sea que fortalecerte, un
desarrollo espiritual, un crecimiento espiritual” (A.G.,Bachajon,15/12/2015).

8 Tal vez en una situacion utépica. En las comunidades indigenas, al igual que en las
mestizas urbanas, hay presencia de machismo en forma de violencia explicita o
negacion de espacios y la palabra de las mujeres.

8 Desde la cultura maya se considera que una persona casada ya esta completa o
madura (Lenkersdorf, 2003:14).
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Efectivamente, el respeto, como uno de los valores esenciales que
acompafnan el crecimiento personal, familiar y comunitario tseltal, se vincula

directamente al aprendizaje que es guiado por la gente mas anciana?®’:

Te scomaw  stsitsaw
muqu’iquix  scolel me'iltatil,
sc’oblalinej scolel sch’ihyel
sch’uhlel alnich’an yu’'un

nojeluc ta sp’ijil sjol yo’tan ah,
ya scuxlejalin scuxlejal ta
bahlumilal. Yu'un ta nacaluc
yo’'tan ya yac'oltay stehlumal
soc ya yutsiltaybey shihil
jEsmajteswanej ta  yohlil
sbanquil swix yihts’inab, chican
teme smohlol ta jcolelch’ihyel
ma’uc teme ta yohlil sme’ stat.

Te ayix talel c’ahc’al
me’iltatil jts’'umbaltic, jun pajal
lamal ayic ta scuxlejal, ta
squ’inal soc ta yutil snahic; ay
ich’aw ta muc’, ay uhts’uyej
c’abal soc ay sna’el stojel slumil

Las palabras de consejo
de las personas mayores, van
encaminadas al desarrollo
espiritual de las hijas e hijos,
para que su corazon esté
lleno de sabiduria al vivir la
vida en este mundo. Asi
pueda con tranquilidad
disfrutar su vida y glorifique el
nombre de su Creador entre
sus coetdneos 0 entre sus
mayores.

Nuestros padres vy
nuestras madres de las
generaciones pasadas, vivian
pacificamente sus vidas, en
sus tierras, en sus familias;
habia respeto, se saludaba
besandole la mano a quien lo

cahch’aleltic. merecia, y habia que mostrar

agradecimiento por nuestro
polvo y nuestro lodo.

Del texto “Teme ma’yuc nacal o’tanil, ma’yuc ts’acal cuxlejalil” (“Sin
armonia, no hay vida plena”) Tatic Abelino Guzman, Bachajon, 2011

Se aprende desde el a'te® (trabajo), en los espacios domésticos (awilal),
productivos (milpa caltic, cafetal capelal, frijolar ch’enkulal) y comunitarios en los

gue los nifios y las nifias estan presentes y observan como hacen sus mayores.

8 Como se vera mas adelante este aprendizaje y el respeto involucran a figuras
comunitarias muy reconocidas por su labor de servicio, como son los principales o
trensipaletik.

8 En este sentido el a'tel (trabajo) proviene de la actividad agricola, concretamente de
la milpa. Por ello es que se considera que “el hombre que sabe trabajar es aquél que
cosecha mucho maiz” (Rivera, 2009:338; en Morales Hernandez).
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Asi, seran estos espacios las aulas de una escuela que aterriza en sus
contextos para que se aprenda lo que vaya a servir y de acuerdo a las diferentes

necesidades.

El proceso de transmision de la ensefianza tseltal no tiene nada que ver con
el modelo occidental, en el que mediante una relacion de subordinacién
maestro/a-alumno/a el/la primero/a dara indicaciones al/la segundo/a de lo que

tiene que hacer para aprender (“le ensena”).

En cambio, en la cultura tseltal “no se ensefa” sino que “se aprende”, sin
instruir, dejando que cada quien lo haga por si mismo/a y lo que le sea necesario
para su vida. La manera de llevar a cabo esta pedagogia es observando y
practicando:

“Al nifo nunca le ensefian como agarrar el machete, nunca le ensefan
nada. Que se va a caer, pues que se caiga, asi aprende. Y es porque en la cultura
tseltal no hay ensefianza, hay aprendizaje. Por eso dicen por ejemplo, tu les

preguntas, preguntales algun dia ;como aprendiste? Te dicen: “observando y
practicando” ¢y en la escuela? “Puro rollo” (E.M., Bachajon, 10/11/2015).

Ensefianza-aprendizaje en tseltal seria “nophel”, que significa “acercarse”.
Lo que seria para la cultura occidental el maestro o maestra, en tseltal
corresponderia al “nophteswanej” (“el que tiene el cargo de hacer aprender” o “el
que te ayuda a aprender” o “la persona responsable de acercar a alguien en el
ese algo por aprender”). El alumno o alumna seria mas bien alguien que esta

aprendiendo o “jnopojel” (“el que se acerca”).

Lo anterior me lo explicaba el jesuita antropdlogo y lingiista Eugenio
Maurer, que ademas coordina el Diplomado de Lengua y Cultura Tseltal y Lengua
y Cultura Nacional en Bachajon. También me compartia que muy al contrario de
la cultura occidental, en la cultura tseltal es muy importante la autonomia para
que cada quien aprenda por si mismo, por si misma. En uno de los textos del

Diplomado se reitera que los y las jévenes tseltales en lugar de decir, por ejempilo,

1] z9

mi papa me ensefnod’, diran “mi papa me hizo aprender’, recayendo la
responsabilidad enteramente sobre el/la que aprende mediante observacion y

practica.
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Maurer afirma que la ensefianza formal es muy “rollesca” y no tiene nada
que ver con la manera de aprender tseltal, cosa que seria sumamente

enriguecedora tener en cuenta para revalorizar la cultura (2015:62).

Asi, desde la nifiez y en todas las etapas de la vida, es un aprendizaje
autonomo y a través de la experiencia:

“...le van dando esa libertad, le van dando experiencia. Pero el tseltal no
tanto con el miedo sino que a través de la experiencia. En primer lugar no le va a
decir: “vas a agarrar la cuchara” la mama, no, sino “ahi esta”. Ya vio, ya vio,
entonces de nifio ya pide su masa y se sienta ahi, y ya esté viendo su tortilla,

entonces le comen poquito, le comen poquito, que esta sabroso la tortilla y queda
contenta” (A.G., Bachajon,15/12/2016).

Esta forma de aprendizaje es muy parecida a la de otros pueblos originarios
como el mixe oaxaquefio para el cual a su stalel, en lengua ayuujk, se le
denomina Wején Kajén®. Las metodologias para el aprendizaje-ensefianza
segun esta cultura estan orientadas a la resolucion de probleméticas familiares
y/o comunitarias. Con ello, el aprendizaje es continuo. Se dice “aprender
aprendiendo” como “ser siendo” y “hacer haciendo”, en un tiempo considerado
de “aqui y ahora™:

“El proceso de aprender y ensefar, al ser comunitario, es continuo. Se

requiere para la vida comunal, para el buen vivir’ (En ponencia presentada en el
Curso-Seminario Comunalidades Poscoloniales, Uach, 2015).

Para alcanzar el Wején Kajén deben relacionarse varias dimensiones que
conjugan los ejes de tiempo y espacio, de manera que conforman una red muy
ampliay compleja. Desde el nacimiento de la persona se considera que comienza
un desarrollo del yajken (dmbito psicosocial y biolégico), del wenmaany

(desarrollo del conocimiento) y del jaawen (desarrollo espiritual y emocional).

8 Traduciendo al castellano Wején como conocer, despabilar, despertar, y Kajén como
desarrollar, descubrir, desenvolver; ambas conforman la idea de un desenvolvimiento y
potenciacion de capacidades y habilidades de aprendizaje para la vida comunitaria. Para
mas informacién consultar el trabajo de Vargas Vasquez, Xaab Nop (2007): “Wején
Kajén, las dimensiones del pensamiento y generacién del conocimiento comunal”. Ed.
H. Ayuntamiento Municipal de Tlahuitoltepec, Oaxaca.
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Este ultimo se relaciona sobre todo con la empatia y la “relacion profunda
de la tierra-vida”. Aqui se encuentra la territorialidad, la sensacion de vinculo

profundo con la parte simbdlica y no sélo material del territorio.

Los espacios de desarrollo del Wején Kajén corresponden a espacios intra
e intercomunitarios. El primero y més cercano es la casa familiar, después la
comunidad en cuanto a hechos que acontecen y, por ultimo, el espacio de
sustento (tierra, parcela, ejido) “en donde el humano pueblo encuentra la
inmanencia de vida” (2007:86).

El territorio entonces comprenderia el espacio para proveer el alimento,
para los rituales y agradecimiento y el espacio natural que contiene el agua, las
plantas, los animales y los lugares sagrados.

Xaab Nop Vargas comparte lo escrito en un mural de su pueblo a propoésito
de la educacion vivencial en base al Wején Kajén:

“‘Aprendizaje desde el trabajo, aprendizaje desde valorar la identidad,
aprendizaje desde la tierra y territorio, aprendizaje desde la lengua y aprendizaje

desde la recuperaciéon de los saberes” (En ponencia presentada en el Curso-
Seminario Comunalidades Poscoloniales, Uach, 2015).

Por ultimo, la armonia tseltal en el espacio comunitario parte también desde
la organizacion para la resolucién de asuntos de la propia comunidad (Garcia
Reyes, 2010). Sus estructuras, como por ejemplo la asamblea o los cargos
comunitarios, son las encargadas de velar por el bienestar para que haya esa
“tranquilidad”, “esa armonia”. EI mecanismo principal es el diadlogo, para que
mediante una entera participacion en espacios como la asamblea, se pueda
llegar al chapbil k’op (acuerdos y/o consensos):

“Era muy interesante ver el tratar un asunto de una comunidad, los oias
cuando empezaban y era un boom, como en una escuela cuando se sale el
maestro de la clase, todos todos hablando, todos, y seguian y seguian y
seguian...y se va bajando, y se va bajando, hasta que en un momento, jpas! Y

quién sabe como? Pero llegaban, asi en un momento, y ya estaban de acuerdo”
(E.M., Bachajon, 10/11/2015).
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La autoridad, desde la cultura tseltal, se entiende como servicio a la
comunidad (Maurer, 1984:79) y no en base a una relacion de jerarquias, sino de
reconocimiento y respeto. Se trata de una autoridad ante todo moral: “tienes que
gastarte para lograr no una escala sino para que puedas ser servidor, para que
llegue a sabio tu corazon” (A.G.,Bachajon,15/12/2015).

Es dificil encontrar una traduccion literal para el concepto occidental de
autoridad®®. Lo mas cercano a la idea en castellano pudiera ser “ajwalil” (patron,
duefio) pero que se usa de manera negativa y sobre todo para referirse a cargos
de poder politico oficial, a los caciques o finqueros o al que quiere abusar de su
poder. Alude entonces a un poder impuesto y que viene de afuera, no respetado

entonces.

Muy al contrario, la autoridad ejercida como servicio (A'tel jtuhunel), proviene
desde el interior de la comunidad y culturalmente es mas apreciada. El término
utilizado de ‘jun pajal o’tanil” como integracion de los diversos corazones pudiera
aproximarse a la idea occidental de llegar a consensos para el bien comunitario,

en el marco de la asamblea u otros espacios.

Este poder enddgeno, que emana desde el trabajo comunitario, se plasma
en una compleja estructura de cargos politico-religiosos que, si bien ha ido
reconfigurandose con el tiempo®!, todavia guarda caracteristicas que tienen que
ver con la idea tradicional tseltal de autoridad, esto es: que la acumulacién de
experiencia-sabiduria a través de una vida de servicio legitimara un gobierno

propio comunitario®2.

% Se utiliza el término Atel jtuhunel para la autoridad o servidor (Xuno Lépez;
11/08/2015).

%1 Como se verd méas adelante, la entrada de los partidos politicos, asi como de las
estructuras de gobierno municipal (agente municipal) u otras oficiales (comisariado
gjidal), la incidencia de la iglesia catdlica y la educacion formal, han provocado la pérdida
de las estructuras tradicionales y han ocasionado cambios importantes para la vida y
sentido comunitario.

92 Este elemento, autogobierno, pone en duda los conceptos propios de la ilustracién del
s.XIX europeo y su modernidad politica basada Uunicamente en el sufragio (capacidad
del voto). La subalternizacion nos permite reflexionar sobre los procesos de auto
determinacion de los pueblos originarios y la negacién al reconocimiento de su
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El “consejo de ancianos” o “consejo de los mas sabios” se consideraba,
todavia hoy en algunos casos, la maxima autoridad comunitaria de acuerdo a la
cultura tseltal. Segun Georges Lapierre (2015), a propésito de la cultura nahuatl
pero que bien pudiera trasladarse a la mayense:

“El Consejo de los ancianos como el Consejo de los mayordomos sustituyé

al consejo de los clanes y al papel jugado por los hombres de saber, chamanes,
curanderos, parteras, pulseras, etc., en el seno de la comunidad primaria”.

Para el caso tseltal, tras haber cumplido determinados cargos civiles y/o
religiosos (mayordomo, alcalde, capitan), no necesariamente en ese orden pero
si haber pasado por todos ellos, se alcanzaba el grado de “Principales” o
“Trensipaletik” o “Trensipales” y, de manera colegiada, se resolvian las

necesidades comunitarias y se velaba por el mantenimiento del slamalil qu’inal.

Para ejemplificar se retoma una estructura de cargos politico-religiosa
tradicional de finales de la década de 1970 para Guaquitepec (Maurer, 1984),
poblado muy cercano a las comunidades en donde se realiz6 el presente trabajo
de investigacion. Segun palabras en entrevista al propio autor “todavia habia”,

refiriéendose a que ya hoy no se mantiene esa misma estructura.

En ella se llegaba a adquirir la condicion de Principal liberando todos los
cargo anteriores como el de alcalde (que velaba por el cumplimiento de las
indicaciones de los principales, en imparticion de justicia y en fiestas), de
capitanes (funcion enteramente religiosa y central en los momentos de las

fiestas) o mayordomia (en relacién con servicios de tipo religioso).

El agente municipal no se consideraba cargo comunitario pues es mas
cercano al poder oficial, externo al sistema tradicional interno, recibe salario y se
considera que quienes lo ejercen son demasiado jovenes como para tener la

sapiencia necesaria para gobernar a la comunidad.

autonomia. Se les ha situado en una perpetua e “imaginaria sala de espera de la historia”
(Chakravarty, 2000:11), politica y econdmica, de la que desde el pensamiento
hegemodnico deben ser salvados e integrados a la modernidad.
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Asi, el respeto-reconocimiento (ich’el ta muc’) se adquiria por las personas
que durante mucho tiempo trabajaron sin salario y se preocuparon por la

cohesién comunitaria.

Y la logica de buscar, por ejemplo, una resolucién interna de conflictos en
base a acuerdos o consensos nos hablaria de una manera de gobernar o impartir
justicia cercana a la autonomia (Garcia Reyes, 2010). En este sentido, el
interesante trabajo de investigacion de Lola Cubells Aguilar (2016) sobre justicia
tseltal y “descolonizacion de los derechos humanos” explica la forma de concebir
la justicia desde la cosmovision tseltal comprendiendo el dialogo y la necesaria

“reconciliacién” para alcanzar la armonia o jun pajal o’tanil (op cit: 251).

En suma, para que haya una verdadera armonia comunitaria es necesario
el ejercicio de autonomia y desde los propios elementos culturales para organizar
y resolver las probleméticas internas (Garcia Reyes, 2010). Lo expresariamos
como un “mandar sirviendo (a la comunidad)” que tanto recuerda al lema de los
neo zapatistas del “mandar obedeciendo (a la comunidad)”. Avivar esa alma-
conciencia que Lopez Intzin nos hacia notar en péarrafos anteriores, iria muy en
consonancia con esta autonomia en el ejercicio del poder politico. Y la resistencia
implicita en el mantenimiento de ciertas estructuras asamblearias y de trabajo
comunitario, asi como de la lengua, el aprendizaje u otros sistemas (como el
agricola) nos pudiera estar indicando la defensa de ese stalel cuxlejaltic
(ser/estar), que es lo que denominamos en este trabajo y en lengua castellana

como “comunalidad”.
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3.2.3 Laarmonia con lo sagrado

Otro aspecto importante de los cargos comunitarios es su naturaleza religiosa. Si
bien el servicio comunitario nos sugiere poder politico, su relacion con la
espiritualidad es muy estrecha. Ello nos sitla en el siguiente nivel de la armonia:

con lo sagrado y con el cosmos-naturaleza.

En este sentido encontramos, por un lado, la armonia entendida desde una
espiritualidad mas cercana a lo que otrora fuera la relacion con las divinidades
mayas Yy, por otro lado, la religiosidad que se configuré y es resultado de la
invasion espafiola y la conquista evangélica; también encontramos una
religiosidad contemporanea desde el trabajo jesuita en la region por la
construccion de una iglesia cercana a la cultura y las tradiciones tseltales. Es lo

que se denomina “iglesia autdctona”.

Sin entrar ahora en detalles sobre la religion presente en esa forma
denominada “autdctona”, pues se abordara mas adelante, quiero poner de
relevancia que es imposible determinar la existencia de una espiritualidad
totalmente maya o totalmente cristiana. Es sumamente complicado ubicar en
donde termina una o comienza la otra o hacer conclusiones sobre si hay un triunfo
de la resistencia basada en una estrategia de sobrevivencia de sus elementos
mayas 0 si su degradacion nos habla de una perpetuacién de la dominacion.
Como todo proceso histérico, y la vida de las y los tseltales de ahora es fruto de
esa construccién, considero hay elementos de ambas y, para el caso que nos

ocupa, se haran unas brevisimas apreciaciones.

Se dice que lo que existe es un sincretismo, como mezcla de culturas y en
este caso de espiritualidades (cristiana-maya). Asi mencionaba uno de los
jovenes sacerdotes jesuitas al reflexionar sobre la religion que actualmente se

vive en estas comunidades tseltales y como se traduce en los ritos y la fiesta.
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Decia:

“Lo que tenemos ahora de ritos y tradiciones hay gente que dice que no es
sincrético, pero yo creo que si es sincretismo. O sea, primero vino la espada,
luego se acostumbraron, y luego ya vino la paz. Claro, todo lo de los ritos. Lo que
tenemos ahora en la liturgia y en las fiestas es fruto de eso, es fruto de la
dominacion, y ya lo aceptaron los mismos indigenas, inclusive los mismos trajes,
0 sea, los trajes tradicionales son identificacion de las fincas” (A.E, Bachajon,
10/09/2015).

Pero también, yendo un paso mas alla, se ha afirmado que con la
colonizacion evangélica se gestd una nueva religion “maya cristiana” o “religion
tradicional” (Maurer, 1984), previa a la de ahora y que hemos denominado
contemporanea, que resulté de una fusion organizada de elementos propios y
ajenos. Ello, segun la tesis de este autor, explicaria se haya mantenido el
cristianismo en la regién hasta nuestros dias:

“(la religion tradicional o maya-cristiana) se trata mas bien de una mezcla
tan intima, que no se podria determinar con precision cuales son los
componentes que provienen de una religion y cuéles de la otra. Parece ademas,
que no se trata de una “captacion” de elementos dispares que se pretenden

conciliar entre si, es decir, de un sincretismo, sino mas bien de un conjunto
organizado y armonico, es decir, de una sintesis” (Maurer, 1984:229).

Una sintesis vivencial, se expone, que sucedié al sincretismo inicial al
adaptarse y hacer suyos, con el paso del tiempo, los elementos que provenian
de la exterioridad. Estos fueron asimilandose para la vida diaria, para una “vida
practica” (Maurer, 1984:144). Y con ello también se conformé una nueva y propia
fe%:

“Como otros indios mesoamericanos los tseltales tuvieron que desarrollar
su nueva sintesis religiosa y de cosmovision para responder a los cambios traidos
por la invasién espafiola. Con el tiempo, ellos construyeron una nueva fe que

incorpora elementos cristianos e indigenas en un todo armonico” (Ali Modad
1999:19 citado en Huellas de un Caminar, 2010:28).

% La actual iglesia aut6ctona y su sistema de diaconado basa la reflexién teolégica sobre
la sintesis de la palabra-de los ancestros, de lo que esta ocurriendo en el contexto y de
Dios- para conjugar “una sola palabra” (En texto Huellas de un caminar, 2010:111).
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Este “conjunto organizado y armoénico” de elementos de ambas
religiosidades hacia lo que se denomina “religién tradicional” (Maurer, 1984)
habria sido fruto, entonces, de la continua reinterpretacion de elementos ajenos
y que sirvieron para explicar los cambios y trasformaciones espaciales, politicas
y econOmicas que acontecieron en tiempos de invasion y colonia. El sujeto
indigena, segun esta posicion, fue adaptdndose a su medio y lo que acontecia

por esa continua sintesis vivencial.

No totalmente de acuerdo en considerar la existencia del elemento
“armonia” en ello, pues cabe recordar partiriamos de una imposicion que se hizo
a través de la violencia y el despojo cultural®®, lo que me parece interesante
rescatar es la idea de que los elementos cristianos pudieron llegar a adaptarse a
la vida de los mayas tseltales porque se explicaron desde su propios parametros,
es decir, desde su cosmovision originaria. Como por ejemplo, y sigo retomando
al mismo autor, que en ambas se considerase la existencia de una o varias
divinidades que crearon el mundo y se representen en el Cristo humano y su
anélogo en los ancestros mayas (como se lee en el Popol Vuh), la Virgen como
madre protectora o sustento que da la vida en forma de tierra; la cruz cristiana
como la ceiba sagrada a la que se hace ofrenda, protege y esta relacionada con
lo agricola o, por ultimo, los santos como mediadores ante una divinidad suprema

(Dios) pero que transfigurados corresponderian a los ancestros.

% Desde una critica decolonial, debe apuntarse que los procesos coloniales que iniciaron
en el s.XVI siguen manifestandose en una continuidad histérica hasta el dia de hoy. La
colonizacion europea (del ser, del poder, del saber y la naturaleza) fue y sigue siendo un
hecho de imposicién y despojo territorial y cultural que, a mi parecer y como se observa
en la descripcién de los elementos principales de la cosmovision maya tseltal, difiere en
mucho con los elementos de la racionalidad occidental. Estoy muy en desacuerdo con
las posiciones que afirman que a través de la invasion espafiola se produjo un encuentro
de dos mundos o de conciliacion de dos culturas. En este sentido es que menciono mis
dudas sobre usar la “armonia” en esta expresion, mas aun desde la concepcién de

armonia tseltal como algo “en paz”, “tranquilo” y “en calma”.
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Esto dltimo es muy importante, ya que los Santos son figuras frecuentes en
la vida religiosa y cotidiana de las y los tseltales de la region:

“... el santo es el idolo. Tiene el mismo papel exactamente. Ya no necesita
estar detras. Mira, al idolo le pedian salud, vida y todo lo necesario. Le ofrecian
las fiestas, etc. Entonces eso les fueron quitando y el santo fue tomando ese

lugar. Para mi no hay detras del santo. Es una sintesis con el idolo. Porque es la
misma cosa” (E.M., Bachajon, 10/11/2015).

Sea en un sincretismo o0 en una sintesis vivencial, la espiritualidad tseltal ha
estado en un completo dinamismo que explicaria actualmente cémo se vive en
las comunidades tseltales: como la apropiacion de elementos cristianos que

interactdan continuamente con la simbologia de la cosmovisibn maya.

Pero también y en otro sentido, es importante considerar que dicha
asimilacion, asi como también lo fue en otros aspectos, fuera resultado de una

estrategia de resistencia y supervivencia.

Los elementos cristianos fueron introyectados por el fuerte adoctrinamiento
que hubo, eso es innegable, pero también su adopcion hizo que continuaran
existiendo como pueblos originarios y, a través de ellos, sus propias creencias.
De otra manera, ¢como explicariamos también que durante siglos sigan
presentes, por ejemplo, las divinidades ancestrales en los ritos de agradecimiento
0 peticion? Es decir, la espiritualidad maya (en sincretismo o sintesis con la otra)
ha seguido viva porque también lo hizo su pueblo y para seguir vivo tuvo que
actuar de manera estratégica. Como Lapierre (2015) afirma:

“‘Estos pueblos han hecho todo lo posible para resistir, abandonaron
algunas instituciones por reforzar otras, se adaptaron a ciertas medidas del
colonizador para no ceder en lo esencial, reforzar posiciones estratégicas,

mostrarse oportunista, aceptar disposiciones del enemigo permitiendo persistir
en lo mismo, como el carrizo de la fabula, doblaron pero no quebraron”.
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Efectivamente, Lapierre (2015) advierte un aspecto central de resistencia
indigena en este periodo de transicion en la religiosidad y las festividades
patronales. Apunta que su aceptacion completa no fue tal y se actu6é de forma
estratégica dado que, por ejemplo, tras la imagen de los santos cristianos
permanecian los propios dioses a seguir venerando o que tras la Virgen de
Guadalupe se hallaba Coatlicue (Diosa Madre o Tonantzin). Lo anterior fue,

ademas, ocasion de festividades de todo el pueblo, festividades comunales.

De este modo, para situar el espacio de armonia con lo sagrado y tras éstas
breves apreciaciones, partiriamos de posicionar la integracion de dos
espiritualidades o “cristianizacion tseltal”, teniendo en cuenta que se mantienen
elementos esenciales de una relacion con las divinidades nativas, sobre todo en

lo referente a la interlocucién con la vida natural.

Desde lo anterior, observar la armonia con lo divino desde la cultura tseltal
implica reconocer, primeramente, la existencia de un dialogo con el Dios cristiano
en los ritos de peticion y agradecimiento, un dialogo con los representantes de
este Dios (los Santos) y una estructura que se deriva de lo anterior en forma de
cargos socio religiosos y que se observa sobre todo durante las fiestas

patronales.

Los santos patronos, traidos por los primeros dominicos y que en sus inicios
fungieron como imagen para concentrar y controlar a la poblacion, son hoy fuente
de identidad cultural-territorial en la region tseltal®®. El Santo (San Sebastian, San
Jerénimo, Santo Domingo, San Pedro o San Juan, entre otros) es el que cuida y

protege a su pueblo y éste en reciprocidad le sirve y agradece®®.

% Ello se vera mas adelante al abordar la construccion territorial tseltal en esta zona por
ts’'umbaliletic, base para el desarrollo del sistema de cargos y trabajo que impulsa la
misidn jesuita de Bachajon.

% Segun Lépez Intzin (11/08/2016), en muchos pueblos “existen dos imagenes del santo
patrono, uno mayor y menor, muchas veces no coinciden en sus caracteristicas fisica de
la imagen y es muy probable que se haya buscado una y otra imagen para representar
al idolo nativo y otra imagen para el idolo cristiano”.
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El momento de compromiso y espacio de dialogo con los santos se hace,
como se menciond, durante la fiesta; entendida ésta como “una representacion
audiovisual utopica de la vida comunitaria” que se desearia tener. Esta misma
expresion la escuche a un jesuita y la lei en la ponencia de la hermana Marisela
Garcia Reyes (2010), de las Hermanas del Divino Pastor. Se considera que la
fiesta es el tiempo de alegria y convivencia, en el que se comparten ademas los
alimentos.Pero se recuerda también (como se indicO en el capitulo 1) que éstos
eran los momentos de “dejar ser a los indios” a manera de liberacién en tiempos

de colonia.

Las fiestas no son espacios en los que interfiera demasiado la estructura
catblica, en este caso de los jesuitas de Bachajon. Son mas importantes las
figuras del “principal” y el “capitdn” como autoridades tradicionales que la de los
sacerdotes®’, al contrario de otras festividades como la de la virgen de

Guadalupe, que por cierto trajeron los jesuitas a la region.

La representacion deseada de vida comunitaria se hace explicita en los pat
o’tan: saludos en forma de ritual en los que mediante repeticiones® se pide y
agradece a “jMejTatic” (“nuestras madres-padres” o los ancestros) y en su
discurso aparecen continuamente las peticiones para esa vida comunitaria que
quisiera alcanzarse. Hay diferentes pat otan y segun lo que se quiera pedir,
agradecer o comunicar encontramos el pat o’tan para la tierra o el agua (en la
fiesta de la Santa Cruz el 3 de mayo), la montafa, el maiz, los animales o la

sanacion, entre otros (Pérez Moreno, 2012:78).

% Sin embargo, recientemente algunos de los jesuitas fueron capitanes de la festividad
de Bachajon, cosa que pudiera indicar lo contrario. Tuve conocimiento, por varios
testimonios, que por los fuertes gastos que implica asumir el cargo de capitan/a ya nadie
queria y por ello, y para que no se perdiera la tradicion, los jesuitas decidieron asumirlo.
% Segun Maurer (1984) se repiten las cosas constantemente y de maneras diferentes
para que queden lo suficientemente claras. He sido testigo de ello en la convivencia y en
los testimonios de los que dispongo, sean entrevistas o la narracion de historias.
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Segun su etimologia, pat otan pudiera traducirse como “respetar el
corazén” (pat- de patel es respeto y o’'tan es corazon; Silvano y Lopez, 2010: 71
citado en Pérez Moreno, 2012:77). Asi, en el dialogo con lo sagrado y “los mas

” o«

sabios”, “los ancestros”, aparece de nuevo el corazén.

En cuanto a la participacion y sus implicaciones para la armonia con lo
sagrado, tal y como se afirmaba en la apertura de este apartado, la linea entre
un cargo politico comunitario y uno religioso es muy delgada. En el espacio de la

fiesta es posible observar esta vinculacion.

La figura de los “capitanes” es protagonista y muy importante en todos los
momentos de la fiesta. Son mayormente hombres los encargados de realizar el
saludo o pat o’tan principal, para lo cual han debido de aprender los movimientos
y repeticiones que deberan hacerse durante el ritual. Requiere de preparacion y
compromiso a diferentes niveles:

“...son los rezos, las oraciones, tienes que saber, no es nada mas decir
“padre nuestro...”. No se usa ahi, sino que son otras oraciones. Y el Pat O'tan es
ir narrando de lo que ha sucedido anteriormente, ¢no? Y cada momento tiene su

pat o’tan, ya hasta el que toca el tambor, igual debe saber su pat o'tan” (A.G.,
Bachajon, 15/12/2016).

Como se menciond, para poder llegar a “principal” se ha debido pasar por
el cargo de “capitan” y su buen desempefio mostrara la disposicion y servicio en
la promocidén de dicha armonia. Ello es importante para ir adquiriendo experiencia

y esa “sabiduria del corazon” tan respetada en los “principales”.

Asi, la figura de “principal de la comunidad” no es Unicamente politica ni
anicamente religiosa, sino que es una combinacion de ambas. Para llegar ahi ha
tenido que ser primero capitan y haber mantenido contacto directo con el mundo

espiritual-ancestral:

“Quien ha llegado al grado de Trensipal, no solamente se halla preparado
para gobernar, sino también para desempefiar el papel de sumo sacerdote en
favor de la comunidad. A él corresponde, por tanto, velar por la conservacion y
promocién de la armonia de la comunidad misma, y de ésta con el mundo
superior. Su servicio, ejecutado segun las tradiciones, ha demostrado que posee
un espiritu poderoso, y que este espiritu se ha fortalecido por el contacto con el
mundo superior al que ha servido” (Maurer, 1984:80).
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Ademas de ello, los capitanes o “capitanetik” se encargan de otros aspectos
de la fiesta como la musica, la comida o hacer que los otros cargos desempefien
bien su trabajo. Todo con la finalidad que se siga al pie de la letra la tradicion y
haya armonia también en la fiesta:

“Tu entras por una fiesta y ves que esta banda por aca, otro grupo por ahi,
un poquito por alla, y otro sentado, y otro por all4, otros tocando la musica, otro
con su tambor, otros con su flauta (...) Todos tienen su trabajo. Entonces cada
quien tiene su lugar, cada quien tiene su area, y es igual en la fiesta, cada quien
tiene su cargo. Llegas a mirar fiesta nada mas, y ya viene uno y dice siéntate, el
anfitrion, otro te dice ven siéntate: “; quieres...?”; luego una sefiora, pero esa

sefora esta indicada, es esposa del principal, no cualquier sefiora te mete ahi.
Entonces todo eso es para que haya armonia” (A.G.,Bachajon,15/12/2015).

Por tanto, la “armonia entre la comunidad de la tierra y la del cielo” (Garcia
Reyes, 2010) necesita de los espacios de fiesta. La fiesta es un elemento de
identidad y cohesién comunitaria que provee de alegria y armonia en base a su

relacion terrenal-comunitaria y con lo sagrado.

Por otro lado, los momentos de “cosmovivencia” (Lenkersdorf, 2003:20) que
no atafien tan directamente a los Santos son por ejemplo la fiesta del sol (Loil
K’in o Carnaval) o aquellos relacionados con el ciclo agricola (preparacion de la
tierra, siembra, cosecha, peticién de lluvia), la casa (en su construccién) y la
proteccion del mundo natural (tierra, montafias, agua, animales, arboles,

plantas).

Si bien en estos aparecen también figuras cristianas (Pérez Moreno,
2012)°°, el diadlogo con las divinidades del mundo natural adquiere protagonismo.

Entonces aparece la figura del “dueno y protector” de ese mundo: el Ajaw.

% En los pat o’tan se hace referencia a santos catdlicos o cruces pero también se habla
de la tierra o las montafias como algo sagrado: la “santa tierra”, el “santo cerro”.
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Se afirma:

“...cuesta traducir la palabra Ajaw o Ajawetik, de ahi que la reduzcamos a
sefior o guardian. Sin embargo, describir las cualidades o dimensiones de los
Ajawetik, me parece, que esta un poco mas amplio, puesto que sabemos que, a
través de las ensefianzas de nuestros jmejtatik o en los pat o’tanetik, son los
dioses de todo lo que existe en la tierra, es su guardian y su proveedor, los
Ajawetik son quienes crearon el Balumilall® y lo cuidan, de ahi que siempre hay
gue respetarlos, agradecerles y cuidar lo que les pertenece. Pero el proceso de
imposicion de la religion catdlica nos ha llevado a considerarlos como seres de
un segundo nivel. Siento que, me puedo equivocar pero quiero manifestarlo, hay
un miedo de llamarle dioses o darles esta categoria a los Ajawetik” (Pérez
Moreno, 2012:141).

El didlogo se puede realizar también a través de suefios'®' porque se
considera que con ellos hay una conexion con los ancestros para que puedan
guiar las acciones en el mundo terrenal:

“El Ajau no contesta de inmediato, Nuestra Madre no se comunica asi como
nosotros, quiere tiempo. Que se aguarde hasta que venga en suefios a hablar
con nuestro anciano, a que traiga su palabra desde el corazon de la Tierra. Es
asi como mientras descansa, nuestro anciano viaja hasta el otro mundo en donde

el Ajau comunicara su pensamiento” (Poema de Gustavo Jiménez de Yibeljoj,
Chenalhd, Chiapas)®?.

E incluso, a veces, se comunica a través de objetos. Las historias que me
contaron sobre el Ajaw involucran a seres inanimados, envases o botellas, por

las que este “guardian” hablaria a las personas.

100 Tierra, mundo, planeta.

101 jgualmente el tseltal Lopez Intzin aperturaba una intervencién con las siguientes
palabras: “;Cémo estéa su corazon? Hemos hecho nuestra esta espiritualidad de
nuestros pueblos. Nuestros suefios juegan un papel principal. Si uno no suefia, necesita
ocuparse en sofiar para que los espiritus ancestrales nos digan qué es lo que estamos
haciendo aqui” (Durante Encuentro de Experiencias en Agricultura Sustentable vy
Soberania Alimentaria organizado por DESMI A.C., San Cristébal de las Casas, Chiapas,
septiembre, 2013).

102 En trabajo de tesis de Jaime Schilittler: “; Lekil Kuxlejal como horizonte de lucha? Una
reflexion colectiva sobre la autonomia en Chiapas” (2012:12).
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Este “sefor”, “guardian”, “duefio” o “protector de la vida natural” se
encuentra en las cuevas, los cerros, el agua, la tierra, el aire, los animales y las
plantas. La creencia es que es un Ajaw o varios (Ajawetic) pero que esta presente

en todos esos espacios. Es omnipresente:

“...aunque no esté en el ojo de agua pero le estas hablando al Ajaw, aunque
esta en cerro, aunque estd en la cueva, pero lo estd escuchado pues, es el
mismo. Aunque sea un Ajaw pero lo mantiene todo, lo del agua, de los animales
(...) En el cerro hay Ajaw, en las montafias también hay Ajaw, en el agua, en los
animales. Todos tienen” (A.L., Santa Cruz la Reforma, 6/11/2015).

Y seran de nuevo los “principales”, como autoridad religiosa, los que puedan

comunicarse con el Ajaw:

“...le puede hablar y relacionar con ese mundo de alla arriba, puede abogar
por ti, te puede curar y ve por el pueblo, vela por el pueblo y hace ofrenda a la
tierra y es conocido, no hay pierde, aunque hay otros principales que lo apoyan
y esos principales que lo apoyan no hacen el trabajo del principal mayor, no
puedes, primero vas a hablar a aquel principal” (A.G., Bachajon, 15/12/2015).

Hablarle al “mundo de alla arriba” en el anterior testimonio alude a que se
le habla, también en el proceso-ritual, al Kajwal Dios (nuestro Dios, en una mayor
referencia al cristiano) para pedirle por las cosechas y que interceda con las
divinidades nativas locales o de otros mundos (Ajaw), en este caso puede ser del
mundo natural para que las proteja. Entonces, en las ofrendas o rituales de
peticion se estaria dialogando con ambos, tal y como se mencioné cuando se

hablaba del pat o’'tan. Un joven tseltal asi me lo sintetizaba:

“Al cielo pides al Kajwal y a la tierra al Ajaw. O igual los dos: Ajaw Balumilal
(seiior de la tierra) y Ajaw Chulchan (sefior del cielo), es kajwaltic (Dioses) pues.
Nosotros hablamos al kajwaltic para que no nos da plagas, tal cosas, todo lo que
hay y que nos cuida la milpa. Y pus, ¢quién va a dar la plaga? Pues el Ajaw. Por
eso, si hablas a kajwaltik, pues ya el kajwaltik como le ordena el Ajaw que no,
pues que con este amigo ya no le molestas mucho. Eso dicen la historia. Porque,
¢la historia qué dice? Si cortas un arbol te esta viendo, y si persinas, bueno, voy
a cortar...Pides permiso al Ajaw, si, y también al kajwaltic, a los dos. O haces una
oracion, ¢por qué lo vas a cortar? ¢Por qué lo cortas? ¢ Por qué lo tumbas?ah,
entonces, porque no tengo lefia, no hay como hacer la tortilla, por eso. Primero
pido permiso al Ajaw y al Kajwaltic” (A.L., Santa Cruz la Reforma, 6/11/2015).
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Esta interlocucion entre la divinidad catdlica y la ancestral me parecio

sumamente interesante y muestra claramente la hibridacion de ambas
religiosidades. Como también fue esclarecedor definir los espacios en los que
sitian a cada uno: el Dios cristiano estaria en el cielo (arriba) y el Ajaw en la tierra
con los elementos naturales (abajo). Aunque después también se reconoce que
Kajwaltic (nuestro Dios, los dos dioses) son omnipresentes y esta en todas

partes, arriba y abajo.

Asi, en donde mas prevalecen los elementos originarios de la cosmovision
maya tseltal es en esta relacion con la “madre tierra” y o que en ella habita (como
las divinidades locales o Ajawetic): es su entorno natural comprendiendo lo
sagrado que esta presente. En este territorio o lum qu’inal se entiende que todo
esta vivo (todo tiene su ch’ulel y consecuentemente todo tiene o’tanil y todo esta
vivo o cuxul) y la armonia que se busque involucrara todo ese cosmos. El respeto
comunitario, en consecuencia de lo anterior, ademas de ser sociopolitico es
naturolatrico. Y ello proviene también desde el aprendizaje:

Te jme’ jtatic tseltal ta

scolel sch’ihyel to la snop
yich’el ta muc’ bin vya

Nuestros padres
tseltales desde muy
temprana edad aprendieron

xcolch’ihy ta bahlumial, ta scaj
ha' sc’oblalinej scuxlejal soc
ha’ jnahil ilqu’inal stuquel.

Ha’ yu’'un ma’ tojoluc nax
la sts’et jtehc’ muc’ul te’ ma’uc
teme uhnen te’. Nahil la
sc’ambey sc’op lum qu’inal ta
stuybeyel scuxlejal c’alal la
spas sc’al ma’uc teme ay bin
ya xtuquin yu’un ta scuxlejal
ah

a respetar lo que germina y
se desarrolla en la tierra,
pues de ahi dependia su
vida, y ademas fueron los
gue primero vieron la luz.

Por eso nunca
tumbaron sin razén un arbol
grande o un arbol en
desarrollo. Primero pedian
permiso a la tierra para
cortar la vida del arbol,
cuando hacian su milpa o
cuando se trataba de algo
importante para su vida

Del texto “Teme ma’yuc nacal o’tanil, ma’yuc ts’acal cuxlejalil”’
(“Sin armonia, no hay vida plena”)
Tatic Abelino Guzman, Bachajon, 2011
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En sintesis, podemos decir que el slamalil qu’inal (la armonia en el entorno)
en este territorio contempla desde la alimentacion y las relaciones familiares y
comunitarias hasta el aprendizaje, la espiritualidad y una manera biocésmica de

relacionarse con el territorio.

La autoridad esta estrechamente vinculada al respeto (de los mayores, de
los ancestros, de la naturaleza, de lo sagrado) y se plasma a través de las

relaciones (en la familia, la comunidad y el territorio).

La espiritualidad, que como vimos ni es netamente maya ni netamente
cristiana, se realiza por interconexion entre lo material e inmaterial en un diadlogo
entre sujetos que involucra la vida toda (el cosmos). Para ello es necesario una
sabiduria adquirida a través de la experiencia y una vida al servicio de la

comunidad que se organiza mediante un sistema de cargos politicos y religiosos.
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3.3 Transitando hacia el Jun Pajal O’tanil y el Lequil Cuxlejalil (Buen Vivir)

Ya le pusimos un nombre, ¢no?
¢,Como se llama pues eso en tseltal?

2

Si le preguntaras a un compariero diria “ah, eso es de buen vivir’
Pero el lequil cuxlejalil no es tanto eso, sino no hay.

Esta relacionado con la armonia.

Si no hay armonia, si no hay nacanil o’tanil, no va a haber esto.
Es consecuencia con el nacal o’tanil.

Entonces si hay lequil cuxlejalil todo es lek

(A.G., Bachajon, 15/12/2015)

Me decia también otro tseltal: “Si hay slamalil qu’inal va a haber lequil cuxlejalil”
y justo después reaccionaba: “no me gusta decir esto porque ya es como
construccion en castilla y yo no puedo seguir asi”, refiriéndose a la direccionalidad

de la afirmacion.

La “buena vida”, que se ha retomado literalmente del lequil cuxlejalil (buen
vivir), no puede expresarse por si misma. A pesar de gue se intente hacer una
definicion conceptual e incluso testimonial, es imposible si no se considera la
integralidad de lo que representa. Por ello es que las y los tseltales consideran
qgue es insuficiente si no se expresa desde el senti-pensamiento, atraviesa el
cuerpo Yy las acciones diarias. Es decir, si no se acompafa de la armonia y el
corazon. En este sentido se insiste en posicionar al jun pajal o’tanil (unidad de

corazones) porque esta mas presente en la oralidad y la vida de las y los tseltales.

Se considera que el término “la buena vida” ha sido introducido desde la
occidentalidad y que no reflejaria la finalidad de las y los tseltales, eso es, el jun
pajal o'tanil. Si existe “un solo corazén” hay unidad de corazones con uno
mismo/a, con la familia, con la comunidad y con el mundo sagrado:

“Para que exista lequil cuxlejalil debe haber slamalil qu’inal y el 0" tanil. Es
la buena vida pero para nosotros el lequil cuxlejalil no entra, queda muy chiquito.
La buena vida es lequil cuxlejalil pero queda muy chiquito, no entra lo que es de

tu corazon, el slamalil qu’inal. (Sino) queda pequeiio para lo que queremos
expresar. No sé como pudiera expresar” (X.G.,Chilén,26/05/2015).
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Igualmente “la buena vida” es nombrada desde espacios académicos y
otros organizativos en los que los y las tseltales también participani®. Pero son

criticos con ello:

“(refiriendose al lequil cuxlejalil) ya le pusieron el término como para tener
un titulo o algo o que esto es lequil cuxlejalil pero es un escrito que no lo hizo un
tseltal sino un mestizo” (A.G.,Bachajon,15/12/2016).

Y otro mas:

“... no sé de donde viene ese concepto. Si, lo entendemos, I-e-k-i-I (desde
la traduccion), la buena vida, pero ¢qué es la buena vida? Para nosotros los
tseltales es tener un solo corazén, que nosotros nos entendamos. Si tengo buena
empatia, no sé, si te entiendo, leo tu corazon, eso es, ahi es el lequil cuxlejalil. Y
el vivir en armonia con la naturaleza, con la familia, comer juntos. Pues es eso el
lequil cuxlejalil. Pero lequil cuxlejalil, asi... Es que salio esa pregunta en la
sistematizaciéon que estamos haciendo de este afio. Cuando se pregunta al
productor (se entiende de la cooperativa Yomol A'tel), ¢ qué es el lequil cuxlejalil
para ti? El productor no sabe qué decir, pues porque no le llega dentro. Por eso
le quiero cambiar ese nombre. Dentro de la Misiébn de Bachajon asi lo tienen,
pero como Yomol A’tel asi lo estoy viendo, como que el lequil cuxlejalil no muy
se entiende” (X.G., Chilén, 26/05/2015).

Entonces, no es pretension tampoco en este trabajo llegar a una definicion
conceptual de “la buena vida tseltal” y considero no seria correcto porque como

dicen las y los tseltales “quedaria chiquito”.

En cambio, se intenta poner de relevancia los aspectos que pudieran ir
implicitos en el lequil cuxlejalil (buen vivir), aun cuando la idea pueda quedar vaga
a o0jos occidentales. No puede haber una respuesta explicita a la pregunta: ¢ qué

es el lequil cuxlejalil o este buen vivir?

103 Al interior de la Misién de Bachajén hay un equipo de trabajo que se denomina lequil
cuxlejalil y corresponderia a la parte que estd organizando y promoviendo (tijwanej,
animadores) el trabajo agroecolégico.
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Sino més bien, ¢ .cdmo pudiera manifestarse y sentirse como un todo —desde
el corazén- en las relaciones comunitarias y con el territorio (otras familias,
comunidades y la dimensidn sagrada y natural)? Y esto es algo de lo que ya se

menciono en paragrafos anteriores.

De este modo, el buen vivir tseltal o lequil cuxlejalil comprenderia de manera
integrativa todo lo que abarca el slamalil qu’inal y el o’tanil, al menos en esta
region. Seria algo asi como un estado articulado de situaciones que conduciria a

que todo “esté bien” (ay slekil).

Entre otras, y siguiendo lo anterior, deberia de comprender:

Respeto A la memoria, a la familia, en la comunidad y con lo
sagrado. Implica acciones de aprendizaje, servicio
comunitario, fiesta, dialogo para llegar a acuerdos,
participacion y, por supuesto, también el cuidado y
proteccion de la tierra y el territorio.

Trabajo Para que haya suficiente comida para todas y todos (familia

(agricola) y comunidad), saludable (sin agroquimicos), que proceda
de la tierra y de la manera cultivada por nuestros ancestros
(sistema mesoamericano de la milpa) y en una transmision
de conocimientos para su permanencia (aprendizaje de las

y los jovenes, conservacion de las semillas, conservacion

de la tierra).
Autonomia Gobernanza entendida desde los sistemas de cargos
politica comunales y a la manera tseltal de dialogo y toma de
acuerdos.
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Si se dan, entre otras, las acciones anteriores para alcanzar la armonia
individual, familiar, comunitaria y con el mundo sagrado, sélo entonces, se
caminaria hacia la abundancia, la plenitud y el jun pajal o’tanil (una vida en

“‘unidad de corazones”).

En la siguiente pagina se presenta una aproximacion grafica de la
cosmovision tseltal para la micro-region que puede sintetizar todo lo planteado
hasta ahora. Entorno a la figura de la milpa, como sustento material y espiritual
de los pueblos indigenas mesoamericanos, se organizan de manera ascendente
“hacia esa plenitud” todos los elementos que integran la cosmogonia tseltal. Se
ubica en su base al o’tan (corazo6n) del cual partirian todas las interrelaciones que
existen con lo sagrado, el ch’ulel (conciencia) y el ich’el ta muc’ (reconocimiento-
respeto) que surge de la consideracion que todo lo que nos rodea tiene vida. Ello
vinculado a un proceso de desarrollo personal, familiar y comunitario que
involucraria el aprendizaje-ensefianza autbnomo para el trabajo, para la
alimentacion, en el servicio, la sabiduria que emana de lo anterior, la toma de
acuerdos en comun y el espacio-territorio en donde se desenvuelven todas las

relaciones inter e intracomunitarias.

La armonia en todo ese ambiente o slamalil qu’inal se coloca en un orden
superior reflejando el estado de abundancia, de didlogo, de empatia, de equilibrio
y de sabiduria indigena hacia ese “un solo corazéon” (jun pajal o’tanil) que

representaria la posibilidad de una vida buena-plena-justa.
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Imagen n°® 2: Aproximacion gréfica del Jun Pajal O’tanil

RELACION TERRENAL-

SLAMALIL QU’ INAL (Armonia en todo el entorno)
//JUN PAJAL O’TANIL (“Un solo corazén”)

DIALOGO, PLENITUD,
EQUILIBRIO ABUNDANCIA,

COMUNITARIAY CONEL
COSMOS-NATURALEZA

TRANQUILIDAD

Territorio

ALIMENTACION,
RELACIONES, TRABAJO,
LA FIESTA/LAS CEREMONIAS SERVICIO, CARGOS
AUTONOMIA, TERRITORIO,
CONOCIMIENTO
DIALOGO CON
EL KAJWALY EL INTERACCION PERSONAL,
AJAW ESPIRITUALIDAD FAMILIARY COMUNITARIA,
CONLO SAGRADO
. e — ICH’EL TAMUC’
ez O'TAN- (El Respeto-E]
CONCIENCIA/ (El Alma) i o TAN/!- = o Reconocimiento)
MEMORIA HISTORICA: (B ormzcn)
Des-Ch’ulel-izacion ‘ Territorio
Re-Ch’ulel-izacién EN LA ORALIDAD
SER,SENTIR, TODOTIENE e —
ESTAR, PENSAR, :
CORAZON, TODO HABLA" “AL QUE SE

HACER. ACTUAR ESTAVIVO(CUXUL)  coNsULTA”

Fuente: Elaboracién propia
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Antes de finalizar esta parte, considero importante hacer notar que este
concepto, que hoy resulta tan plastico, corre el riesgo de alejarse de lo que se
considera es su raiz cultural tseltal de vida arménica y desde el corazon. Y esto
ocurre cuando se enuncia desde otros lugares, haciendo que pierda parcial o

totalmente su significado.

Fuera de su contexto, nombrar el lequil cuxlejalil o “buen vivir’ puede
conducir a justificar cualquier accién politica, social o econdmica que incluso
atente contra los principales elementos de esta cosmovision, estén estos mucho
0 poco materializados en acciones de la vida actual tseltal en la regién. Esa es

otra discusion que veremos mas adelante.

Escuchaba una vez ironizar a un tseltal cuando decia que hasta tomar coca-
cola te podia conducir al lequil cuxlejalil, manifestando que habia que tener
mucho cuidado con el uso que se le diera porque para muchos y muchas tseltales
tiene un potente trasfondo para sus vidas, como ya vimos. Asimismo, continuaba
criticando, que desde organismos oficiales nacionales y supranacionales y sus
politicas de desarrollo, asi como desde la iniciativa privada, se confundia el buen
vivir tseltal con el “vivir mejor” en términos exclusivamente materiales y
capitalistas; valiéndose de la entrada de proyectos extractivos para mejorar la
vida de los “pobres indigenas” y mercantilizando algo que para estos pueblos

originarios es sagrado: su territorio.

Entonces, se evidencia una fuerte controversia'®* por el concepto.

104 Encontré investigaciones académicas que plantean posiciones antagénicas acerca
del desarrollo y su relacién con el Lequil Cuxlejalil (Lekil Kuxlejal o Lekil Kuxinel) para el
caso de comunidades tsotsiles y tseltales. Algunas (Séantiz Gémez, 2009) vinculan el
concepto a un “desarrollo local planeado o sostenible” tomando como ejemplo
programas europeos de desarrollo econdmico endégeno. En cierta medida lo que
pudiera parecer una interaccion intercultural equipara innovacion y dinamismo a
eficiencia y competitividad capitalistas. Ello, para alcanzar en el futuro mejores niveles
de vida, por supuesto, con la intervencion de los gobiernos municipales y sus programas
estatales de desarrollo territorial planeado. Por otro lado, y en marcado contraste, el Lekil
Kuxlejal como un horizonte de lucha contra hegemonica y por la autonomia (Schlittler,
2012). Esta tesis es cercana movimientos politicos indigenas, que defienden el trabajo
colectivo y elementos de sus cosmovisiones, como base para la construccion de una
alternativa anticapitalista y de cuidado/conservacion natural ante una crisis civilizatoria.
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Reflexién final

La integralidad de la vida de los pueblos originarios se encuentra en sus
cosmovisiones. Por ello es sumamente complejo aproximarnos a su

cosmovivencia, mas todavia conceptualizarla.

Para el caso concreto del pueblo tseltal y desde la micro-region, el o’tan-
o’tanil (corazon/es) es un potente centro energético y espiritual, desde el ch’ulel
(alma) que contiene, y que alberga mas alla de lo fisioldgico o las emociones.
Como escuché una vez a Lopez Intzin, también leyendo a Lenkersdorf, esta es
una filosofia “corazonada” que, en conjuncién con otros elementos, es motor para

la accién en la vida diaria individual y colectiva.

Considerar el alcance de lo que encierra el corazon, el alma y el
reconocimiento-dignidad para este pueblo tseltal sirvié para aproximar el slamalil
qu’inal (armonia en todo el ambiente), comprendiendo a la persona, las
relaciones familiares, comunitarias, con lo sagrado y con la naturaleza. Es decir,

abarcando toda relacion en y con el territorio.

Ademas se dice que “todo tiene vida”, y ello conduce a reflexionar que
somos una misma cosa con todo ese entorno-cosmos. Por tanto, para este

pueblo no es posible “ser” sino “se es en”, “desde” y “con” el espacio comunitario

y territorial, en donde la familia representaria su nucleo primario.

Asimismo, el ch’ulel que habita el corazén nos acerco a la espiritualidad que
este pueblo practica en diferentes dimensiones. Una de ellas, con profundo
sentido politico posiciona el proceso colonial histérico como un continuum de

dominacion y resistencia indigena.

Dicha espiritualidad, que da sentido a la vida y actividades que estas
familias y comunidades realizan cotidianamente, tiene una enorme potencia
frente a la amenaza neoliberal en forma de proyectos capitalistas, programas
gubernamentales o ante diferentes religiones que provocan se fracture el sentido

comunal.
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Por ello, en este trabajo se posiciona el lequil cuxlejalil y el slamalil qu’inal,
mayormente nombrado en los espacios en donde se realizd la investigacion, en
afan de criticar el modelo de desarrollo capitalista, sus programas de despojo

territorial y la l6gica neo colonizadora que los envuelve.

Por otro lado, la comunalidad, definida para este trabajo como la manera de
sery de estar de un pueblo, constituiria en esencia lo que se presentd como stalel
cuxlejaltic, sintetizandose en el ser, sentir, pensar y hacer de los pueblos

originarios.

Y siendo la armonia protagonista en la cosmovision indigena tseltal, debiera
ser motor y consecuencia de ese stalel en el que su propdsito de jun pajal o’tanil
(“tener un solo corazén”) es logro para alcanzar la plenitud del lekil cuxlejaltic

(nuestro buen vivir).

Ello requiere entonces de una cosmovivencia para el bien comunitario
traducida en practicas de trabajo colectivo y servicio, gobierno autbnomo o
comunal, aprendizaje y reconocimiento de la sabiduria ancestral, de la lengua,
del didlogo con lo sagrado y necesita de la convivencia por medio de la fiesta, asi

como de las ceremonias que se realizan en el territorio.

Todo lo anterior nada tiene que ver con la modernidad occidental capitalista

tendiente al individualismo y la objetivacién de la naturaleza.

Por ello el stalel cuxlejaltic (modo de ser/estar) o comunalidad tseltal nos
proporciona un preambulo desde el cual poder mirar y, en su caso, recuperar el
sentido comunal. La permanencia de sus elementos pudiera evidenciar que, a
pesar del proceso colonial capitalista en curso, las resistencias siguen presentes.
Pero resistencias no en un sentido de mantener practicas previas a la invasion

europea, sino de decidir de manera libre y autbnoma sobre las mismas.

Poder observar esto, desde un ejercicio historiografico diacrénico para la
micro-region (que no es el caso de esta tesis) permitiria un analisis mas completo

de las permanencias.
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No obstante todo lo anterior, surgen algunas incertidumbres en cuanto a si
lo planteado aqui sobre cosmogonia tseltal y su pretension de armonia y buen
vivir abarcaria otras zonas indigenas. La pregunta en concreto seria, ¢cOmo se
estaria desenvolviendo ese stalel cuxlejaltic si pudiera observarse toda la macro-
region tseltal? Esta duda es producto, entre otras cosas, de qué tanto pueda
haber influido el trabajo jesuita en la region.
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CAPITULO IV

EL STALEL CUXLEJALTIC PARA UNA MICRO-’REGION TSELTAL:
CHILON-BACHAJON-SITALA

El pueblo tseltal, y atendiendo al trabajo que se realizé con las familias de las
comunidades indigenas desde donde se desarrollé la investigacion, tiene un
propio modo de ser y estar (stalel cuxlejaltic). Dicha comunalidad, expresada en
su sistema integrado de cultura, se traduce en acciones diarias individuales y
colectivas de naturaleza econdémica, politica, organizativa, festiva o religiosa cuyo
marco filoséfico referencial proviene, entre otros, de los elementos que se

presentaron en el anterior capitulo.

El propésito del presente es evidenciar que, a pesar de las muchas
transformaciones, existe una continuidad de ese stalel que da sentido a la vida
comunitaria actual, aun y con toda la complejidad que encierra el territorio en

donde se desarrolla.

Se realiza por tanto un breve acercamiento a la situacion actual de la cultura
tseltal tomando para ello los elementos centrales de la flor comunal: territorio,

poder politico, trabajo comunal y fiesta.

Metodolégicamente, ésta pequefa radiografia se ha servido, por un lado,
de una de las herramientas mas importantes de la comunalidad, el Dialogo
Cultural, y por otro, de revision de documentos, entrevistas con actores que
trabajan en la region y del trabajo etnografico en dos comunidades, una

perteneciente al municipio de Chilén y otra al municipio de Sitala.

Demos pues una mirada a esta comunalidad. Sin pretension alguna de
llegar a conclusiones, dado que reflexionar sobre una practica sociocultural
indigena sin ser parte de la misma obliga a puntualizar que ésta se trata de una

primera aproximacion.
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4.1 La Metodologia: El camino del Dialogo Cultural y La Flor Comunal

La Comunalidad, en el uso de su herramienta metodol6gica de Taller de Dialogo
Cultural (TDC)!% para el andlisis y diagnéstico de la cultura, tiene como propésito
principal promover la generacion de epistemologia colectiva que sirva para la

accion comunitaria, sea ésta politica, econdémica, cultural y/o espiritual.

El Didlogo Cultural consiste esencialmente en una reflexion acerca de la
situaciéon del sistema cultural, sobre la base del ambito comunitario indigena u
otros espacios organizativos, para visibilizar los elementos que lo integran, como

éstos se relacionan y los posibles cambios observados.

Desde sus postulados tedrico-metodoldgicos'®®, se abre la posibilidad de
una construccién compartida de conocimientos que permita interpretar la realidad
para analizarla y tomar acciones, en su caso. Por tanto, en este tipo de dialogos
no hay objeto de conocimiento, sino sujetos que participan para su construccion.
Como menciona Juan José Renddn (2003:19), uno de los precursores de esta
metodologia: “el conocimiento, mas que descubrirse, se va construyendo a través

de un proceso de abstraccion de las experiencias concretas”.

Por su parte, la Flor Comunal es una de las expresiones gréaficas de la
comunalidad y herramienta sumamente til para introducir al Didlogo Cultural.
Esta manifestacion artistica, sofiada alguna vez por Juan José Renddn, es
producto de los didlogos que se mantuvieron a principios de la década de 1980
en Oaxaca.

105 Para este caso se decidido nombrar como Didlogo Cultural dado que el término “taller”
hacia entender, en el espacio comunitario y organizativo en los que se propuso, que se
trataba de una actividad de formacion en la que gente de “afuera” venia a “ensefnar”.

16 Rendon afirma que éste didlogo es “una accion comunicativa y educativa
concientizadora, basada principalmente en la metodologia del didlogo y la
problematizacién disefiada por Paulo Freire” (2003:18-19) complementada a su vez por
otros como Garza y Zemmelman. En este sentido tiene que ver con implementar una
pedagogia que haga tomar conciencia de nuestras realidades de “opresion” y actuar
para transformarlas. Ello implica, también en el ejercicio investigativo, tomar una
posicion, convertirnos en sujetos que formamos parte de esa realidad y comprometernos
a cambiarla.
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Desde entonces y hasta ahora, se ha utilizado para explicar la cultura
indigena como un todo en si, como un sistema integrado, en el que sus elementos
principales sean el maiz y la milpa, el trabajo comunal, el poder politico, el

territorio y la fiesta.

Imagen n°3: La Flor Comunal

Concebida por Juan José Rendodn y graficada por
Deffino Marcial Cerqueda Fuente: http://kairos-
chairo.blogspot.mx/2011/01/comunalidad.html

Por tanto, y siguiendo la expresion grafica en forma de flor, en su centro
encontraremos una persona sentada a los pies de una mazorca, representando
al/la indigena y campesino/a mesoamericano junto a su base alimenticia e
identitaria hecha de maiz. A su alrededor aparecen mujeres y hombres haciendo
uso de la palabra: es el dialogo sobre esta identidad de maiz y los elementos de
la comunalidad que la envuelven en los cuatro pétalos siguientes.
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El trabajo colectivo, cooperativo o comunal al que se le ha llamado, segun
cada lugar, tequio, faena o mano vuelta, sirve para la resolucion de problemas

comunitarios.

Después el poder politico o poder comunal, expresado en las instituciones
internas comunitarias como la asamblea y la estructura de cargos, y en base a
un sistema normativo propio y acordado conjuntamente. Seguidamente, la fiesta
tradicional es otro de los elementos importantes, sea ésta religiosa o civil, hecha
en colectivo y en donde participe toda o parte de la comunidad, tiene como
objetivo la convivencia, compartir los alimentos y hacer expresion del arte

comunitario (musica, danza, vestimenta, gastronomia).

Y por ultimo, pero de gran relevancia, el territorio sobre el que se asienta la
comunidad o el pueblo, comprendiendo desde la tierra que se trabaja y procura

la alimentacion, hasta todas las relaciones que se desenvuelven sobre él.

En la flor también aparecen el saber y la historia. Ello se concreta en la
lengua, la construccion de conocimiento propio, las creencias, la narracién y la
expresion de mitos y simbolos. Igualmente se sitla la educacién comunitaria,
pero no aquella formal sino la tradicional que sirve para la vida en la comunidad.
Las diferentes formas de producir bienes o cultivar e intercambiar, las ceremonias
agricolas o religiosas y la manera de expresar el arte estan al interior de la

comunidad. Son, pues, elementos indispensables de la comunalidad indigena.

Identificarlos, desde su centro hecho de maiz hasta la cosmovisién a la que
se vincula, abarcaria “todo lo que se hace, se dice, se crea y se piensa” (Rendén,
2003:20) en el ambito comunitario u organizativo. Involucra entonces toda
actividad econdmica, politica, organizativa, festiva o religiosa:

“Todo esta relacionado con la cultura, porque la cultura es lo que se ve y lo
gue no se ve, lo que se come, lo que se cree, el pensamiento, lo que se baila, lo
gue se canta, las historias, el maiz. Todo eso es la cultura” (Carlos Manzo, enero

2016, palabras de presentacion del Dialogo Cultural en San Jeronimo Paxilha’,
ts’'umbal San Jer6nimo).
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El ejercicio de Dialogo Cultural comenzo a realizarse en Oaxaca hace mas
de treinta aflos. En forma de talleres, han tenido lugar experiencias muy
interesantes desde la década 1980 y 1990 para, entre otras: fortalecer o
recuperar la lengua hablada y escrita zapoteca ( Yalalag, Oaxaca), la defensa de
la comunalidad agraria (San Pedro Atlapulco, Ocoyoacac, Estado de México),
recuperar las estructuras tradicionales de poder comunitario®” (Jalisco), la
transmision de conocimientos en la propia lengua sobre la manera de trabajar la
tierra (Oaxaca), alfabetizar a ancianas y ancianos (Juchitan e Istmo de
Tehuantepec , Oaxaca), dejar testimonio de elementos culturales a nifias y nifios
(Juchitan, Oaxaca) o posicionar este sistema integrado de cultura a nivel de la

educacion formall®® (Oaxaca).

Pueblos como el ayuujk (mixe), binniza (zapoteco), ikoot (huave), wixarika
(huichol), p'urhépecha (purépecha), ampeng (zoque) y hiahfid (otomi) han
implementado esta metodologia de diadlogo. En ella han participado ancianas y
ancianos, sefiores y seforas, jovenes, estudiantes y profesores. Todos ellos y
ellas interesados e interesadas en conocer mas de la vida de las comunidades y
de la cultura de sus pueblos indigenas; con la intencion de analizar desde adentro
su comunalidad y con la premisa que reflexionar sobre la propia cultura es un
ejercicio que necesita hacerse desde quienes mejor la conocen, es decir, desde

quien la vive a diario.

Por tanto, los y las participantes del Didlogo Cultural son sus protagonistas,
con sus voces, pensamientos y sentimientos sobre las practicas de vida que

desarrollan en sus comunidades.

107 En Jalisco, los pueblos nahuas de la sierra de Manantlan (Ayotitlan, municipio de
Cuautitlan), tras los dialogos culturales y como resultado del plan de accién, acordaron
que una vez al mes los veinte ancianos del pueblo se juntaran para hacer la asamblea.
Asi, se reconstituyd nuevamente el consejo y con él la asamblea de la comunidad, no la
del ejido o del municipio o de la agencia municipal, sino la asamblea decidida por el
pueblo, en la que los ancianos que la presiden son la maxima autoridad.

108 E| magisterio oaxaquefio logré se incorporara la comunalidad en la Ley Estatal de
Educacion de Oaxaca en el afio de 1996.
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En consecuencia, son también quienes deciden los objetivos, el temario, la
manera de abordar la discusion, las conclusiones y las acciones a emprender.
En un espacio que se abre exclusivamente para poder dialogar de estos temas y
gue a menudo, por falta de tiempo o determinadas condiciones, no es posible

realizar.

El didlogo, que llega hasta donde la gente que participa quiere y decide,
permite ver qué elementos de esa flor comunal estan mas fuertes o cuéles estan
mas débiles, cuales ya se perdieron completamente y también si se desea y es
posible recuperar. Es una tarea muy complejay lo preferible es analizar cada uno

de los elementos y de acuerdo a la realidad de cada lugar.

Por todo lo anterior, se considerd que el Diadlogo Cultural representaba un
método adecuado para abordar las diferentes situaciones de la comunidad,
region u organizacion y definir cual es y en qué estado se encuentra la cultura del

pueblo tseltal.
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4.2 Tejiendo la experiencia del Didlogo Cultural en Chiapas

Scoponel jbahtic ta stojol tseltal talel k’ahyinel (“Nosotros platicamos unos con
otras acerca de la cultura tseltal”) es el nombre que se le dio al Dialogo Cultural
para el presente trabajo. En tseltal la cultura o k’ahyinel vendria a ser “nuestra
manera de ser y las costumbres” en relacién al stalel (modo de ser-estar o

comunalidad) tseltal.

La posibilidad de realizar el ejercicio de dialogo cultural en la micro regién
objeto de esta investigacion (eso es, Chilon-Bachajon-Sitala) arrancé con la
inquietud de aproximarnos a los elementos centrales de esta cultura y observar

cuales habian sido sus desplazamientos.

Dado que en esta investigacion los sujetos principales son las familias
socias de la cooperativa Ts’'umbal Xitalha’ integrada en el Grupo de Empresas de
Economia Solidaria Yomol A’tel (“Juntos trabajamos, juntos caminamos, juntos
soflamos”), la propuesta se present6 ante uno de los espacios decisionales del
proyecto cooperativo: la reunién mensual de mesa directiva, en la que participan

representantes/as de las diferentes regiones.

Asi fue como en este espacio de asamblea se expuso la metodologia del
didlogo cultural y los resultados de algunas experienciasi®. Durante la
presentacion de la Flor Comunal se mencioné la importancia y utilidad que ésta
metodologia podia ofrecer tanto para las familias y sus comunidades, como para
el espacio organizativo de Yomol A'tel. Este ultimo, es un proyecto en el que
participan indigenas y no indigenas, con el objetivo comun de fortalecer la
identidad y la cultura tseltal. Por ello, reflexionar sobre la comunalidad tseltal,
mediante éste método, representaba una oportunidad intercultural que abordara
problematicas organizativas y su relacion con las practicas comunitarias

indigenas.

109 Fye de gran ayuda el acompafiamiento de Carlos Manzo, persona con experiencia
en temas de comunalidad y dialogos culturales, asi como co-director de esta tesis. El
trabajo durante varios afios con Juan José Renddn en Juchitdn (Oaxaca) implementando
esta metodologia.
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Es decir, se abria la posibilidad de un espacio de didlogo amplio en el que
poder ver los elementos de la comunalidad y en su interrelacion con el proceso

cooperativo objeto de la presente investigacionto.

Fueron interesantes algunos comentarios recibidos tras la presentacion de

la Flor Comunal y que se presentan a continuacion:

“Yo veo que lo que nos estan diciendo es muy importante para no dejar de
que nuestra cultura, nuestra tradicion, nuestra lengua, se pierda. Y pues yo creo
gue es un apoyo para fortalecer la lengua, la cultura y pues la siembra de la milpa.
Y todas esas cosas son asi como un apoyo a las comunidades, a las regiones, a
las culturas (...) Y esto es muy importante también, ¢cdémo le vamos a hacer?
¢ Como le vamos a implementar? Trabajamos la milpa. Me parece importante lo
gue dicen y esto nos ha impulsado a que trabajemos para que tengamos alimento
para nuestras familias. Hemos también platicado sobre milpa. ¢Cémo es ese
maiz chico (zapalote)?'!l ;Coémo apoyar eso? ¢Cdodmo pedir eso? Si pudiera
conseguir eso, algunas comunidades no conocemos, N0 conocemaos otros tipos
de maiz que se dan en otras regiones, en otras culturas, si trajera para que lo
pudiéramos probar” (Testimonio representante regional 1, Chilon, 24/11/2015).

“Esas ideas que traen ustedes es muy bonita, pero que sean practicos que
no sean teorias. A mi me parece que lo de maiz ya no da ya, ya no da el suelo.
Una propuesta es sobre el suelo, a ver si es fértil la tierra todavia, o si ya lo
acabamos. También sobre el maiz, que nos traiga de su pueblo a ver si no pega
aca. Ver si pega, porque son distintas las tierras” (Testimonio representante
regional 2, Chilon, 24/11/2015).

110 Finalmente, por decision de la asamblea, el ejercicio de didlogo cultural se hizo a nivel
regional y no organizativo. Aunque tratdndose de familias socias y personas involucradas
en cargos de Yomol A'tel, durante el didlogo surgieron continuas referencias al espacio
organizativo.Asimismo, en la asamblea se mencioné que este era el primero de varios
didlogos que pretendian realizarse en diferentes zonas.

1Durante la exposicion de las experiencias del didlogo cultural en otros lugares,
particularmente Oaxaca, se menciond que habia servido para apoyar a comunidades de
Chiapas afectadas por el huracan Stan llevandoles maiz. Y esto habia sido posible por
el excedente producido dado que en zonas de Oaxaca se tienen al menos tres cosechas
al afio de una variedad de maiz denominada zapalote chico. Algo que sucedio y resultd
muy curioso fue que este comentario produjo gran revuelo y subitamente los y las
representantes/as regionales y mesa directiva comenzaron a platicar entre ellas y ellos.
Era evidente el interés en esta variedad de maiz que mas tarde se manifesté en una
peticion de la semilla. Dicha semilla se llevé al didlogo cultural en San Jeronimo Paxilha’
y participo del ritual de apertura y cierre de ofrenda maya, se bendijo y se repartié para
gque se sembrara en la zona.
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“Agradezco a todos si escucharon, si les gusté la platica, vamos a ver
todavia, gracias por lo que platicaron, estamos agradecidos y contentos con la
platica, nos parece muy bien” (Testimonio cargo directivo, Chilon, 24/11/2015).

El elemento central de la flor comunal, el maiz y la milpa, suscité gran interés
en los y las representantes regionales y la mesa directiva de Yomol A'tel.
Inmediatamente se observo que una de las preocupaciones importantes en las
comunidades y para las familias socias es la alimentacion, vinculada a la tierra y

a sus formas de produccion.

Se sefialé que es un grave problema que la tierra “ya no esté dando como
antes”, que el uso de agroquimicos haya mermado su fertilidad porque “ya la
quemamos” y que disponer de otra semilla de maiz como la de zapalote chico

permitiria mas cosechas durante el ciclo agricola.

Tras varias intervenciones, la discusion fue posicionandose hacia el trabajo
de formacioén en agroecologia que reciben adentro del espacio organizativo, asi
como de la afectacion de la roya a los cafetales y la vinculacion que los temas
expuestos tenian con otros espacios como el de la Misibn de Bachajon.
Asimismo, se hizo énfasis en que era importante pasar a la practica y no
guedarse en la formacién tedrica. El coordinador del equipo técnico-productivo

de Yomol A’tel asi lo expresaba:

“si queremos empezar este trabajo, aqui como equipo de Yomol A'tel, este
taller que vamos a recibir es porque queremos, porque lo vamos a poner en
practica. Tiene que llevar al trabajo, en la milpa, a la tierra. Nosotros nos
comprometemos a recibir, pero a realizar porque vemos que luego no ponemos
en practica. A mi me parece muy importante todo lo que nos platicaron, lo que es
de maiz. Lo que dicen es que tenemos que trabajar nuestra tierra, no solo es
sentarnos a platicar, es de trabajar, de poner en practica en las parcelas. Que se
platigue (la propuesta del dialogo cultural) en las regiones. Puede ser
aprovechado desde la planeacion que esta haciendo la mision (de Bachajon) en
los ts’ umbal y en los cursos de interregional. Va mucho en la linea de lo que
estan platicando. Hay muchas cosas que lo traian pero es importante empezar
con este acompafiamiento, la solucién de los problemas, retomar con la mesa
directiva a ver qué opinan en las regiones. Se platica, se dialoga en las regiones
y luego se definird. Se aprovechay junta con otras experiencias de aprendizajes,
no es otro, estd muy relacionada con lo que ya esta queriendo trabajar, por
ejemplo el tema de la soberania alimentaria.
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(...) Sin milpa...no sobrevives con café. Importante estan los jovenes y que
vayan escuchando, para dar la idea de esos saberes. Hay una distancia muy
fuerte entre los jovenes y los ancianos, y con los padres de familia. ¢ Como desde
este espacio acortar esta distancia? ¢ Como hacer interesar sobre estos asuntos,
como por ejemplo la milpa? El tema de la milpa salié y es central” (X.G., Chilén,
24/11/2015).

De este modo, en este espacio-tiempo de reunion partia ya un didlogo sobre
la cultura tseltal desde lo que se consider6 mas importante: la tierra y el maiz.
Esto fue realmente motivante para el trabajo posterior de desarrollo de la
metodologia, porque encajaba perfectamente con el planteamiento de la
comunalidad y el centro de su flor.

Finalmente, se agradecio por la escucha precisando que este tipo de
dialogos, si bien servian para identificar estos problemas de la tierra y la
alimentacién, no consistian en talleres técnicos de agroecologia'’? y que su
objetivo era llegar a la reflexion profunda de esa y otras problematicas

comunitarias y organizativas que tuvieran que ver con la cultura.

En el transcurso de las siguientes semanas los representantes regionales
llevaron la propuesta a sus asambleas para que las comunidades fueran las que
finalmente decidieran si les interesaba o no. En base a este proceso decisional
fue que se llevo la experiencia del Didlogo Cultural, por primera vez en el estado
de Chiapas, a la region de San José Veracruz, a realizarse en la comunidad de
San Jerénimo Paxilha’, municipio de Chilon y perteneciente al ts'umbal*'® San
Jerénimo Bachajon. Aproximadamente unos 19 hombres y 9 mujeres, junto con
nifias y nifios (12), de las comunidades de La Palma, Jol Paxilha’, Yax Ha’, Jet
Ha’ y San Jeronimo Paxilha’, compartieron durante varios dias su tiempo, su
palabra, su conocimiento, el alimento, la musica y los espacios espirituales para

aterrizar sus reflexiones finales en un plan de accion.

112 Ademds porque ya en la organizacion hay personas responsables de atender
técnicamente esta formacion.

113 Significa “raiz” o “cultura de un pueblo” y alude a criterios culturales por el que se
organizan los territorios en la macro-regién. Se abordara mas adelante.
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Con ello, acordaron poder trabajar a nivel comunitario y organizativo en
torno a problemas ejidales y de su sistema normativo, elaborando propuestas
comunitarias para renovar y/o actualizar el reglamento interno ejidal, asi como
fortalecer la iniciativa de conservacion de semillas y produccion de alimentos
propios a través del trabajo en parcelas demostrativas y que desde otros
espacios, como los Jcanan Lum Qu’inal (Cuidadores/as de la tierra) de la Mision

de Bachajon, se esta promoviendo!!4,

Todo el trabajo que alli se hizo se regresoé a la comunidad para que quedara
constancia de los testimonios y sirviera a los y las mas jévenes de las
comunidades. Tal y como se menciono el primer dia de diadlogo al definir los
objetivos, que se citan a continuacion:

“Es importante saber qué es lo bueno para las comunidades. Para que los
nifos y los jovenes vean y aprendan lo que es bueno para la comunidad y no se
pierda la tradicion y la costumbre” (Tomado del Dialogo Cultural, San Jerénimo
Paxilha’, 16 de Enero de 2016).

Por ultimo, es igualmente necesario indicar que las reflexiones y resultados
del ejercicio del diadlogo cultural apareceran plasmados en el siguiente apartado
junto con parte del trabajo etnogréfico resultante con familias de otras dos
comunidades, que se desarrollara con mayor profundidad en el siguiente
capitulo. Todo ello nos sirve para acercarnos a los elementos de la comunalidad

tal y como se organizan en la flor comunal.

114 El ejido de San Jer6nimo Bachajén don6 un terreno para que a partir del mes de enero
de 2016 comenzara un trabajo de agroecologia de produccion y conservacion de
alimentos. Mencionar el papel central que tiene una de las personas que participo en el
Dialogo en San Jer6nimo Paxilha’ y originario de una de las comunidades vecinas. El es
secretario del comisariado ejidal, coordinador general de los Jcanan Lum Qu’inal
(cuidadores/as de la tierra de la Mision de Bachajon) y ademas actual Presidente de la
Cooperativa Yomol A'tel. Su larga experiencia y conocimiento en las problematicas
gjidales, participacién en estructuras de la misiébn de Bachajén y los proyectos
economicos que acompafa, lo hacen una figura importante y muy respetada en los
espacios comunitarios.
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Asi las cosas, lo que a continuacion se presenta es una pequefia fotografia
de comunalidad tseltal de la micro-region Chilén-Bachajon-Sitala en funcién de
un didlogo comunitario (en San Jer6nimo Paxilha’, ts'umbal San Jerdonimo,
municipio Chilén) y de la convivencia en espacios productivos, familiares y
organizativos (en Palma Xhanail, ts'umbal San Sebastian, municipio de Chilon y
Santa Cruz la Reforma, ts'umbal Xitalha’, municipio Sitald), asi como de
entrevistas y documentacion proporcionada por personas que trabajan en la

region desde la Mision de Bachajon y las Hermanas del Divino Pastor.

Como ya se dijo, ésta es una pequefia aproximacién, porque abordar
enteramente un sistema integrado de cultura para una comunidad o micro-regioén,
como es el caso, necesitaria de muchisimo mas tiempo y recursos, asi como de

involucrar a un nimero mayor de familias y comunidades.
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4.3 LaComunalidad Tseltal desde la experiencia de los ts‘umbales San
Sebastian Bachajon, San Jerénimo Bachajon y Xitalha’

4.3.1 Sobre el Territorio o Sjoylejal Lum Qu’inal

4.3.1.1 La geografia cultural en la micro-region: los ts’umbales
Comenzaremos afirmando que la organizacion espacial en la region va mas alla
de la cartografia establecida a nivel oficial, tal y como se detall6 en el segundo
capitulo del presente trabajo. Paralelamente a la municipalidad, existe una
geografia cultural mas antigua que aquella decimonodnica, por la que la actual
region tseltal quedaria organizada en cinco territorios o ts'umbaliletic de acuerdo

a criterios etnograficos.

Cada ts'umbal, que pudiera traducirse como “la raiz o cultura de un pueblo”,
contiene una serie de tradiciones!!® que mantienen en su poblacién una identidad
fuertemente vinculada al territorio. Es decir, los habitantes de cada ts'umbal se
afirmaran por medio de él y como resultado, entre otros, del proceso histérico de
apropiacion de las tierras y las familias que actualmente viven ahi (conformacién
de linajes), la manera en que se hable la lengual'® , quiénes, cémo y a qué santo
se venera, cual es la fiesta principal, qué procedimientos se usan para sanar,
como es la resolucion de problematicas, qué se produce e intercambia o hasta la

forma de preparar los alimentos.

115 Mucho es historiografia que no hay porque este pueblo es eminentemente oral. No
se detallara en este trabajo la totalidad de las tradiciones ni los fendmenos
correspondientes a cada ts’ umbal. Unicamente lo que se considera de especial
relevancia para la investigacion y lo que se logré recabar durante el trabajo de campo.
Disponer de la informacién necesaria para tener una idea completa de esta geografia
cultural requeria de muchos afios de investigacion.

116 Para decir “padre” en San Sebastian dicen lolé, en San Jerénimo dicen taté, en
Guaquitepec dicen mamal y en Sitala dice tatic. En los primeros tiempos de la mision de
Bachajon, Ignacio y Mardonio Morales, asi como las Hermanas del Divino Pastor,
descubrieron estas diferencias en las lenguas de cada ts'umbal.
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Me decia un tatic de la comunidad de Palma Xhanail:

“Se forma el ts’'umbal cuando van a curso a tratar problema; pero algun
problema no interesaba a todos y se penso en dividir para resolver sus propios
problemas. En Bachajon cuando hay problema con nifios se le da chicote y en
Xitalha’ regafia pero no con chicote. En ts'umbal Bachajén a veces cura con una
raiz o unas hojas y en ts'umbal Xitalha’ se cura con vela y trago” (Anotacién Diario
de Campo de testimonio X.M; 2/11/2015).

Como se observa en el mapa, los territorios o ts'umbaliletic en la region son
cinco: San Jeronimo Bachajon (jCh'ul jXel), San Sebastian Bachajon (jCh’ul
jXap), Sitala (Xitalha’), Chiléon y Takin Wits (Guaquitepec). Algunos toman los
nombres de sus santos patronos, como el de San Jer6nimo y San Sebastian.

Imagen n°4: Division territorial por ts'umbaliletic

~hilon

Fuente: Tomado del Informe “Practica de Campo en Chilén, 2008”
(MCDRR, Uach)

Por demas, los ts’'umbaliletic de esta regidn no coinciden exactamente con
la divisibn municipal ni con las colindancias ejidales, segun sea el caso. Por
ejemplo, en el ts'umbal Xitalha’ hay comunidades de Yajalén, Pantelho, Simojovel
y Chilén. Asi como en el ts'umbal San Sebastidan no hay unicamente gente del
municipio de Childn, sino también ch’oles pertenecientes a Salto de Agua. O en

San Jerénimo, de igual forma, hay comunidades de Ocosingo.
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Es decir, estas formas de organizacion indigena estan por encima de la
delimitacién territorial oficial’'” y sus origenes se encuentran en la estructura

antigua de organizacion o de gobierno interno.

La légica territorial del ts'umbal es anterior al arribo de los jesuitas de la
Mision de Bachajon!!®. Estos la retomaron, tras un arduo trabajo de ir
descubriendo las caracteristicas de cada ts’'umbal, para una mejor organizacion
de su labor pastoral y de su propia inculturacion. Con ello, contribuian igualmente
a la recuperacion de las tradiciones que se iban perdiendo:

“Y asi en la mision hemos detectado también 5 grupos bien diferentes, que
son los de aqui de Guaquitepec, los de Xitalha’, los de Chilon, Barrio de San
Sebastian y el Barrio de San Jerénimo” (Extraido de Carta de Inaz a la Misién de
Bachajon Carta oral. Ts'umbal: Takin Wits (Guaquitepec), Morales Ignacio, S.J.
Transcrita por Manuel Cerda Garcia S.J., 2001, inédita).

La apropiacion territorial fue muy distinta en cada ts'umbal. Llaman la
atencion los casos de San Sebastian y San Jer6nimo, ambos barrios o calpules
que concurren en el periodo colonial en el poblado (muk 'ul) de Bachajon, pero

con historias posteriores diferentes!®.

117 Esta forma de organizacion territorial esta tan arraigada que en el afio 1996 gener6
resistencias a una remunicipalizacion planteada desde el Gobierno del Estado de
Chiapas. Se quiso dividir el municipio de Chilébn en otros cinco municipios pero por
organizacién comunitaria y ejidal, que se opuso desde los centros poblacionales y las
rancherias, finalmente no se realiz6 (en Documento interno de la Mision de Bachajén,
2011).

118 Durante el proceso de investigacion, algunos testimonios apuntaban a que la
organizacion actual por ts'umbaliletic era resultado de una decision generada cuasi
exclusivamente desde el espacio jesuita de la Misién de Bachajén. Sin embargo, tras la
consulta de algunos documentos internos en el Colegio de Bachajén y otros dialogos
con jesuitas, hermanas del Divino Pastor y tseltales en las comunidades, pudo
esclarecerse que la mision jesuita se habria soportado, ademas en una regién tan
amplia, sobre la base de esta logica territorial. Lo primero hubiera resultado del todo
imposible, més aun si lo mirasemos desde las diferencias linguisticas. Por otro lado,
ademas de respetar dicha regionalizacién, gran parte del trabajo jesuita ha estado
encaminado al mantenimiento y recuperacion de las tradiciones que caracterizan a cada
ts’'umbal. Algunos de los documentos internos que encontré, tales como memorias de
reuniones internas, dan prueba de ello.

119 Cabe recordar que Bachajén se fundé en tiempos coloniales (s.XVI) como reducciéon
de indigenas (Breton, 1984).En concreto, los pobladores de San Jerénimo, provenientes
de Joybéh, arribaron a Bachajon desplazados por los caribes o lacandones.
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En Bachajon, que data de mas de cuatro siglos de antigiiedad, se considera
que el barrio de San Sebastian Bachajon conserva mejor sus tradiciones porque
su poblacion no padecio, o lo hizo en menor grado, las expulsiones o invasion de
sus territorios, tal y como si ocurrié con mayor incidencia en San Jeronimo
Bachajon. Es por ello que se afirma (Breton, 1984) que San Sebastian Bachajon
cuenta con una poblacién mas homogénea'?°, en la que sus linajes serian todavia
mucho mas antiguos y continlan anclados a las primeras manifestaciones

culturales.

En cambio, San Jerénimo Bachajon sobrellevd constantes repoblamientos
por parte de personas que procedian de otras regiones (Huixtan, Tenejapa,
Cancuc, Zinacantan, Comitan), incluso de otros paises como Guatemala o Belice.
Estos nuevos pobladores/as llegaban a habitar la regién posesionandose de la
tierra como era y sigue siendo la tradicion: tirar monte para hacer milpa. Asi

manifestaba el jesuita Ignacio Morales los repoblamientos en San Jerénimo:

“(Ahora) el ejido de S. Jeréonimo en tiempos de la revolucién quedd
despoblado completamente. Los zapatistas y los carrancistas colgaban a los
indigenas de los arboles por puro gusto de matar. Quedd sin gente el barrio de
S. Jer6nimo; entonces el comisariado mandaba traer gente de Huistan, gente de
Tenejapa, de Cancuc y hasta de Belice y Comitan. Traian gente joven y aca les
proporcionaban esposa. (...) los Gomez de alla de Suyala son de Cancuc y alla
llegaba el joven con su esposa y a tumbar arboles, a hacer su milpa; entonces
todo lo que alcanzaban a tirar de selva era ya posesion de él; y esa posesion se
respeta hasta la fecha (...) los Jiménez entregaron parte del ejido a los ladinos y
trajeron tseltales de Comitan, de S. Cristébal a poblar el ejido; hay gente de
Zinacantan, por eso hay gente que no son bachajontecos.” (Extraido de Carta de
Inaz a la Misién de Bachajon Carta oral. Ts’'umbal: Takin Wits (Guaquitepec),
Morales Ignacio, S.J. Transcrita por Manuel Cerda Garcia S.J., 2001, inédita).

120 ] a poblacion bachajonteca, a diferencia de otras regiones como Chilén o Sitala, ha
sido mayoritariamente indigena tseltal. Aunque esto ha cambiado con el paso del tiempo
por los continuos repoblamientos en San Jeronimo y presencia ladina comerciante, sobre
todo en el pueblo de Bachajon. Ambos barrios o calpules estan divididos por una linea
recta, que es posible divisar atravesando la carretera Bachajon a Chilén y que ademas
sefala la divisién de los dos ejidos.
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De la misma manera, se afirma que la presencia de la iglesia catdlica fue
un factor que contribuyé a una pérdida de elementos culturales. Esta se ubico,
hasta el dia de hoy, en la parte del poblado correspondiente a San Jerénimo
Bachajon. Ello produjo un fendmeno mayor de aculturacion respecto de San
Sebastian Bachajon. En este sentido, se considera que en San Sebastian

Bachajon son mas “tradicionalistas” en sus ritos o fiestas.

Las diferencias entre los que se consideran “verdaderos o auténticos
bachajontecos” y los que no, ademas de las oposiciones entre los que habitan en
las rancherias o en el poblado de Bachajén, han ocasionado grandes pugnas al
interno de cada barrio y sus ejidos (San Sebastian y San Jeronimo). Algunas
tensiones se han ido heredando y son motivo de actuales conflictos intra e
interejidales. No obstante, es menester aludir a una caracteristica comudn
presente en la poblacion de ambos barrios o ejidos respecto de la de otros
ts'umbales, resultado de la posesion y usufructo de tierras comunales durante
mas tiempo:

“Una caracteristica del Bachajonteco es que es muy seguro de si, nunca ha
sido cien por ciento peodn de finca, aunque hay cantidad de fincas alrededor del
ejido, ellos tienen todas las tierras de S. Jerénimo y Bachajén para trabajarlas”
(Extraido de Carta de Inaz a la Mision de Bachajon Carta oral. Ts’'umbal: Takin
Wits (Guaquitepec) Morales Ignacio, S.J. Transcrita por Manuel Cerda Garcia
S.J., 2001, inédita).

Por ejemplo, y al contrario de los otros dos, la historia del ts'umbal Xitalha’
estuvo forzosamente marcada por el despojo historico territorial. La presencia de
fincas en el territorio comunal indigena de Sitala (Xitalha’) fue mucho anterior y
persistente que en los otros dos ts’ umbales. Es por ello que la identidad agraria
de algunas comunidades sitaltecas esta relacionada, primero, con ser peodn
acasillado y, después, con la parcelacion y la propiedad individual. Los ejidos en
ese ts’'umbal son pocos, pequenos y de reciente conformacion. Algunas de sus
comunidades, como fue el caso de Santa Cruz la Reforma, se organizaron tras
el nulo reconocimiento de esas tierras como comunales, para comprarlas en

copropiedad al finquero.
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Al no constituirse como ejido, como en los casos de San Sebastidn o San
Jeronimo Bachajon, su organizacion social y econdmica es diferente. Por
ejemplo, no contiene la misma estructura ni un reglamento que recoja la voluntad
de una asamblea para normar el caracter social de la tierra (derechos y
obligaciones) y su uso como propiedad comunal, siendo facilmente

mercantilizada.

En suma, la apropiacién y/o despojo histérico territorial*?* ha tenido mucho
gue ver con la identidad de los y las pobladores/as de cada ts'umbal. En algunos
casos es fuente de orgullo por el mantenimiento, a través de linajes, de su tierras
ancestrales; en otros, los sucesivos repoblamientos conformaron una identidad
cultural fruto de otras muchas y, por ultimo, en otros casos, la presencia
extranjera desde la conquista y el posterior acasillamiento gener6 un sentimiento
de sometimiento que tal vez se supero al convertirse en duefios legales de lo que
ya eran sus propias tierras comunales. Como sea, lo que si se observa en todos
los casos es una identidad comun campesino-indigena estrechamente ligada a

la tierra y sus territorios.

4.3.1.2 La estrechez de la tierra y la amenaza capitalista: principales

probleméaticas hoy

Las principales preocupaciones identificadas por familias tseltales de los tres
ts’'umbales, tienen que ver con la disminucion en la disponibilidad de tierras para
cultivar, su heredada problematica juridica y, lo mas grave, su actual

mercantilizacion.

“Se va haciendo chico”, decia un tseltal, en referencia a que las familias van
extendiéndose y cada vez hay menos tierra a repartir entre un nimero mayor de
hijos e hijas. Ademas, estos se van casando y necesitando de un espacio en

donde vivir, cultivar y tener su propia descendencia.

121 Tal y como se detall6 en el capitulo segundo.
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A continuaciéon una conversacion entre varias personas del ts'umbal San
Jerénimo a propdésito de la actual “estrechez” de la tierra:

“‘Hombre: Se va haciendo chico, si tienes muchos hijos les repartes tierra,
es alli donde se va poniendo chico, lo tienes que hacer porque, ¢doénde se van a
ir (los hijos)?

Otros: asi como dijimos hace rato, cuando sigue vivo nuestros padres la
tierra es grande, cuando hacen el mojén hasta lo dejan bien grande si asi lo
quiere, no es porque quiere agarrar que no es de él.

Otros: es por eso que el tiempo de ahora cuando aumentamos y la tierra se
va haciendo chiquito, porque va aumentando de habitantes, es por eso” (Extracto
del Dialogo Cultural en San Jer6nimo Paxilha’, ts’ umbal San Jerdénimo,
15/01/2016).

Lo deseable es tierra para todas y todos, sobre todo para que los jovenes
no se vean en la necesidad de tener que salir de la comunidad, migrar a otros
paises o estados de la Republica o tener que trabajar como jornaleros en los
municipios.

Pero ademas del incremento demografico por crecimiento familiar, se
advierte que la migracién esta contribuyendo a generar problemas por herencias
y, con ello, divisiones comunitarias. Los que “ya salieron” de las comunidades a
trabajar hacia otros lugares, si regresaron porgue no les fue bien, a su arribo,
reclaman una tierra (“su parte”) que ya fue del todo distribuida afios atras a los
hijos e hijas que se quedaron. O si eran ejidatarios y vendieron sus tierras para

poder migrar, a su regreso también exigen su parcela de tierra.

Lo anterior, sumado a un territorio que no es posible ensanchar, se ha visto
empeorado con la llegada de personas ajenas a la comunidad o el ejido, sea por
compra directa o por matrimonio con algunas de las mujeres que si heredaron
tierra.

El tema de la herencia, de por si complicado con esta ida y venida de los
hijos, se convierte en toda una marafia cuando entran en juego personas de
“afuera” con acceso a la tenencia de la tierra. Estas “gentes de afuera”
representan en algunos casos una amenaza para continuar con los linajes y la

histdrica posesion tradicional puede correr peligro.
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A continuacion otro testimonio que explica lo anterior:

Hombre: hemos visto muchos problemas como la mujer cuando todavia es
una seforita le dan su terreno. Bueno, segun el reglamento interno no permite
gue venga a vivir una persona que viene de otro pueblo pero ¢qué esta
sucediendo en este ejido? Las mujeres ya buscan esposos que vienen de
Tabasco, ya llegan en el terreno que les ha heredado sus padres. Eso es lo que
estamos diciendo. No pagan impuestos, eso es lo que se esté viendo.

Mujer: se esta diciendo pues los que les da terreno a sus yernos que los
corran, que lo corran si no forma parte del ejido (Extracto del Dialogo Cultural en
San Jerénimo Paxilha’, ts’ umbal San Jeronimo, 15/01/2016).

Aunque después se reconocié que hombres y mujeres son iguales y no
deberia representar un problema que las mujeres heredasen la tierra pues desde
el testimonio pareciera que si. Una solucion a ello que se mencionoé fue la de
escriturar los terrenos para que alli consten las medidas y no haya problemas de

invasion con el resto de miembros de la familia, sobre todo los varones.

Las mujeres, en la mayoria de los casos, se mantienen sin derechos
agrarios al no heredar la tierra porque “asi es la costumbre”. Por tanto, sin
seguridad alguna, dependeran de la tierra que si herede su esposo y tendran que
ir a vivir en donde se encuentre. Si no se casan, se mantendran en la casa familiar
(de los padres se entiende) o tendran que ir a buscar trabajo en las cabeceras

municipales o incluso migrar.

Aun cuando pueda percibirse esta desigualdad, se considera una tradicion
gue estd muy arraigada. Tanto, que incluso su peticion, en algunos casos,
significaria poder dejar a otros varones de la familia sin tierra y eso las haria sentir
culpables. A continuacion el extracto de una interesante conversacion entre un
hombre y una mujer en este sentido:

Mujer: yo le dije a mi papa “en nuestra familia nadie les han heredado tierras
(a las mujeres)”, “parece que asi no se puede”, le dije a mi mama. Mi esposo creo
que tiene terreno por eso me busco aunque sea un sitio, aunque es un pedacito
donde le haya dejado su padre. Con eso nos conformamaos. Alli vivimos. (Si) Me
llevas de regreso pero ¢ qué tal se olvida mis hermanos? ¢Qué tal un dia llegan
a correr mi esposo? mi papa me insistié dos veces en llevarme porque estuve a

punto de morir.
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(...) Pero he visto mi familia que ya tienen muchos hijos mis tios y no tienen
donde encontrarles terreno, por eso si pido mi parte siento que estoy quitando

Hombre: también se le deja herencia a las mujeres pero nuestro ejido no es
asi, bueno lo que te digo es, como sigue vivo el papa, él va a decir cuanto le va
a dar a su hija, solo eso tienes que obedecer, no debes pasarte, €l sabe donde
darles pero no le hizo su escritura donde le haga saber también que ya es de él
la tierra todo lo que hacemos. Y es importante hacer la escritura para que asi
nadie puede arruinar, si no pueden mal interpretar las cosas. Asi dije, “no tiene
escritura, por eso no puedes pasar donde se te pegue la gana”, por eso ¢qué
creen que sucedié?, le tuve que explicar: “aunque lo vas a ir a ver pero el mismo
suegro esta diciendo qué tamafio de tierra le va a dejar a su hija, es por eso que
no tienes derecho de ir a buscar problema alli tu hija, decide si acepta o no porque
es de ella, aunque vas a ir alla pero no tienes derecho donde dice que el papa le
va dejar”, eso lo que se va respetar, como su papa sigue vivo no sabes qué
problema es donde sales bien” (Extracto del Dialogo Cultural en San Jerénimo
Paxilha’, ts’ umbal San Jeronimo, 15/01/2016).

De todas formas, las mujeres pueden adquirir la titularidad de las tierras por
muerte del esposo e incluso heredarla a sus hijas mujeres si es lo convenido en
la familia o0 es lo que la madre desea. Asi, hay mujeres ejidatarias que participan
en las asambleas y, aunque la norma general sea la contraria, hay casos en los
gue las mujeres heredan y trabajan su propia tierra. El caso de una familia de la
comunidad Santa Cruz la Reforma'?? del ts'umbal Xitalha’ es ilustrativo de esta

situacion.

Por otro lado, la venta directa de tierra a particulares es todavia una
amenaza mayor para la preservacion del territorio. En la mayoria de los
testimonios que se recabaron esta presente que uno de los elementos
fundamentales para el cuidado de la tierra implica “no venderla al extranjero o
caxlan”y, aunque en los ejidos esté prohibida su enajenacién, igualmente se esta

vendiendo y, con ello, el patrimonio y el futuro de los hijos e hijas.

122 No es gjido.
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Ello se manifesté también durante el didlogo cultural:

Hombre: Si lo vendes, alli estas regalando tus derechos. Llega el momento
si estas vendiendo por necesidad, vendes tu terreno, tu cafetal, asi lo vas
vendiendo, poco a poquito, y entonces ya no tienes derecho de pedir terreno a tu
padre. Bueno, si estas vendiendo el terreno que tu padre te ha heredado, este es
el gran problema que estamos viendo.

Hombre: no va a tener donde hacer su casa y su milpa, eso es el otro
problema, ese es lo que estamos viendo. En el reglamento dice: si vendes tu
terreno ya no tienes derecho de pedirle otro terreno a tu padre porque ya lo
vendiste. Por eso debes de cuidar si tienes un pedacito de terreno. Cuida tu
terreno porque no pide de comer. Alli trabajas y hasta tus hijos pueden trabajar
alli también (Extracto del Didlogo Cultural en San Jeronimo Paxilha’, ts’ umbal
San Jeronimo, 15/01/2016).

Las divisiones familiares y comunitarias repercuten del mismo modo en el
cuidado y la defensa de la tierra y el territorio. Frente a la desunién, una misma
identidad campesino-indigena conectada a la tierra vuelve a resurgir y se
manifiesta en expresiones tales como:

“solo nos dedicamos a sembrar lo que hay en la tierra, nuestro café, maiz,
donde comemos, podemos criar ganados, sélo nos dedicamos a lo que nos sirve,
no pensamos en lo que nos da riqueza” (Extracto del Dialogo Cultural en San
Jerénimo Paxilha’, ts’ umbal San Jerénimo, 16/01/2016).

Se apela a la organizacion, la no venta de las parcelas a “extranjeros o
caxlanes” y mantener la “unidad frente a los que vienen a arruinar”, refiriéndose
a los proyectos de desarrollo que se intentan implementar en la region. En el
dialogo cultural (15/01/2016) se menciond: “no ha habido caso pero se escucha
de otros ejidos que hay casos (...) Estan llegando caxlanes de otros paises,
empresarios...”.

En los territorios de los tres ts'umbales asoma una rica geografia natural,
CcOmo ya se vio en capitulos anteriores, que comprende agua, montafias y selvas;
y que se traduce a ojos del gran capital en una vasta biodiversidad explotable
(agua, madera, minerales, plantas, animales) o redituable mediante proyectos

ecoturisticos.

157



El fuerte embate del despojo para algunos de estos territorios como el de
San Sebastian, por presencia de las Cascadas de Agua Azul*?3, ha sido fuente

de conflictos internos comunitarios y ejidales.

No obstante, es preciso sefialar que muchos de estos problemas internos
vienen de lejos, desde cuando el caciquismo y los abusos de poder surgieron
entre pobladores por la “conquista de poder politico” y asumir cargos oficiales al
interior de algunos municipios. Es decir, ya adentro de los ejidos existia abuso de
poder y despojo territorial. Ignacio Morales S.J. lo sefiala para el caso de ambos
ejidos:

“...dentro del ejido de S. Jer6nimo y Bachajon hay caciques que tienen
doscientas hectareas y deben de tener veinte, y ahi han sido las tensiones”
(Extraido de Carta de Inaz a la Mision de Bachajon Carta oral. Ts’'umbal: Takin
Wits (Guaquitepec) Morales Ignacio, S.J. Transcrita por Manuel Cerda Garcia
S.J., 2001, inédita).

Asimismo, las divisiones internas comunitarias en la regién se han originado
en gran medida por las aspiraciones individuales al poder politico oficial. En
documentos internos de la mision (fechados en 2011) encontré que se sefiala la
década de 1990 como el momento a partir del cual la poblacion indigena del
municipio de Chilon, desde un mayor conocimiento de sus derechos, entra en
confrontacion con el poder local mestizo, sobre todo en la cabecera municipal.
Con ello empiezan a jugar un papel central los partidos politicos y sus candidatos
indigenas (sobre todo desde la organizacion Yomlej cuyos lideres se despegan
de su base y se postulan como candidatos). Este periodo, y hasta el afio 2000,
se senala en el documento como “la conquista del poder” en el que la aparente
unidad entre ejidos y comunidades se ve truncada por la dinAmica partidista de

todos los colores (PRI, PAN PRD, Verde Ecologista y sus coaliciones).

123 Este es el caso del ejido San Sebastian, afectado por los proyectos de desarrollo
estatal que se desprenden del Proyecto de Integracion y Desarrollo de Mesoameérica,
conocido anteriormente como Plan Puebla Panama.
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Sin entrar en mucho detalle por tratarse este de un tema de gran
complejidad, pudiera decirse que hoy la divisidn politica territorial interna se
sintetiza en cuatro grandes bloques. Por un lado, la sociedad civil que se sitla y
participa con los partidos politicos (PRI, PAN, PRD, Verde, Mover a Chiapas) y
por otro, la sociedad civil que no tiene mucho ver con los partidos politicos aun
cuando recibe apoyos econdémicos. Después, la poblacion que se organiza
politicamente en torno a “la Sexta Declaracion de la Selva Lacandona” del EZLN
y se nhombra todavia en la region como de “La Otra Campana”. Y, por ultimo, toda
la poblacién zapatista que esta en resistencia y en torno a sus propias estructuras
de gobierno autébnomas (Juntas de Buen Gobierno).

Segun entrevista a una de las personas que trabajo en la region atendiendo
conflictos agrarios desde el Cediac (Centro de Derechos Indigenas A.C.), no
habria mucha diferencia entre la gente que esta en “la otra campafa” o la que
no, porque ello ha sido “un entrar y salir” y en funcién “de conveniencias”. Afirma
gue la presencia de este grupo y las mismas bases de apoyo del EZLN han
generado mucha divisién al interior de los ejidos, sobretodo el de San Sebastian,
por no participar en la asamblea ni en la vida ejidal*?4, asi como tampoco del pago
de las cuotas correspondientes. Y que al seguir su propio proceso independiente,
se afirma, no se estaria contribuyendo a la autonomia dado que no se respetaria
la 16gica comunitaria de toma de acuerdos, consenso Yy resolucion interna de
probleméticas. Del mismo modo, en otro documento interno que me fue
proporcionado, se afirma que en el pasado el problema de despojo venia por
parte de los finqueros y que hoy en dia las divisiones politicas eran las que
propiciaban el despojo territorial, con particular atencion a los grupos zapatistas
y de “la otra campana”. Se continta afirmando que esto es lo que habria detras
del conflicto por el control de la caseta de las cascadas de Agua Azul: la intencion
por parte de las bases de apoyo zapatistas de ocupar mayor territorio y la

obtencidn de recursos econémicos mediante el cobro para su acceso.

124 Segun testimonio, este ejido no posee Reglamento Interno. Actualmente en proceso
de elaboracion a través de una revision de la historia y sus fundadores.
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Del otro lado, los adherentes a la Sexta del ejido San Sebastidn Bachajon
manifiestan que mantienen una lucha en contra de la privatizacion de la tierra
ejidal y los recursos naturales que ella contiene. Con una posicion cercana al
EZLN, reivindican la autonomia como camino de construccion para el cuidado y
defensa de los territorios y se acogen a los mecanismos juridicos internacionales
para el reconocimiento del derecho a la libre determinacion como pueblos
indigenas y de sus territorios (Convenio 169 OIT y Acuerdos de San Andrés,
sobretodo). Se declaran en lucha contra los megaproyectos de infraestructura
que amenazan en la zona como la supercarretera San Cristébal de las Casas-
Palenque y otros proyectos turisticos. Lo mas grave, denuncian también, es que
ejidatarios estén vendiendo sus tierras para estos fines neoliberales.

“Antes fueron los caciques los que nos arrebataron nuestra tierra, ahora son

los intereses y las inversiones del Gobierno” (en  video
http://caminoderesistencia.telesurtv.net).

Las divisiones politicas llegan a provocar gran conflictividad que ya se ha
cobrado varias vidas y presos. Asimismo, y segun el Informe de la Red por la Paz
(2013) 25 resultado de la Misién Civil de Observacién de Derechos Humanos?!?®
a San Marcos Avilés, hay una estrategia contrainsurgente en todo el estado de
Chiapas para provocar desplazamiento forzado y asi favorecer la expropiacion

de estos territorios indigenas.

125 Informe signado por las siguientes organizaciones: Comité de Derechos Humanos
Fray Pedro Lorenzo de La Nada (CDHFP) Centro de Derechos Indigenas A.C. (CEDIAC)
Servicios y Asesoria para la Paz A.C. (SERAPAZ) Comision de Apoyo a la Unidad y
Reconciliacion Comunitaria, A.C. (CORECO) Desarrollo Econémico y Social de los
Mexicanos Indigenas, A.C. (DESMI) Centro de Derechos Humanos Fray Bartolomé de
Las Casas (Frayba) Educacion para la Paz, A.C. (EDUPAZ) ENLACE, Comunicacién y
Capacitacion, A.C. (ENLACE CC) Servicio Internacional para la Paz (Sipaz) Centro de
Derechos de la Mujer Chiapas, A.C. (CDMCH).
126nttp://www.frayba.org.mx/archivo/noticias/130425 _informe_red paz_mision_observa
cion_san_marcos_aviles
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El citado informe atestigua, a través del caso de la comunidad San Marcos
Avilés (municipio de Chilon), la conflictividad y violencia que se esta dando entre
los ejidatarios que estan del lado de los partidos politicos contra las bases de
apoyo del EZLN. En dicho informe, el mismo alcalde de Chilén reconoce el
desplazamiento de estas familias base de apoyo por parte de los grupos
partidistas porque éstas estan en resistencia y no cumplen con el pago de cuotas

(luz, predial) ni impuestos ejidales.

Dicha estrategia contrainsurgente en la region se sirve, ademas, de grupos
paramilitares'?’ como la Organizacion para la Defensa de los Derechos Indigenas
y Campesinos (OPDDIC) por no hablar de la fractura comunitaria que estan
causando los apoyos econdémicos en forma de proyectos y programas
gubernamentales. Todo, afirma el Centro de Derechos Humanos Fray Bartolomé
de las Casas A.C., para poder quebrar experiencias autonémicas?8,

Asimismo, en términos agrarios, pudiera decirse que los territorios se
encuentra configurados por ejidatarios/as que si tienen tierra y ejidatarios/as que
no la tienen, ejidatarios sin Procede (Programa de Certificacion de Derechos
Ejidales y Titulaciébn de Solares) pero con certificados agrarios, avecindados,
bases de apoyo del EZLN y grupos de La Otra Campafia que no reconocen la
autoridad oficial, inclusive la ejidataria, y, por tanto, no participan en los espacios
que las involucren. Y pequefios propietarios/as que adquirieron
comunitariamente su tierra, otros que la estan adquiriendo a estos anteriores y
son de otras regiones, indigenas 0 mestizos y, por ultimo, extensiones vendidas

al capital nacional o transnacional que desarrolla proyectos capitalistas.

Todo lo anterior hace de estos tres ts'umbales, al igual que ocurre en los
otros dos y demas territorio chiapaneco, un espacio de gran complejidad histérica
con numerosos hechos violentos de despojo, tanto desde el ambito interno como

externo.

127 http://www.jornada.unam.mx/2011/02/14/politica/019n1pol
128 En su informe (2014) “Los derechos humanos a debate. Entre el cinismo oficial y la
dignidad de los pueblos”.
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Por otro lado, es importante recordar que parte del territorio chiapaneco, y
ésta region no es la excepcion, fue recuperado tras el levantamiento armado
zapatista y bajo la maxima revolucionaria de “la tierra es de quien la trabaja”. Con
ello se retornd la tierra a sus propietarios originales, los y las indigenas

(zapatistas y no zapatistas)*?°.

El gobierno federal, para contrarrestar el proceso que implicaba la toma de
fincas, impulsé en el afio de 1995 y bajo el contexto de los Acuerdos de San
Andrés, un mecanismo juridico de adquisicion de tierra a través de fideicomisos
agrarios para dar la posibilidad de la compra en copropiedad a las personas que
ya la ocupaban:

“El mismo gobierno reconoce en el documento “Programa para la
Regularizacion de la Propiedad Fideicomitiva y Constitucion de Nuevos Ejidos”
(del gobierno del estado de Chiapas y el Sector Agrario del 20 de enero del 2000),
que el Programa “Fondo 95" y “Prochiapas” que crearon los Fideicomisos
Inmobiliarios, son producto de “la demanda social que detoné el conflicto armado
de 1994” (Informe Sobre la situacién de los Derechos Humanos en Chiapas,
Centro de Derechos Humanos Fray Bartolomé de Las Casas, A.C. 2007:113).

Esto fue aprovechado en esta region en la que, por ejemplo, para el caso
de Bachajon se establecieron dos fideicomisos, uno en el afio de 1996 y otro en
el de 19983,

129 7apatistas y no zapatistas tomaron mas de 1300 fincas que representaban mas de
250,000 hectareas (En
http://movimientos.org/es/cloc/show_text.php3%3Fkey%3D11210).

130 Con escasa trasparencia en su administracion, se excluyé a poblacién zapatista de
los fideicomisos. Esto ha originado conflictos internos y numerosos despojos territoriales
por parte de organizaciones campesinas como la OPPDIC (Organizacion para la
Defensa de los Derechos Indigenas y Campesinos) hacia familias del municipio
auténomo zapatista Olga Isabel (En
http://www.jornada.unam.mx/2005/11/26/index.php?section=politica&article=014n1pol).
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Se afirma:

“...y entonces, cuando surge el levantamiento en el '94, nosotros ya
veniamos incluso platicando con algunos finqueros de la region, para ver la
posibilidad de venta de tierras, entonces el gobierno, evidentemente saca la
tarjeta de los fideicomisos y otorga, y negocia con las distintas organizaciones
(...) nosotros también, como Centro de Derechos Indigenas entramos dentro de
las negociaciones, y pues se benefician mas de 1200 familias dentro de la region,
entonces, se invierte, por ejemplo, en Sitala, se invierte la tenencia de la tierra de
estar en posesion, el 10 por ciento de los habitantes que eran mestizos tenia en
su poder el 80 por ciento de la tierra 'y el 90 por ciento de los habitantes indigenas
estaba con el otro 20 por ciento, y entonces se revirtio, aprovechando el
levantamiento, se pudieron comprar tierras que ellos ya venian trabajando desde
hacia muchos afios a los terratenientes, entonces fue una buena oportunidad, y
San Sebastian arregla sus papeles, se resuelven muchisimos conflictos de la
posesion de la tierra” (Testimonio en Documentos internos Mision Bachajon,
fechado en 2011).

Como reflexion final cabe decir que las divisiones comunitarias y ejidales
repercuten en el cuidado y la defensa de la tierra y el territorio frente al aparato
neo liberalizador y los gobiernos que pretenden mercantilizarlas. Dichas
divisiones provienen de histoéricas logicas de poder interno, pero igualmente son
fruto de la injerencia de megaproyectos de desarrollo y programas
asistencialistas estatales que motivarian, en algunos casos, a que la gente dejase
de trabajar la tierra, la vendiese y migrara. Esto es lo que esta ocurriendo en

muchas de las comunidades, pertenecientes a ejidos o no.
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4.3.3 Sobre el Poder Politico Comunal

Como se vio en el anterior capitulo, para la tradicion tseltal el poder descansa
sobre la base de una autoridad fundamentada en el servicio comunitario y en una
relacion con lo sagrado. Ello se traduce en un sistema de cargos comunales en
el que lo politico y religioso son una misma cosa y se expresa a través de su
figura maxima de autoridad: el consejo de ancianos o de “principales”. Estos
presidian los espacios comunitarios de asamblea y velaban por las necesidades
comunitarias'®!. La toma de decisiones se realizaba mediante el didlogo, con
entera participacion comunitaria y bajo el proposito de llegar a acuerdos para el
bien comunitario. Sin embargo, este poder comunal tradicional se ha ido

transformando con el paso de los afios.

A través del divorcio politico y religioso, especialmente, se ha perdido la
autoridad de lo que anteriormente fueron sus figuras de los “principales” y el
sentido que tenia la asamblea. Todo ello, segun testimonios, ha sido fruto de la
injerencia del sistema politico oficial, la iglesia y la educacién formal, en un tiempo

que pudiéramos aproximar de hace mas de cincuenta afios'3?.

En la tradicidn tseltal, la autoridad se generaba en gran medida desde lo
religioso-espiritual hacia lo civil pero lo que hoy se observa es todo lo contrario.
Lo civil, concretado en el poder politico oficial, ha irrumpido fuertemente en los
espacios comunitarios indigenas. Una atribucién que en otro tiempo no hubiera

sido respetada por considerarse externa a la comunidad y ajena a su cultura.

131 Sj el poder de los principales es bien usado se consideran como las personas que
“presiden todo lo bueno”. De lo contrario se convierten en aj’ac’chamel, es decir, “el que
da enfermedad” (E. M., San Cristébal de las Casas, 05/05/2016).

132 Es imposible precisar en qué momento se fue transformando, aunque cabe recordar
que tampoco era ya un fiel reflejo de la estructura de poder de los mayas antiguos, dada
la imposicion de la cultura occidental (s.XVI). Hablar de un poder comunal “tradicional”
alude a algunas de las formas originarias que se venian manteniendo tales como el
respeto por la palabra, la asamblea, el contacto con el mundo de lo sagrado y el poder
adquirido desde la experiencia. Lo “tradicional” del poder politico comunitario (asamblea,
principales, servicio comunitario, relacion con lo sagrado) es lo que se ha visto
degradado, en un proceso progresivo, que adquiere velocidad sobre todo desde las
décadas de 1940,1950 y 1960.
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Este poder oficial es el que tiene que ver con Gobierno Federal y Estatal y
sus representantes municipales y locales. Uno de ellos, que actia en el &mbito
comunitario indigena, es el agente municipal (indigena), elegido desde las
presidencias municipales, con goce de salario y bajo criterios de lecto-escritura 'y
conocimiento de la lengua castellana. Otra figura de autoridad es la del
comisariado ejidal, designado por asamblea para la resolucion de problematicas
agrarias, pero igualmente vinculado con estructuras oficiales. Este segundo es
mas respetado que el primero dado que no recibe salario y, con ello, guarda una

mayor cercania al cargo comunitario tradicional bajo un espiritu de servicio.

La transferencia de autoridad o poder comunal de un sistema propio
tradicional a otro sistema que no existia, no se materializé6 de un dia para otro.
Por el contrario, ha requerido de un largo periodo en el que han coexistido ambos.
Por ejemplo, los agentes municipales ya participaban de la estructura comunitaria
tradicional cuando la Unica autoridad formal era en base al sistema tradicional de
cargos, con sus principales a la cabeza (Maurer, 1984). Pero no tenian entonces
tanto poder como hoy. En la actualidad, y se afirma que ello es producto de una
mayor escolaridad'?, éstos “jovenes” autoridades, que ya no son los ancianos
de antes, gozan de gran protagonismo comunitario; sobre todo en lo referente a
la gestion de proyectos econdmicos y la entrada de algunos servicios publicos,

que es para lo que se considera es su funcién y la asamblea convocada por ellos:

“Las autoridades locales dicen lo que se va a hacer, lo que se va a priorizar
y también lo que se va a plantear en cada comunidad, qué proyectos. Asi esta
en cuestion del ayuntamiento municipal. La asamblea de Palma se hace alli en
las casas junto a la cancha deportiva, alli es el centro de Palma. Los temas
especificos de Palma son de programas de mujeres, llegan los doctores a
vacunar a los nifios, ahi esta la casa de salud. Las mujeres reciben el Prospera,
no hay otro programa. No hay Procampo, solo el proyecto de las mujeres (S. M.,
Palma Xhanail, 14/08/2015).

133 Sobre todo desde la década de 1960 cuando comienza a haber una mayor
escolaridad. Los jesuitas fundaron la primera escuela de Bachajén. Del mismo modo las
Hermanas Minimas de Maria Inmaculada se encargaron de ampliar la escolaridad
bésica. Actualmente hay posibilidad de estudios de secundaria y telesecundaria.
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Ya no son asambleas en las que participe la comunidad entera, mucho
menos las mujeres que ya antes tampoco lo hacian y, aunque se sigan
resolviendo asuntos referentes al trabajo comunal, la mayoria de ellas y su tiempo
se dedican a solventar la gestion de apoyos econdmicos hacia instancias

gubernamentales.

Como ya se dijo, las diferencias politicas tienen mucho que ver con los
conflictos comunitarios actuales y ello repercute en la asistencia a las asambleas.
Ademas, la poblacién que no se interese por los proyectos gubernamentales o
estén en resistencia como la poblacién zapatista no acudir4 cuando se traten
estos temas. La asistencia, entonces, dependera de la agenda:

“‘Antes, cuando sélo era Xhanail, se reunian y se organizaban bien en
servicio de comunidad y reuniones para el ejido. Para la escuela, la carretera.
Antes caminaban para ir a Sitald y se organizaron para poner un puente de
troncos y no tener que caminar hasta Sitala. Por los problemas de division ya no
hay tanta comunicacién. Cuando es algo importante si se rednen las cuatro
comunidades. Por ejemplo por la energia eléctrica cuando alguien no ha querido
pagar. También para arreglar camino. En Palma hay asamblea de la comunidad
y reuniones de las mujeres pero la familia no asiste” (X.M., Palma Xhanail,
12/08/2015).

La intromisién de los partidos y algunas organizaciones civiles3* cambi6
considerablemente la forma de mirar la autoridad y su tradicional ejercicio
autonémico. Ademas, se considera que los apoyos econdmicos recibidos de
manos del gobierno han contribuido a generar dependencia de ingresos y
guebrantar el sentido comunitario. Se afirma que esta dependencia, junto a la
divergencia politica, conviene a las estructuras de gobierno porque la
conflictividad resultante activa la desintegracién social y ello sirve de base

después para nuevos programas asistencialistas?®.

134 Caso de Yomlej u otras.

135 En las estrategias gubernamentales se prioriza una visién economicista orientada al
apoyo social cuando tras los conflictos comunitarios asoma una problematica que es del
todo politica (Rodriguez Rivera, Oscar S.J. en “Situacion actual de las comunidades
indigenas de Chiapas”, 1998).
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Se afirma:

“Antes los asuntos de la comunidad se resolvian en reunién comunitaria y
ahorita se resuelve por voto. Antes se decia, ¢qué es para el bien de la
comunidad? Y ahorita dicen ¢qué es para el bien tuyo? Entonces si tu y yo
estamos en dos partidos somos enemigos. De hecho a uno de los compafieros,
un tseltal le dijo: “oye padre, yo soy priista, ¢ podemos dialogar? Se destruyen los
grupos. Yo si siento que todo eso, de todos esos valores estan cayendo por la
occidentalizacion. Y hace cuarenta afios no habia. Y eso obviamente que lo ha
aprovechado el gobierno porque los divide” (E.M., Bachajon, 10/11/2015).

El didlogo y el acuerdo asambleario tampoco se hace de la misma manera.
Frente a la tradicion, en la que incluso la totalidad de la asamblea hablaba al

mismo tiempo y la decision era consensuada, se ha llegado al turno de palabray

al voto a mano alzada.

Y su autoridad maxima, como se indicQ, tampoco es la misma. Algunas
personas de la comunidad llegan a exclamar con asombro que ya no se tenga en
cuenta a los principales, que se les haya desplazado y “marginado”
completamente. Estas voces vienen desde los mayores y en referencia a los
jovenes que, segun esto, entienden la cuestion del poder politico de forma
diferente a la “tradicional”. De nuevo se identifica la educacion oficial recibida
como una de las responsables:

“...orita ya no mucho porque ya hay jovenes ya, jovenes que, este, que han
estudiado y no se dan cuenta de lo que esta sucediendo con los principales. Por
eso cuando acuerdan algo los principales no los toman en cuenta, no los
respectan! “No, dice, si el pueblo es el que decide, no los principales”. Porque
dicen que hay democracia, entran los partidos, no saben. O sea que todos esos
valores ya no hay respeto, de la unidad, de la armonia, del servicio. Los han
marginado, ¢ por qué? Porque el lider es el que habla. Y te habla fuerte y te habla
con palabras politicas o términos que tu no estas entendiendo, que politica y
politica y politica estd metiendo ahi. Y este, ¢qué es lo que pasa pues? Pues que
el anciano no le piden su palabra “;qué dices? ¢Si sera bien para nuestro
pueblo? ¢Si nos conviene? ¢No? ¢A ver, si platiqué con fulano de tal? ¢No?
Simplemente dicen: “si es que queremos 0 no queremos que se retiren todo eso”
No hay un debate. No, no, y sabe hablar, pero hablar por hablar” (A.G., Bachajon,
15/12/2015).
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Las problematicas o “broncas” en la comunidad las tratara de resolver el
agente municipal acudiendo a instancias oficiales como el ministerio publico, y de
no resolverse se canalizara a otras que si guardan una mayor relacion con el
poder tradicional tales como estructuras de la Mision de Bachajon (los
“arregladores de conflictos” o meltsa’anwanej'3%), incluso a las Juntas de Buen

Gobierno de los Municipios Autbnomos Rebeldes Zapatistas.

Ciertamente, el desplazamiento de las autoridades tradicionales se ha
debido al acrecentamiento de poder del otro tipo de autoridad, la oficial. A pesar
de que las nuevas figuras, como los jovenes agentes municipales, sean
indigenas y contindien viviendo en las comunidades, su estrecha vinculacion con
el aparato gubernamental ha representado una cooptacion de la estructura

tradicional y de su anterior sistema de cargos.

De alguna manera, el “caciquismo indigena” al que se hacia referencia en
parrafos anteriores, tiene en estos jévenes una nueva forma de privilegios

politicos y econdémicos que merma la autonomia comunitaria a varios niveles!®’.

Efectivamente, lo que se percibe en el &mbito comunitario es que la cuestion
politica se ha visto reducida a un tema de partidos y econémica asistencial:

“Para carretera o luz hacen reunion, nosotros no participamos ya solo el
agente él solito ve cdmo estan las cosas, el solo se vigila cdmo esté la cosa y se
junta la gente, por el partido” (X.M., Palma Xhanail, 14/08/2015).

136 Existe en pie un trabajo de cargos comunitarios en la mision de Bachajon sobre la
base de los servicios tradicionales. Uno de estos cargos para resolucion de ciertas
problematicas en base al dialogo y no la sentencia, el meltsa’anwanej o arreglador o
reconciliador, esta muy presente todavia y ha servido para la resolucion interna y
comunitaria de grandes conflictos y sin recibir apoyos econémicos por ello (Cubells
Aguilar, 2016).

137 Jan De Vos ubicaba su punto de partida en 1934 cuando el gobierno comenzaba con
la cooptacion tanto de personas como de las estructuras internas comunitarias (De Vos,
1994:193).
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Si bien hay poblaciéon que como las bases de apoyo zapatista u otra mas
cercana a proyectos autondémicos, expresa su malestar sobre ello y no creen en
absoluto en estas formas, hay otra parte de la poblacion que si se vincula 'y busca
privilegios econdmicos, ademas de posicionamiento comunitario. Esto fue claro
en algunos testimonios, que si bien aseguraban que su participacion en la gestion
de proyectos gubernamentales habia sido para el bienestar comunitario, su
manera de expresarlo hacia evidente que no se considera otra forma de hacer
politica que no sea a través de los partidos y el voto:

“Cambié porque PRD se dividié y se fue, se desaparecio y tuve que buscar
en donde depositar el voto. Yo voy con la mayoria, primero veo cual es el partido
mas fuerte a nivel municipal y en eso voy. No tengo interés en trabajar en el
ayuntamiento pero si una obra de beneficio social, no personal, para beneficio de
la comunidad es nuestra intencion” (S.M., Palma Xhanail, 14/08/2015).

Por otro lado, los comisariados ejidales también son personas de la region
y que continban viviendo en sus comunidades. Al igual que los agentes
municipales, su responsabilidad se instituyé desde sistemas referenciales
externos. Sin embargo, con el tiempo, esta autoridad ha sido apropiada y bien
vista por las comunidades. Su cargo va mas en consonancia con la estructura
tradicional de servicio que la de los agentes municipales, y su palabra es

altamente respetada en los espacios de reuniéon y asamblea’®,

También, cada comunidad tiene su figura de principal del ejido*®?, que sera
la primera instancia a quien acudiran las personas, si ésta no resuelve se acudira

con el comisariado y ya en ultimo lugar con la Comision Agraria.

138 Recordar que el asalto por el poder politico en la region que se dio desde la década
de 1990 tuvo también a los comisariados ejidales como protagonistas, haciendo gala de
abusos de poder. En testimonios se menciona que algunos comisariados ejidales no
hacen del todo bien su trabajo, son corruptos o se venden a intereses externos por
beneficios estrictamente personales. Ello en ambos ejidos, San Jer6onimo o San
Sebastian. De hecho el conflicto en el ejido de San Sebastian involucra a varios de sus
comisariados. Entonces, no se consideran unas blancas palomas pero al que lo ha hecho
bien si lo respetan mucho (Testimonios en Dialogo Cultural en San Jerénimo,
Documentos internos de la Mision de Bachajon y dialogo informal con uno de los actores
sociales que intervino en el conflicto por el control de la caseta de cobro de Agua Azul).
139 Sin disponer de mayor informacién sobre esta figura, parece sea una persona que
haya sido “elegida” como cargo pero no tengo constancia si por el prestigio otorgado y
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Los comisariados (junto con su estructura) se encargan de temas agrarios
del ejido y representan en los conflictos ante instancias gubernamentales,
comunitarias u otras ejidales. En cuanto a la institucionalidad que representan,
pudiera decirse que esta autoridad ha sustituido de algin modo a un sistema
normativo comunitario de usos y costumbre, que en algun caso si se manifestd
Su existencia:

‘La gente de las comunidades tiene sus reglamentos, sus leyes a nivel
municipal. Cada quien tiene en su casa, antes no (cuando mi papa). Cada
presidente municipal hace su trabajo diferente, antes no habia. Las normas de la
comunidad lo eligen el coordinador del agente municipal. No hay un reglamento
de la comunidad, ninguna tiene su reglamento. Tienen sus escritos de usos y
costumbre y eso si lo decide la gente. (S.M., Palma Xhanail, 14/08/2015).

Se reconoce en mayor medida el reglamento interno ejidal o la normativa
municipal. Y es dificil encontrar otras leyes comunitarias que no sean éstas, al
menos escritas. Pero en estas normativas, por ejemplo, no estan reflejadas ni
reguladas todas las acciones que tienen que ver con la comunidad y sus

territorios.

Si bien se reconoce que es un instrumento muy Util, se hizo mediante
asamblea y sus propuestas aparecen formuladas como leyes, no existe en
algunas comunidades otro sistema comunitario reglamentado ademas del ejidal.
Empero se valora su uso y eficacia. Por ejemplo, en el ejido de San Jerénimo, en
base al reglamento'*%, se ha podido dar solucién a 300 controversias agrarias en
un afio en cuanto a parcelas, colindancias, paso o herencias; por otro lado,
también sirvié para hacer valer los derechos de consulta en el caso del proyecto
de la autopista San Cristobal de las Casas- Palenque a su paso por el ejido, tal y

como se manifesto en el dialogo cultural en San Jerénimo Paxilha’.

no adquirido por el servicio a la comunidad, tal y como seria de acuerdo a la figura
tradicional de principal.

140 Ademas, en el reglamento interno del ejido de San Jerénimo Bachajon se prohibe el
uso de agroquimicos (Rivera, 2009:325 en Morales Hernandez).
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Se afirma:

“...fue el afo pasado e iba a atravesar nuestro ejido pero el comisariado
hizo la reunion de todo el ejido y el gobierno respeté lo que dice nuestro
reglamento porque debe pedir permiso con los ejidatarios, ahi vimos los articulos
donde dicen. El mandoé oficio y se respetd hasta ahorita. Es el ejemplo de que
tiene validez nuestras leyes comunitarias” (Tomado del Dialogo Cultural, San
Jeronimo Paxilha’, 15/01/2016).

Ademas de la entrada del sistema politico electoralista, también se sefiala
que otro de los elementos que esta fracturando el poder comunal es el cobro

monetario por los servicios que todavia se mantienen en sus cargos tradicionales.

Anteriormente, los servicios como el del sanador (poxtaywanej) eran
completamente gratuitos, por el bien de las personas y la comunidad. Se les
ofrecia algo de comer en contraprestacion o que llevara algo de lo que se
producia (frijol, una gallina, verduras). Pero eso ha ido cambiando y ahora

solicitan “paga”.

Lo que anteriormente se consideraba honorable, hoy ya busca una
retribucion “mas individual”’, en forma de dinero, prestigio o fama. Por ejemplo,
uno de los tseltales de Palma Xhanail me decia que el cargo de sanador o
poxtaywanej en las comunidades ya no sirve del todo porque “no son verdaderos

sanadores™*!, 0 no como los de antes.

141 Por otras conversaciones con este tatic de Palma Xhanail pude saber que su padre
habia sido curandero y ello le habia conducido, segun él, al alcoholismo. De hecho, este
tatic es totalmente contrario al uso de “trago” en cualquier ceremonia o rito, aunque ello
sea parte de la tradicion. Esto mismo observé en muchas otras familias. Es evidente que
el alcoholismo ha generado gran cantidad de problemas en las comunidades pero es
mas notoria su desaprobacion en aquellas personas o familias que estan todavia mas
cercanas a la misién de Bachajon y sus estructuras. De hecho, este tatic lleva mas de
cuarenta afios como catequista, atendiendo en la parroquia de Sitala y participa
activamente en los espacios de la Mision Bachajon. Ademas, es una persona muy
respetada en su comunidad por los cargos que ya cubrio: “Fui comité de escuela tres
afos, principal del ejido nueve afos (desde fundacién), agente municipal de la
comunidad nueve afios, dieciséis afios de representante regional en Pueblo Creyente,
tesorero del ts'umbal Sitalé y catequista 43 afios”.
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Me decia:

“Hay muchos curanderos pero no mero, es mentira, saca dinero, queman
mucha vela, comen mucho pollo y echan trago. Yo no me gusta ya. Antes si
habia, eran principales, no jévenes, los mas sabios, de 80 o 90 afos. Pero ya no
hay principales, ya murieron. Vienen de otras comunidades. Para ser principales
tienen que ser poxtaywanej” (Anotacion en Diario de Campo; Palma Xhanail,
3/9/2015).

El sistema de cargos tradicional, aun cuando se siga manteniendo y en ello
la Mision jesuita de Bachajon hace un trabajo importante, ha cambiado mucho su
esencia de servicio gratuito:

“Los servicios eran obligados, habia un nivel de presién comunitaria, los
principales hacian su juramento, no podian negarse, los presionaban con
amenaza de cércel si no querian hacer su trabajo. Los principales eran ancianos
y ellos elegian a los jovenes como justicias. Si no daban servicio de mardoma o
capitdn les pedian trabajo de justicia que era menos pesado, era la ultima
oportunidad de servicio comunitario. Los servicios no eran pagados, pero eran
presionados para hacerlos. Ahorita ya le estamos haciendo como los caxlanes”
(Testimonio en Documento interno, Relatoria Reuniéon de Consulta en Ts’'umbal
San Jerénimo, 2001).

Ahora ya no es visto de igual manera por los mas jovenes, que incluso llegan
a burlarse de los viejos por defender y seguir con los servicios comunitarios en
gratuidad#?. Y esto, se afirma, tiene que ver de nuevo con la influencia de la
educacion formal, a diferencia de la educacion comunitaria para el aprendizaje
adonde el respeto a las y los mas ancianos, el servicio y las tradiciones

comunitarias eran lo mas importante.

Ahora se considera que en la educacion oficial los maestros, muchos de
ellos ladinos o caxlan, no conocen la cultura tseltal y no tienen ningun respeto

por las tradiciones.

142 |Los muchachos ya les dicen a los viejos o se rien: “;y no te pagan?” (E.M., Bachajon,
10/11/2015).
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Por ultimo, la injerencia de la iglesia catolica ha sido también un factor
relevante. El trabajo pastoral que se ha venido realizando por los misioneros,
impulsado desde la Diécesis de San Cristobal en general, y en particular en la
region desde la mision jesuita de Bachajon, conllevd una reorganizacion por la
que se crearon nuevos cargos comunitarios: catequistas, didconos, principales o

presidentes de ermita.

Segun documentos internos de la Mision de Bachajon, aun cuando se ha
insistido en mantener como ejemplo a los cargos antiguos, y con algunos grados
de éxito, ello contribuydé a una nueva fragmentacién del sistema tradicional al
separar los cargos politicos, por un lado, los religiosos tradicionales por otro y los
nuevos cargos que introducia la Didcesis en base a su “iglesia autdctona” por
otro. El éxito que se apuntaba anteriormente se observaria en una nueva
“simbiosis” entre el antiguo tradicional y lo mas nuevo, sobre todo en términos
religiosos:

“...hay lugares en los que logran interrelacionarse adecuadamente ambos
cargos, los cargos religiosos tradicionales, y los mas “nuevos”. Por esto me
refiero a los cargos que tienen mas o menos 50 afios, pero que ahora son los
cargos viejos, curiosamente. Entonces, te encuentras con que ahora catequistas
y didconos son los que hacen la fiesta tradicional, y son elegidos por los
Principales, y que quienes son didconos, catequistas, ya son elegidos como
Principales, para llevar adelante la tradicion antigua, entonces ya se han ido
fusionando estas dos tradiciones, la antigua y la méas actual, y hay una simbiosis
que son los cargos religiosos” (Testimonio P.A. en documento interno de la Mision
Bachajon, afio 2011).
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El diaconado indigena'*® se considera uno de los triunfos en la regiéon de
esta iglesia autdctona y que mantiene el espiritu de servicio de los cargos
tradicionales, ademas que es acompafiado por principales como responsables
de guiar y aconsejar. Sin embargo, estos principales no se considerarian como
“los auténticos”, pues no han pasado por toda una vida de servicio, tal y como
reza la tradicion antigua. lgualmente, es importante sefalar que testimonios
manifestaron que la iglesia contribuyd, con el arribo de los jesuitas, al
desplazamiento del poder de los principales, pues éstos eran laicos, generando
un fuerte resentimiento de los mismos y algunos pobladores. Se afirma también
que en los lugares adonde la intervencion de los sacerdotes era menor, por
lejania, se mantuvo una estructura tradicional mas fuerte que es posible observar
en como se hace la fiesta, tal es el caso del ts’ umbal Guaquitepec (E. M., San
Cristébal de las Casas, 05/05/2016).

Un tseltal me comentaba que en efecto, adentro de la estructura de
diaconado aparece la figura del principal, pero ésta dista de ser la que
antiguamente era y que ahora se regian mas por la “palabra de Dios” contenida
en la Biblia. Asimismo, me decia que ahora a todo se le nombraba como
“principal” y que “hasta los antorchistas tienen su principal” pero no tienen nada
gue ver con los principales anteriores, personas muy ancianas que curaban y
tenian una relacion estrecha con lo sagrado. Y que tal vez la figura de los
capitanes en las fiesta si, pero éstas, como se vera mas adelante, también han

sufrido modificaciones.

143 Un comentario que recibi de un jesuita y considero sintetiza de manera anecddética
como y por qué surge el diaconado: “lo del diaconado es lo mas nombrable ¢ Te sabes
la historia? Una vez estabamos platicando con ellos y alguien preguntd: “bueno, ¢y si a
los jesuitas los corren o los matan, pues un avionazo o lo que sea?”. Y dice un viejo:
“mire padre, cuando mataron a cristo no pasé nada porque les dejo el espiritu santo,
pero ustedes no nos lo han querido dar. Es decir, ustedes siguen...” jFue una revelacion
tremenda de lo que estamos haciendo! Y entonces se empezd. Si, el servicio al diacono
es servidor. Eso quiere decir diacono en griego. Y pegé”. Con ello se buscaba que se les
diera a los indigenas el “espiritu santo completo” y ser ordenados como sacerdotes (de
V0s,2002:240)
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No obstante estos “nuevos principales”, mas jovenes, no cumplan con todas
las caracteristicas de los anteriores, el hecho que sigan en servicio comunitario y
sin recibir remuneracion se considera como seguimiento a la tradicion del sistema
y el “cuidado” del cargo, sobre todo frente a la idea de trabajo asalariado que va

posicionandose con fuerza entre los mas jovenesi#4,

En sintesis, puede decirse que se ha producido a través de los afios un
fendbmeno de traslacion de poderes desde un sistema interno comunitario y en
base a tradiciones culturales ligadas a elementos ancestrales, a un sistema de
poder exdgeno que muy poco o hada tiene que ver con el anterior. Si bien desde
la Mision de Bachajon hay un gran esfuerzo por mantener el sistema tradicional
de cargos, del cual ademas se sirve para el desarrollo de su trabajo
evangelizador, a nivel comunitario se observa una importante pérdida de ese
poder anterior con una asamblea al frente en la que la participacion era
sumamente importante y “el consejo de los mas ancianos” el que tenia la ultima

palabra.

144 En conversacion con Garcia Reyes (Abril, 2016).
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4.3.4. Sobre el Trabajo Comunal

El trabajo comunal o colectivo esta intimamente relacionado con los anteriores
elementos de territorio y poder comunal. En este sentido, el trabajo que realice
conjuntamente la comunidad debera ir dirigido a satisfacer las necesidades que
por acuerdo asambleario se decidan y que ademas vayan orientadas a un bien

comun y en base al territorio compartido.

El trabajo comunal se expresa en otros lugares como tequio, faena o mano
vuelta; aunque en esta regioén y para el caso de las comunidades en cuestion
estos nombres no les resultan familiares. Les llaman trabajo comunitario (comon

a'tel) y van mas de acuerdo a la idea de servicio.

Asi, su fundamento iria ligado a la idea de autoridad y los espacios en donde
ésta se ejerce, eso es, la institucionalidad comunitaria y los cargos que se
desprenden en las comunidades, como por ejemplo ahora de policias (0
justicias), comité de educacién, suplente del agente, agente y principal. Esto,
afirman los mas grandes, no existia anteriormente y fue llegando desde los
centros como Bachajon, Chilon o Sitala:

“Antes antes todavia no habia agentes, s6lo en centro Bachajon, cuando
hay un problema o algo se iba a Bachajon. Ese tiempo todavia no habian
escuelas, cuando empezaron a pedir las escuelas entonces empez6 ahi a formar
cada comunidad con su escuela, con su agente, con su comité, con su principal
y todo. Ahi se empezaron a formar. Antes no habia ese servicio” (X.M., Palma
Xhanail, 03/11/2015).

La manera cooperativa en la que se realice el trabajo es tanto mas
importante que el resultado que se obtenga de ella pues, ademas de evidenciar
una condicibn autbnoma y reciproca de resolver dichas necesidades, la
convivencia aporta también para la cohesion comunitaria. Por tanto, y para ello,
necesitaria de la asamblea, la participacion y el reconocimiento de ese espacio

para tratar los asuntos que compete a la comunidad.
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Sin embargo, los cambios en la estructura de autoridad comunal han
afectado en cdmo se organiza el trabajo cooperativo. Si el poder comunal, de
alguna manera, ha sido cooptado por las estructuras oficiales y los temas que se
abordan en las asambleas han desplazado a los que en algin momento siguieran
el objetivo del bien para todas y todos, entonces, los servicios de trabajo comunal
que se desprendan de ella, también han variado.

De hecho, se tiende a confundir este servicio comunitario con la
organizacion necesaria requerida para implementar y ejecutar los proyectos
gubernamentales. La agenda de estos trabajos vendria marcada por dicha

gestion y en base a una autoridad municipal o local oficial, que no comunitaria.

En testimonios, por ejemplo, se identifican proyectos de mujeres de cria de
animales como un trabajo colectivo. Y efectivamente se trata de un conjunto de
mujeres que se une para la gestidon de tal proyecto, pero lo que ahi media son
principalmente los recursos econdmicos para unas cuantas familias y no el bien
de toda la comunidad. También la organizacién del grupo iria en funcion del inicio
y el fin de los proyectos en los que, por demas, casi siempre son hombres los
gue estan a la cabeza manejando los fondos. Es decir, el trabajo comunal al que
se hacia referencia en un inicio no iria, por tanto, en este sentido individualista y
para la obtencién de ingresos econdmicos. Esta fue la respuesta que obtuve
cuando pregunté en una ocasion si en la comunidad habia trabajos que realizaran
conjuntamente todos y todas en la comunidad:

“Estuve yo juntando mujeres para trabajar en granjas de cerdos, no sé qué
afio. Fue programa de gobierno, de la Secretaria de Pueblos Indios, hoy ya es
Secretaria de Cultura y Pueblos indigenas, la SEPI. No recuerdo bien el afo,
pero si estuvo funcionando, estuve yo dirigiendo. Estuve viendo yo el programa,
tenia yo cargo en la organizacion. Yo lo busqué ese proyecto. Son de mujeres
claro, pero nombraron su presidenta, su secretaria y a mi me nombraron para
gue vigile yo el recurso, cuanto es el monto del proyecto. Se compré 40 cerdos,

se pusieron a un ladito de la iglesia, se hizo granja” (S.M., Palma Xhanail,
14/08/2015).
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Por otro lado, gran parte del trabajo colectivo o cooperativo que se realiza
en la region estd supeditado a la pertenencia a determinadas estructuras
organizativas. Y esto es fruto de las diferentes filiaciones politicas y religiosas.
Asi, existe un trabajo colectivo adentro de estructuras organizativas politicas
como el que llevan adelante los Municipios Autdbnomos Rebeldes Zapatistas
(MAREZ), en el que participan algunas familias de estas comunidades. O también
el trabajo que organiza regionalmente la Mision de Bachajon para fomentar el
sentido comunitario:

“...en los espacios formativos, en los interregionales, en los interzonas, en
los cursos que se dan entre ellos fomenta esta organizacion comunitaria, que es
un poco dirigido, que es como lo hace la organizacién, como lo hace los MAREZ,
se aprovecha de que hay una base, no se aprovechan, pero se valen de que hay
una estructura comunitaria y promueven. Y esta es nuestra tarea, la de promover,
la de las redes de solidaridad” (A.E., Bachajon, 10/09/2015).

Las familias sujeto de esta investigacion participan en los trabajos colectivos
y cooperativos de la mision jesuita y el proyecto de iglesia autoctona que lleva
adelante. Ello se abordara en el capitulo siguiente cuando nos acerquemos a la

economia solidaria practicada por Yomol A’tel'>.

Asi las cosas, no puede afirmarse que son generalizados los trabajos
comunales o de apoyo intrafamiliar en la region. Unicamente se observaron

algunos y en base a los testimonios de los que se pudo disponer.

Los primeros, comunitarios, se conciben como los servicios gratuitos que
benefician a toda la comunidad y que se organizan para el mantenimiento de los
caminos, de la luz eléctrica y de la escuela. Son obligatorios para los hombres y

Su no asistencia implicara el pago de multas.

145 Aunque es preciso sefialar que cooperacién y cooperativismo tienden a confundirse.
El segundo involucra una serie estructuras organizadas juridicamente para que le de
soporte al trabajo colectivo y el hecho que exista el dinero de por medio cambia en mucho
el sentido de cooperacion y de apoyo mutuo. Pero esto ya se abordara mas adelante.
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Estos, en algunos casos, son fruto de los primeros acuerdos desde la
fundacion de la comunidad:

“...Cuando no habia la carretera, hay caminos a Sitala. La gente se organizé
para limpiar, poner puentes sobre los rios. Al principio cuando se funda (...)
Cuando entré la carretera qued6 abandonada la vereda que habia abierto porque
de la carretera hay patronatos para carretera, ese dia el patronato se hace una
reunién, convoca una reunién de las cuatro comunidades, ahi se pone una fecha
en qué dia se van a ir a trabajar en la carretera. Limpiarlo o hacer las cunetas,
todo, ahi se juntan primero y se platica qué trabajo se va a hacer y dénde va a
empezar el trabajo. Y luego sale toda la gente de la comunidad se va trabajar en

la carretera. El que no sale, el que no llega, va a tener que pagar 100 pesos”
(J.M., Palma Xhanail, 03/11/2015).

Pero, como se advirtio, su organizacion esta estrechamente vinculada a una
estructura municipal y es de caracter obligatorio por lo que se pondria en duda la
libre cooperacion. Mas si su no realizacion implica el pago de montos

considerablemente elevados para estas familias campesinas.

También hay comisiones para atender las cuestiones de la luz eléctrica, su
pago o las problematicas que puedan surgir. O el comité de la escuela en el que
los padres y madres de familia se juntan para atender la escuela, por ejemplo, en
su limpieza. La mayoria de estos servicios se realizan varias veces al afio y casi
no cuentan con mujeres:

“Las mujeres no tienen cargos, sélo en programas o proyectos de prospera,;
pero es diferente del servicio comunal. La diferencia es que en el oportunidades

solo son mujeres. En el servicio de comunidad son solo hombres, asi esta” (J.M.,
Palma Xhanail, 03/11/2015).

En materia agricola, se manifiesta que no existen terrenos que se trabajen
de manera comunal (son ejidos o en co-propiedad) y que el Unico apoyo que se
realiza es entre familias y en tiempos de siembra, cosecha y limpias:

“(...) las parcelas los trabajan por familia, si hace milpa lo trabaja su familia.
En donde he visto que se hace por comunidad es en la siembra de la milpa, si es
grande o se siembran dos, tres milpas al dia. Existe todavia esa organizacion del
trabajo en comun. También para hacer fiestas también se junta la gente. Se junta,

se organiza, los acuerdos se toman en asamblea en donde participa hombres y
mujeres. Existe todavia esta organizacion” (X.G., Chilon, 26/05/2015).
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También cuando algunos miembros de las familias tienen varios cargos
comunitarios se requiere de este apoyo entre tios, primos y cuiiados. Esta “ayuda
mutua” no tiene contraprestacién econdémica, sino que es un intercambio de
favores en forma de trabajo campesino. Lo mismo ocurre en la construccion de
las casas por las que se ofrecera algo de comer a las personas que apoyen. En
este sentido si iria mas en consonancia a un trabajo comunal propiamente:

“Cuando quedo solo, (porque) mi papa va a curso, llega mi primo o tio a
ayudar. Cuando no hay dinero para pagar gente, se trabaja con otra familia y
luego ellos apoyan. Pero no muchas familias lo hacen ya, se trabaja mucho
individual. Para construir sus casas, cuando de madera mas, ahora de block esta
mas pesado y nadie quiere. Cuando es de tabla solo se ayuda los techos, cuando
es de material menos. El que nos viene a ayudar igual tenemos que ayudar, sea

familiar o no, aunque sea en otra cosa, otros trabajo” (J.M., Palma Xhanail,
03/11/2015).

Por otro lado, hay otros servicios de caracter religioso y cooperacion
comunitaria que es posible observar en las fiestas. Tal y como se vera a

continuacion.
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4.3.5 Sobre la Fiestay los Ritos

Como ya se mencion0, cada uno de los ts'umbales o territorios son el resultado
de un proceso histérico y cultural. Al igual que existen diferencias linguisticas, en
la manera de sanar o en la apropiacion territorial, también las hay en los rituales
que involucran actos de ofrenda, peticion o remembranza de ciertos pasajes
histéricos'46. Estos son momentos de celebracion y gran espiritualidad en los que
se ritualiza la vida y viceversa. Como un joven sacerdote jesuita me decia:

“los ritos son una expresion de lo que se vive en la vida, y lo que se vive en
la vida es una expresion de lo que se vive en los ritos. Es como un equilibrio que
se va haciendo entre los dos. Y el que tengan los tseltales ahora sus ritos
catélicos en tseltal, incluyendo ahora la tierra y su cosmovision, es un avance
grandisimo, es un avance que le da identidad al pueblo” (A.E., Bachajon,
10/09/2015).

La fiesta, en esta region, se vive como espacio y tiempo para el intercambio
y la convivencia comunitaria. De ella brota todo ese mundo ritualizado que va

cristalizando en las tradiciones tseltales de servicio comunitario y dialogo sagrado

gue se conectan, a su vez, a una cosmovision maya.

146 E| Carnaval, que se realiza en el barrio de San Sebastian, es una representacion del
pasaje histérico en el que los caribes o lacandones incursionaron en Bachajon (1552)
matando a gran parte de la poblacion y desplazando al resto. Cuentan que por motivo
del olor tan fuerte que desprendian los cadaveres, se fundé el actual poblado de
Bachajon, a 8 km del original. Si bien se traté de un conflicto y despojo violento, en la
fiesta se vive como una reconciliacion (Bretén, 1984). Una parte importante de esta
conmemoracion es el juramento o transmision del cargo. En documentos internos de la
mision de Bachajon tuve acceso a fotografias y textos que mencionaban “la retirada del
juramento del capitan” en la que los capitanes aparecian cargados sobre una peculiar
silla con patas de animal en el dltimo dia del carnaval; o fotografias en las que los
capitanes son siempre guiados por los principales y acompanados por los “jefes caribios”
que portan unos chalecos hechos de piel de animal. La retirada del juramento incluye un
pat o'tan en el que se hace referencias a los servicios de la fiesta ( “ya ha dado su
verdadero sacrificio, ya ha dado su verdadero trabajo”), a la ofrenda ( “continuamente
ofrecié flores, continuamente ofrecié candelas”), a la peticion ( “vengo a pedir tres
gracias, vengo a pedir tres bendiciones”) y lo numérico esta siempre presente (“ con los
seis que forman las flores, con los seis que forman las candelas”). Se habla desde el
corazén (“la palabra del corazén”) y en referencia a la tradicion que ya se perdié (“no
podemos acabar con lo antiguo”). Se concluye besando la tierra (Notas de cuaderno de
campo 4y 5 enero 2016, Colegio Bachajon).
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En ellas, la participacion comunitaria y/o familiar es esencial, ocupando las
mujeres, a mi modo de ver, un papel importantisimo#’. Ademas del trabajo de
preparacion de la fiesta (de los cargos, los alimentos, la musica, el vestido, los
lugares, el altar), su componente espiritual a través de la palabra con Dios y los
Santos o con la naturaleza, es fundamental. Ello denota una manera de
relacionarse, reapropiarse y dar sentido al territorio, al que se le honra por proveer

de vida, incluyendo las divinidades que en él habitan.

Uno de los rasgos caracteristicos y que define a cada ts'umbal es su Santo
patron. Estos fueron traidos como mecanismo colonial para organizar una nueva
forma de vida alrededor de su imagen y vivencias. Pero con el tiempo, se
convirtieron en referente territorial para dotar de identidad a cada pueblo, tanto
gue incluso los nombres de algunos ts’'umbales corresponden a los santos que
los amparan. La mayoria de la poblacion, catélica en general, se vive como hijos
e hijas de su santo o su virgen y ello se observa en las principales fiestas:

“Antes de llegar la mision ellos ya hacian sus fiestas de San Jerénimo, San
Sebastian y San Miguel. En la milpa hacian limosna, sabian que ellos solos no
podian hacer, invitaban al principal para hablarle a Dios y ahi mismo en la milpa
le hablaban” (Testimonio en Documento interno, Relatoria Reunién de Consulta
en Ts’'umbal San Jerénimo, 2001).

Las fiestas mas significativas en la region tienen que ver con la fecha de
veneracién para cada imagen, establecida en el santoral catdlico, pero que

también estan relacionadas con el ciclo agricola®.

147 |a referencia a la mujer en el pat o'tan del carnaval la colocarian en una posicion de
subalternidad en relacion al hombre como “la que se encuentra a mi espalda”, pero
también como la que estaria “a mi costado” y llega también para “pedir las tres gracias”;
muchas veces hay un contraste entre lo discursivo y las expresiones en la fiesta en las
gue las mujeres tienen una funcion importantisima y muy valorada como en los bailes,
el alimento y en sus cargos (en el beso de la bandera) (Notas de cuaderno de campo 4
y 5 enero 2016, Colegio Bachajon).

148 Se observé en actividad familiar una estrecha relacién entre el calendario festivo y
las tareas del campo para cada uno de los meses, al igual que sucede en otras culturas
occidentales como la europea. Por su parte, Breton (1984:113) también afirma que las
fechas de los patronos/as siguen el calendario agricola y da como ejemplos la festividad
de San Miguel en mayo que inicia la siembra, San Sebastian o el Carnaval que cerrarian
el ciclo en enero y marzo.
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A pesar del sincretismo o sintesis con lo maya tseltal, las mujeres sefalan
como fechas méas importantes la Navidad (25 Diciembre) y la Virgen de
Guadalupe'*®* (12 de Diciembre) “porque es nuestra madre y por eso
participamos™®°. Y por supuesto, sefialan los hombres, las fechas relacionadas
con los santos y virgenes de cada pueblo: San Jerénimo y San Sebastian en
Bachajon (30 de Septiembre y 20 de Enero respectivamente), La Natividad en
Guaquitepec (6-10 Septiembre), San Pedro en Xitalha’ (29 de Junio) y Santo
Domingo en Chilén (1-4 de Agosto).

Aungue ello no quita que también sean importantes otros santos y virgenes
como San Miguel, Santa Ana, la Asuncién, San Alonso, San Francisco, San
Andrés o la Virgen del Rosario, entre otros'®. También la Semana Santa o

Pascua en marzo o abril se considera importante.

En el carnaval de Bachajén o Loil K’in (febrero o marzo) y la fiesta de la
Santa Cruz a la tierra y al agua (3 de mayo), la intromision catélica es menos
evidente, aunque la hay, pero se conecta especialmente con el territorio (agua,
tierra, naturaleza) y la historia. También es importante la fiesta de muertos,

celebracion pre-hispanica que se realiza en todo México.

Por otro lado, y ademas de las festividades mencionadas, hay una serie de
rituales que se realizan en los espacios productivos y doméstico y aparecen
sefalados con cruces (en los manantiales, cafetales, milpa, potrero y el interior

de la casa).

150 Anotacién en Diario de Campo, Palma Xhanail, 3/9/2015.

151 Alusiones encontradas en documentos como los pat o’tan (saludo-ritual de la fiesta),
en memorias de reuniones y testimonios recabados; asi como de observar las imagenes
gue las familias tienen en los pequefios altares de sus casas y las que estan en las
Iglesias. Referente a esto ultimo es notorio como en los altares (de iglesias y casas)
tienen una posicién central el Santo venerado por el ts’ umbal junto a la Virgen de
Guadalupe.
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Mientras las anteriores fiestas patronales involucran a toda o gran parte de
la comunidad, éstas pueden realizarse a nivel comunitario como la fiesta de la
Santa Cruz!®? o en ambitos mas reducidos en que cada familia, nuclear o en

extenso, celebrara en sus parcelas.

Las fiestas patronales, al igual que el poder comunal, también han
experimentado transformaciones. Por su vinculacion con la estructura de cargos
tradicional y el ejercicio de su autoridad®3, se ha visto influida por elementos de
la exterioridad dando lugar a cambios en la manera de hacer los rituales y sobre

todo a quienes involucra.

Asimismo, se sefala que anteriormente, cuando si se seguia al pie de la
letra la tradicidon, los capitanes hacian ayunos prolongados y en completo
aislamiento. Se afirma, por ejemplo, que éstos no veian a sus esposas y se
mantenian en casas de petate en silencio, sin apenas dormir ni conversar con
nadie, comiendo muy poco y concentrados en sus dialogos y oraciones. También
algo interesante es que elllos principales (junto con sus ayudantes/as) eran
responsables, como parte de la fiesta, de la elaboracién de trastes para la
comida. Esto es una caracteristica que hoy sigue diferenciando a un ts'umbal de
otro:

“En Bachajon cuando hay fiesta comen con plato y vaso y en Xitalha’ sirven
con sets (cuenco de barro)” (Anotacién en Diario de Campo; Palma Xhanalil,
3/9/2015).

La queja actual se manifiesta en que la participacion ya no es la misma, ni
en ndmero ni en aportacion y, aunque si se mantienen elementos esenciales y
de acuerdo a la tradicion como la musica, el baile, la comida y la ofrenda, la

oracion de alguna manera se va aproximando a la forma de rezos catolicos.

152 Por ejemplo, en el trabajo de tesis de Pérez Moreno (2012) se detalla la Fiesta de la
Santa Cruz en Bachajon o Sk'in Ha’ (la Fiesta del Agua) que se celebra en el ejido San
Jeronimo Bachajon en algunas de sus “cajas de agua”.

153 Recordar que no es otorgada sino atribuida a través de toda una cadena de servicios
para llegar a ser “principal” de la comunidad (En documento inédito “La Democracia
Tseltal”, Maurer, 2015).
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Se afirma:

“En nuestro barrio ya no se honra al Santo patrono, estamos muriendo ya
de esto, ya no entran a ser capitanes, ahora s6lo hay una mardoma, antes eran
nueve. Hace 17 afios habia capitanes. Luego una sola familia de capitanes
durante 9 afios. Los principales ya no me gustan parece estan dormidos.
Antiguamente la mardoma!®* daba de tomar miel, eran sélo las viudas, pero ahora
ya no hay criterio para entrar. Ahora es otro tipo de fiesta, hay novena en cada
atardecer” (Testimonio, Relatoria Reunién de Consulta en Ts'umbal San
Jeronimo, 2001).

El saludo ritual o pat o’tan est4 cargado de muchisimas alusiones catélicas:
a varios santos, al espiritu santo, a Dios Padre y Dios Hijo, a Jesus, Maria y José

o al patrono o “gran confesor”.

En el pat o’'tan tradicional del ts'umbal San Jerénimo®>® se pide, 3 veces,
para la alimentacion de la familia, para la vida, para que no se pierdan las
costumbres (“no perdamos lo antiguo”), asi como se pregunta qué debe hacerse
para recibir esas bendiciones. Evidentemente el ritual de peticion en curso y la
ofrenda que lo acompafa son ya una accién. Junto a las alusiones catdlicas,
aparece la mencidn a los ancestros como “padres y madres principales” ligados
al “gran arbol” (ceiba) o “gran majagua”. Para la peticién se hincan, mencionando
que lo hacen “en la tierra” y bajo ese gran arbol, “abriendo el corazéon” y
ofreciendo la palabra. La ofrenda debe “subir’'°¢ y retornar a la tierra en forma de
bendiciones para la comida, la vida y la proteccion frente al “enemigo” o

“extranos”.

Las oraciones, el saludo ritual o pat o'tan, los musiqueros (flauta, tambor,
guitarra y violin), sus protagonistas (los capitanes y capitanas), el baile y la

comida, son los elementos esenciales de la fiesta tradicional tseltal.

154 También se encargaban de lavar las ropas de los santos y bailaban durante 15 dias
sobre un piso de juncia.

1% En documentos internos proporcionados por la Misién de Bachajon.

156 Al cielo.
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Esta Ultima, la comida, preparada por las mujeres con los y las capitanes/as
como responsables, debe constar de lo que la tierra produce (principalmente
maiz y frijol) y algo de carne (puerco, sobretodo). Y es importante que sea fruto
de la tierra porque es lo que se ofrece para pedir en contraprestacion la misma
abundancia que otorga el Santo, como sucedia anteriormente:

“Ya no se va a poder recuperar, ya se perdi6 mucho. Como vienen tanta
ayuda (diconsa, azUcar, frijol) ya nos seguimos lo de nuestros antepasados. Todo
lo que comian y bebian lo hacian ellos. Yo creo que ya no se va a poder hacer
(...) Los principales nos asustaban diciendo que si no prendias candelas o haces
ofrenda a los santos ya no se van a acordar de ti cuando te mueras. Por eso
cuando se juntaba al maiz sobraba” (Testimonio, Relatoria Reunién de Consulta
en Ts’'umbal San Jerénimo, 2001).

La alimentacién y en ella el maiz, el frijol y todo lo que ofrece la milpa como
verduras o frutas, plantas medicinales o utensilios para la cocina que se obtienen

también de algunos cultivos, son esenciales en las fiestas y rituales.

Aparece el alimento como obsequio a las divinidades, como suplica para
gue no falte en la familia y la comunidad o en los momentos de convivio e
intercambio. Siempre presente, incluso como centro ceremonial y simbalico, se
representa en las ofrendas-altares que llegan a colocarse frente a las cruces®®’
en las fiestas y en cualquier actividad que se considere importante, sea de trabajo

y/o de reflexion comunitaria.

Por ejemplo, la ofrenda a la “madre tierra” y al agua durante la festividad de
la Santa Cruz (1-3 de mayo) que se hace en el ts'umbal San Sebastian, comienza
adornando la cruz con palmas y flores en el lugar en donde esté situada (milpa o
manantial), para después proceder a “inciensarla”. Se acompafia de musica, baile

y cohetes, como en el resto de festividades.

157 En el didlogo cultural en San Jerénimo Paxilha’, al inicio de la actividad, se coloc6 un
pequefio altar en la iglesia frente a las cruces e imagenes de los santos. En el altar se
colocaron elementos que la comunidad considerd imprescindibles y que por ello se
bendijeron: maiz (en elote y semilla), frijol, agua, verduras, hierbas, platanos, utensilios
de la cocina. También las veladoras y el copal fueron protagonistas.

186



El ritual, para el caso de la tierra, se realiza antes de emprender las primeras
tareas del ciclo agricola. La tierra se considera un obsequio divino (“santa tierra”)
y cuando se prepara para la siembra!®® hay que pedir permiso y dialogar con lo
sagrado. El ritual es pues una ofrenda para que en reciprocidad se reciba el
cuidado de los cultivos (para que no haya plagas o le afecte el viento o los
animales se coman la cosecha) y se obtenga una buena cosecha. A ella se lleva
también veladoras, cacao, café, frijol, tortillas y atole como “el regalo” que se le
entregara:

“El cacao se tuesta, se muele y se bate con agua; y cuando todo esté
preparado se lleva ante la cruz. Se necesita tener a mano dos jicaras de atole,
tres tortillas rellenas de frijol molido como el ch’ umilwaj, pero sin calabaza.
Cuando el regalo a la tierra todo se haya metido al agujero, los que estan frente
a la cruz se les reparte seis tortillas de frijol molido, una jicara de café y una jicara
de atole” (Documento interno Mision Bachajén sobre Ts’'umbal San Sebastian,
s/f).

Igualmente es tradicion enterrar el corazén y pechuga de un animal, de pollo
o gallina. Las mujeres, tras haberlos hervido por separado, sin sal, retiran al
primer hervor el caldo con los sets (cuencos de barro). Los introducen en un
agujero hecho en la tierra y frente a la cruz junto a dos tortillas, dos jicaras de
café amargo y doce copas de trago. Después, todos y todas las presentes comen
la carne, sin sal ni especias, en ese mismo espacio para, por ultimo, finalizar

tomando pox y tras las palabras del principal en su pat o’tan.

Por otro lado es importante observar la activa participacion de las mujeres
en la fiesta tseltal. Ellas también ocupan cargos de capitanas o de principalas. La
festividad de la Virgen del Rosario que tiene lugar en octubre en el ts'umbal
Xitalha’, es muestra de ello. Esta celebracion, al igual que las otras patronales,

se asienta sobre los cargos tradicionales que ostentan hombres y mujerest®®.

158 Abril y mayo son los meses de la siembra de maiz y frijol.
159 De hecho los cargos comunitarios involucran a la pareja: hombre y mujer.
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En ella se realizan actos solemnes como tomar o pasar el cargo de
capitanes y capitanas, la “besada de la bandera” o el pronunciamiento del pat
o’'tan. Los cohetes y los sonidos de la flauta, tambor y caracol son las senales de
la salida y llegada a las casas de capitanes/as y la iglesia, hay baile, se sirve el
cacahuilmax'®® y se come conjuntamente lo ofrecido en las casas de los

capitanes/as.

Pero en esta festividad en concreto encontré'®! algo que me parecié
particularmente interesante y es cOmo se prepara a la mujer para guiar algunas
ceremonias'®?. Para ello se adorna su cabello con un lazo muy antiguo, tejido a
mano, y que se trenza hasta conseguir como resultado final una especie de
corona roja. Es por ello que se llega a decir que las mujeres “son las reinas de la
fiesta”. También en otros ts’'umbales, como el de Guaquitepec son especialmente
protagonistas, tal y como muestra el testimonio a proposito del acto de “besada
de la bandera”:

“aparece en toda su belleza, ataviada y muy bien peinada, y con su séquito
de damas de honor. Se arrodilla sobre el suelo cubierto de juncia (barba de
ocote); porta en sus manos un lienzo blanco sobre el cual el capitdn coloca la
cruz del asta de su bandera; la mujer hace una reverencia y toca la cruz con su
frente y luego con las mejillas, y la besa” (Maurer, inédito).

Es interesante lo anterior, porque en su vida cotidiana la mayoria de las
mujeres habita Gnicamente el ambito privado de la casa. Entonces, a traves de
su papel en la fiesta, consiguen situarse en el espacio publico!®, generalmente

ocupado por los hombres:

“Es toda una ceremonia donde se ve la participacién del hombre y la mujer,
agui es la fiesta principal de las mujeres donde ellas son las que dirigen, son las
que guian esta ceremonia como en otras que hemos visto” (En Documento
interno Ts’'umbal Xitalha’).

160 Bebida de cacao con maiz recocido que se sirve en jicaras.

161 En documentos internos sobre los ts’'umbales (Colegio de Bachajon) y algunos
dialogos informales.

162 Se |as viste con trajes blancos bordados con gran colorido (chilil).

163 Interesante también seria como se concibe lo publico y privado en estos contextos.
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Por dltimo, mencionar que otra de las caracteristicas es que la fiesta se vive
con especial alegria y ello tiene que ver con el colorido de la misma, en sus trajes,
por la musica, los cohetes, las visitas de una casa de un capitan a otra y la gran
participacion comunitaria de ancianos y ancianas, hombres y mujeres, jovenes y

nifas y ninos.

A pesar que se ha perdido parte de lo que anteriormente fueron las fiestas
tradicionales tseltales, hay un intento de recuperacion, sobre todo en lo que a los
principales corresponde. En este sentido, la Mision de Bachajon ha invitado a los
principales antiguos, los “verdaderos”, para que mediante testimonio vivo sea
posible rescatar su historia y la importancia de la ofrenda ya que ellos “conservan

tan valioso aprendizaje en su corazén”164,

La participacion de las y los jovenes en la fiesta es mucho menor, no se
conoce del todo su sentido y, en algunos casos, se ha perdido el respeto por los
principales. También desde la mision Bachajon hay un trabajo que se realiza con
las y los jovenes para la documentacion de los ritos y las ofrendas y con ello se
dignifique la identidad del pueblo tseltal5®.

Varios testimonios son los que afirman que hay mucho trabajo que hacer
con ellos y ellas, dado que la tradicion se esta perdiendo por interaccion con la
cultura occidental y esto sucede mucho desde el &mbito de la educacion oficial
dado que en la escuela no se ensefia la cultura y, en ocasiones, se denigra la

fiesta por considerarse algo de “viejitos”, refiriéndose a los principales.

184 Testimonio, Relatoria Reunién de Consulta en Ts’'umbal San Jerénimo, 2001.

165 Es lo que se denomind “puentes interculturales” que consistié en un equipo de trabajo
mixto (tseltales y mestizos) para documentar las fiestas. Este proceso involucr6 a los
jévenes como una manera de acercarlos a su propia cultura. Con ello se llegd a
conformar otra area de trabajo denominada “fortalecimiento de la cultura tseltal” (Huellas
de un Caminar, 2010:266-267).
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Se considera es muy positivo recibir una educacion, pero lo que no se ve
con buenos ojos es que desde ella se desmerezcan los elementos importantes

de la vida comunitaria y la espiritualidad tseltal'®.

La mision de Bachajon no sélo hace un trabajo de rescate de la fiesta
tradicional sino que la promueve, a pesar de la influencia que tuvo desde sus
estructuras de base y algunas prohibiciones (como el alcohol en los ritos) que
generaron tensiones entre quienes estaban mas del lado de la tradicion y sin
intervencién misionera. Parece esas tensiones pudieran haberse diluido en los
altimos afios, ya que algunos jesuitas han participado como capitanes en la fiesta
de San Jerénimo Bachajon. Tal fue el caso en los afios 2002-2003 y 2008-2009
con la participacion de José Avilés S.J. y Felipe Jaled Ali Modad S.J.

Las fiestas y ceremonias son hoy por hoy los momentos en los cuales es
posible observar mayores expresiones de felicidad y cohesion comunitaria. Con
ellas se recrea un tiempo y un espacio ideal de convivencia y armonia social-
espiritual. Son practicas desde y para la comunidad, que relaciona a su vez el
intercambio y un trabajo cooperativo conjuntamente organizado y vinculado al
territorio. En este sentido se mira claramente la comunalidad o su stalel (modo

de ser/estar tseltal) para cada uno de los ts'umbales.

166 Aunque también encontré jévenes interesados en conocer mas sobre su historia como
mayas tseltales y las narraciones que los mas grandes hacen sobre cémo era la vida en
la comunidad.
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Reflexién final

El analisis en torno a algunos elementos de la cultura tseltal, ha permitido
aproximar un diagnostico de este sistema integrado a partir de sus cambios y
permanencias. Introduciendo la Flor Comunal, desde el territorio como base de
relaciones, se ha podido observar un escenario histérico complejo, asi como la
disputa interna y externa que por él existe. En ello se involucran muchas
transformaciones profundas tales como la transferencia del poder comunal a las
instituciones oficiales y la pérdida en el sentido de servicio para el bien

comunitario, tanto civil como religioso.

La compleja e histdrica problematica de la tenencia de la tierra se observa
en la dificultad de mantener su posesidn por continuos repoblamientos,
crecimiento demogréfico, conflictos familiares, migracién y, lo mas considerable,

por su venta.

Lo anterior se encuentra intimamente ligado a los abusos de poder internos,
la intromisibn de los partidos politicos, la injerencia de los programas
gubernamentales y la amenaza en forma de despojo capitalista hacia los

diferentes proyectos de vida comunitaria que defienden su tierra y territorio.

Nuevas figuras de autoridad nacieron por escision del poder comunal
tradicional que previamente se habia asentado por alianza sociopolitica y
religiosa en el “consejo de los mas ancianos o los principales”. Esta separacion
permitid que se cooptara y concentrara gran parte del mismo en base a la idea
occidental de autoridad, desplazando con ello la tradicion de servicio (gratuito) y
para la colectividad. De lo anterior, resulta también que la asamblea comunitaria,
espacio tradicional de dialogo, resolucion de problematicas internas y toma de
acuerdos, ya no sea la misma ni en sus formas, ni en su participacion, ni en los
asuntos a tratar. Si bien siguen realizandose periddicamente y para la discusion
de temas de interés general, como lo es la organizacién del trabajo comunal, el
caciquismo y la obtencion de privilegios personales han traido consigo una

merma en la participacion.
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Por su parte, en algunos casos, la asamblea ejidal es altamente valorada e
irfa en consonancia con un autogobierno en base a la tradicion por manifestacion
de la voluntad comunal a través del dialogo, el acuerdo, el servicio o la igualdad
de derechos y obligaciones. Su eficacia ha sido probada, por ejemplo, como
mecanismo interno institucional para la defensa del territorio frente
megaproyectos de infraestructura que trataron de implementarse en los

ts’'umbaliletic.

Por consiguiente, y en base a los testimonios referidos en el presente
capitulo, es posible aseverar que la afectacion a los principales elementos
culturales y que modifican la comunalidad tseltal se dan por la continuidad de una
modernidad occidental, como dijera Lapierre, “capitalista y cristiana”, concretada,
entre otras cosas, en la intromision del voto y una politica partidista, una
educacion no fundamentada en lo comunitario y que tampoco respeta las
tradiciones y la iglesia que contribuyé en mayor o menor grado a la fragmentacion

por la promocion de una nueva estructura de cargos.

Por demés, el quiebre del sentido comunal ha servido a su vez a los
intereses institucionales y del gran capital, pues el divisionismo y la conflictividad
derivada son caldo de cultivo para la implementacién de nuevas y continuas
estrategias de despojo, en forma de programas y proyectos, con una vision
meramente economicista y asistencial. Esto ha servido para sujetar a la poblacion
a sus mecanismos liberales y para un continuo y desmedido acaparamiento
territorial. De igual forma, hay que considerar que de fondo hay un manejo y
gestién del conflicto, que se muestra como algo interno comunitario y por el que

los intereses apuntados no asumen responsabilidad alguna.

Sin embargo, y a pesar de todos los elementos negativos anotados,
consecuencia del neoliberalismo occidental que muestra su cara mas oscura en
forma de individualismo, puede considerarse que se mantienen practicas
orientadas a conservar la comunalidad y desde una cosmovision asentada en la

armonia.
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Estas estrategias de resistencia, que se dan desde el ambito familiar hasta
el comunitario, organizativo y por ts'umbal, estarian permitiendo que siga en pie

el pueblo, el territorio y la cultura tseltal.

Una de estas estrategias, a nivel comunitario y territorial, se manifiesta para
el caso de las fiestas y ceremonias agricolas en donde su préactica ocurre en
interaccion espiritual y natural. En ellas sigue ocupando un lugar muy importante
la participacion comunitaria, el aporte del alimento obtenido por el trabajo
campesino, una organizacion que tiene en cuenta y respeta las estructuras de
cargos tradicionales y, por supuesto, el colorido, la musica y expresiones de

felicidad que preceden toda festividad, sea esta agricola, religiosa o0 ambas.

El esfuerzo que se realiza desde algunas estructuras organizativas, como
es el caso de la Misidn jesuita de Bachajon, por rescatar las tradiciones y
promocionar la fiesta en los diferentes ts'umbaliletic, nos indica la importancia
gue éstas ocupan como motor de cohesion comunitaria y de identidad alrededor

del ideal de armonia y buen vivir.

Identidad que no se explicaria tampoco sin la relacién ancestral con la tierra
y la organizacién familiar para trabajarla, constituyéndose como la principal base
material social productiva y reproductiva. Esta seria otra de las estrategias, que
se analizara en el siguiente capitulo al aproximarnos a lo que se ha considerado

el centro de la comunalidad: el maiz y la milpa.

Del mismo modo, el apoyo intra e interfamiliar, no del todo generalizado, se
observa en lo referente al trabajo agricola y en funcién de las buenas relaciones
entre vecinos y familiares. Aunque no existan terrenos comunales, parte del
trabajo para sacar adelante las cosechas, cubrir la alimentacion familiar e incluso
el apoyo para que otros y otras puedan desarrollar sus cargos, responde a esta

reciprocidad o apoyo mutuo.
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Por su parte, también hay un sostenimiento de ciertos servicios o trabajos
comunales, independientes de las instituciones, y que responderian a una légica
de organizacion interna para el bien comunitario, asi como al anhelo de vivir con

tranquilidad y en armonia.

A pesar de la diversidad de filiaciones politicas y religiosas que existen, es
menester mencionar que ello no siempre es fuente de conflicto. Existen
experiencias comunitarias que ejemplificarian lo contrario, tal y como de alguna
manera observé en algunas de las comunidades objeto de este trabajo y que
pudiera trasladarse a otras que he conocido a traves de la experiencia personal.

Si bien la mayoria de las comunidades presenta una gran heterogeneidad,
mas politica que religiosa en este caso, al incluir familias cercanas a los partidos
y otras pertenecientes a la resistencia autbnoma zapatista o0 proyectos
organizativos que defienden su independencia, por sefalar la polaridad,
considero que en algunos casos hay un interés general de buen entendimiento y
participacion de las responsabilidades comunitarias. Esta es otra de las
estrategias y que provendria, a pesar de las diferencias actuales politicas e

ideoldgicas, de una historia, un territorio y una identidad compartida.

Claramente hay una historia que precede y es inherente a la vida
comunitaria de hoy. Una historia que se construye cada dia y que no forma parte
del agregado de hechos oficiales; que proviene de un saber compartidoy se
manifiesta por ejemplo en la narraciébn de historias, mitos y simbolos. La
expresion de esta cotidianidad es esencial si se quiere comprender el stalel
cuxlejaltic (modo de ser-estar o comunalidad) de las y los tseltales. Por tanto, no
basta con mirar con los ojos del investigador o investigadora que observa, registra
y analiza, sino que es necesario abrir los sentidos para percibir que en la vida de
estos pueblos hay una realidad muy compleja, si, pero es una realidad propia,
diferente y, en mucho, alejada de la cosmogonia occidental.
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No obstante se reconoce la existencia de grietas en el sentido comunitario
gue afectan la permanencia de algunos elementos culturales, hay que sefalar
gue seria absurdo pretender que esta cultura pudiera ser pura, ninguna lo es. El
reto es asumir que las interrelaciones no afecten el nucleo duro de su matriz

cultural, en este caso del ideal comunitario de armonia tseltal.

Por ello, y para el caso en concreto del presente trabajo, si se tienen en
cuenta algunos de los elementos fundamentales de esta comunalidad tseltal, y
que guardan cierto grado de conservaciéon, como el trabajo colectivo o comunal,
el respeto, el didlogo, el acuerdo, el servicio, la lengua, el trabajo campesino, la
relacion espiritual con lo natural y hasta el goce de la fiesta, existe ya una base
importantisima sobre la que construir una economia diferente. Eso es, la
posibilidad de una economia alternativa con base en una cultura con grandes
valores de reciprocidad, tal y como se analizar4 posteriormente desde la

experiencia del Grupo de Empresas de Economia Solidaria Yomol A'tel.
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CAPITULO V

LA IMPORTANCIA DEL MAIZ Y LA MILPA
LA COMUNALIDAD VISTA DESDE LA UNIDAD FAMILIAR

El presente capitulo es secuencia de los dos anteriores y cierra de alguna manera
gran parte de este trabajo de investigacidbn y que da titulo a la tesis: la

comunalidad.

La intencion metodoldgica de tener como guia el esquema de la Flor
Comunal ha permitido acercarnos a algunos elementos imprescindibles para
comprender cOmo se aterriza la cosmovision maya tseltal en practicas de la vida
cotidiana (capitulo IIl) y su sistema integrado de cultura en base al territorio, el
poder comunal, el trabajo colectivo y la fiesta (capitulo V) para, por ultimo, poder

arribar a su nucleo campesino hecho de maiz y de milpa.

Desde esto ultimo, se abre la posibilidad de observar la comunalidad en la
micro-region desde una esfera mas reducida, la familiar, y como se sitta
alrededor del trabajo de la casa, la milpa y otros espacios de produccién y

reproduccion social.

Si bien el trabajo agricola es una de las caracteristicas mas importantes del
sistema integrado de la cultural tseltal, ésta no es exclusiva de este pueblo sino
gue se constituye en uno de los puentes que la conectan con otras cosmovisiones

mesoamericanas y de otras latitudes.

Sin embargo, poder situarla para el caso concreto de dos familias permite
visualizar que la actividad econdémica indigena también es diversa. Ademas de
ser el modo por el cual se cubren las necesidades materiales, relaciona
directamente al ser humano con la naturaleza. También es posible observar
cémo la actividad campesina abarca diferentes escalas (territorial, comunitaria y
familiar) en donde la organizacion y el aprendizaje-conocimiento de la pequefia

unidad son fundamentales para su buen desenvolvimiento.
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Asimismo, si el territorio ya se afirmé es la base de relaciones comunitarias,
también lo es con su espacio fisico (bosques, agua, suelos) y los lugares

sagrados en los que se realizan ceremonias para la peticion y la ofrenda.

El capitulo se estructura fundamentalmente en base a estas experiencias
que no distan mucho geograficamente la una de la otra pero guardan
caracteristicas peculiares. Para poder acercarnos a ellas se narra brevemente su
historia en el contexto comunitario y territorial, asi como los principales
obstaculos a los que se enfrentan en la actualidad. Ello nos hace reflexionar sobre

la heterogeneidad en los modos de vivir el stalel cuxlejaltic tseltal.
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5.1 El caso de una familia de Palma Xhanail del ts’umbal San
Sebastian Bachajon

A unos 8 km de Palma Xhanail se encuentra Muquil, comunidad muy antigua de
la que llegaron hace méas de cuarenta afios los fundadores y fundadoras de
Xhanail: abuelos y abuelas que habian trabajado “de sol a sol” en las fincas
cercanas (San Antonio Bulojib) en la milpa, cafetal, frijolar, cafia y como
jornaleros con salarios de cinco pesos. De esta comunidad (Xhanail) surgirian
después, por problemas internos, otras tres comunidades: Palma Xhanalil,
Xhanail Centro y Yoc Ha Xhanail. Todas ellas pertenecen al Ejido San Sebastian
Bachajon y colindan con el ejido de San Antonio Bulojib, las comunidades de
Cante tic, Jolakil, Topoteel y Los Mangos; y estan atravesadas por el pequefio rio
Yac Ha’. Como se muestra en la imagen de la siguiente pagina, muy cerca de la
carretera Chilébn a Bachajon esta la colindancia con el otro ejido de San Jer6nimo
Bachajon. En la colindancia con Guaquitepec se encuentran los imponentes
cerros que los pobladores denominan Pojoj Witz y Quisistic Witz (Cerro de Pinos)
o cerro Xhanail.

Tras la fundacion de Xhanail el 26 de agosto de 1974, rdpidamente, se
nombré el agente municipal de la comunidad, el comité de la escuelay el principal
del ejido. No habia todavia problemas internos:

“Todavia no habia mucha gente, habia muchos ancianos. Se tomaba en
cuenta a la gente, no habia problemas ni se discutia. Cuando se discutian o
peleaban cuando estaban borrachos al dia siguiente se platicaba y resolvia. El
mas culpable, como estaban acostumbrados, debia recibir sus tres o cuatro
cuerazos. No se pagaba multa” (X.M padre, 12/08/2015).
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Imagen n° 5: Croquis de ubicacion comunitario y vivienda familiar Palma Xhanail
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Xhanail se dividié tiempo después por tensiones, algunas violentas, fruto de
los programas gubernamentales recibidos como Procampo y un proyecto de
artesanias para mujeres. De esta problematica doce personas junto con sus
familias deciden fundar Palma Xhanail en 1997:

“Cada quien tuvo su cargo, éramos pocos fundadores por eso toco varios
cargos a cada uno. Se juntaban de noche si escuchaban algo raro. Escucharon
gue alguien venia por uno de ellos y fueron por sus rifles, habia broncas con los
de Xhanail. Cuando quedd listo con el agente y otros cargos quedd registrada en
Chilén”, (X. M. padre 12/08/2015)

Xhanail y las otras tres comunidades cuentan hoy con un aproximado de
140 hectéreas. Las colindancias entre las cuatro comunidades no son claras,
pues tras el primer conflicto y la division, hubo otras inconformidades y algunas
familias regresaron a Xhanail, otras se cambiaron a Yoc Ha’' Xhanail, pero
manteniendo las mismas tierras que venian heredandose de sus antepasados:

“Pasando tres o cuatro afos (de la formacion de Palma Xhanail) se formé
otra comunidad que es Centro Xhanail, ya van tres y apenas hace dos afios otra
gue es Yoc-Ha Xhanail. Ahora son cuatro pero antes era solo una, Xhanail. Por
cuestiones de problemas, porque a veces no se encuentra solucion. Los
problemas son de diferentes, a veces por programas del gobierno y otras cosas.
A veces por el dinero, o por la energia eléctrica que no quieren pagar sus recibos.
Hubo el caso de gente que no pagd y decian que estaban involucrados del EZLN.
O a veces por cuestion de carreteras, de servicio de limpia, de limpiar cunetas.
La gente no cumple los trabajos de la comunidad (X.M. hijo, 14/08/2015).

Mucha de la problemética, segun varios testimonios, ha tenido que ver con
la presencia de partidos politicos y proyectos gubernamentales.

Hoy estan presentes los siguientes partidos: Partido Verde, PRI, Chiapas
Unido, Mover a Chiapas, Morena, PT, PRD a nivel municipal; y en Palma Xhanail
hay tres familias bases de apoyo del EZLN que se coordinan con el Caracol de
Morelia y el Municipio Autbnomo Comandanta Ramona.
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La mayoria, a excepcion de las bases zapatistas, reciben apoyos
institucionales del gobierno estatal y municipal: proyectos para las mujeres
(Prospera), viviendas, canasta basica (Cruzada contra el Hambre), proyectos de
PESA para café y hortalizas y Procampo. Segun testimonio esto no hace la
diferencia, en términos econémicos, entre los que reciben y los que no, pero si

en términos del trabajo de la tierra:

“Los que reciben el proyecto siguen igual que nosotros, o mas peor, todo el
dinero que manda el gobierno lo andan mal gastando en puras cosas de chatarra.
Las mujeres van a cobrar y compran cosas de chatarras. Ya no hacen su milpa,
ya se acostumbro a las despensas, ya no quiere trabajar porque cada dos meses
reciben dinero del oportunidades. Estan acostumbrados que cuando no tiene
dinero va a ir a prestar y algunos que no tenian maiz pa comer va a la tienda. Y
cuando llega la paga ya solo para pagar su debe. Los partidos politicos compran
su voto.” (J. M., 12/08/2015).

Las cuatro comunidades, que anteriormente se integraban en una sola,
suman actualmente alrededor de 400 personas y en Palma Xhanail, segun
testimonio, unas 60 personas.

Las principales actividades familiares corresponden al trabajo agricola y de
la casa. Cada una de ellas se desarrolla en diferentes espacios doméstico y
productivos de lo cudales, en su mayoria, son sistemas y subsistemas agricolas

ubicados en torno a la casa familiar y/o en el &mbito comunitario.

Para el caso de una de las familias de la comunidad de Palma Xhanail, estos
sistemas agroforestales se distribuyen en terrenos con pendientes bastante

pronunciadas alrededor o muy cerca de la casa.

La familia en cuestiéon dispone de un aproximado de 17 hectareas'®’,
posesionadas por herencia familiar y a través del trabajo desde la fundacién de

la comunidad Xhanail por los anteriores abuelos y abuelas.

167 Segln testimonio familiar son 17 hectareas pero en revisién de documentos internos
de Yomol A’tel basados en inspecciones y fichas de productores del Sistema de Control
Interno, ascenderia a 11 hectareas distribuidas de la siguiente manera: 1 ha para milpa,
1 ha para café, 2 ha en descanso (barbecho), 6 ha de potrero y 1ha de montafia. A eso
anadir el frijolar gue mas o menos mide unos 50m2.
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Esta familia en concreto conserva un espacio considerablemente grande
respecto de otras de la comunidad o experiencias en otras comunidades'®® , dado

que no se trata de una familia especialmente numerosat®®.

Imagen n° 6: Genograma del ndcleo familiar (Palma Xhanail)
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168 Cabe decir también que, segln testimonio, parte se presta a otras familias que
disponen de menos tierra o que lo extenso de su familia no permite cubrir totalmente la
alimentacién (en Diario de Campo).

169 E] padre de familia (68) fue uno de los fundadores de Palma Xhanail. Tomo posesién
de la tierra y desde entonces la ha estado trabajando, primero con sus dos hijos varones,
ahora unicamente con el menor. Ambos hijos estan casados y tienen sus propios hijos
también, pero Unicamente el mayor tomo parte de la tierra que heredé de su papa para
construir su casa y trabajar su parcela. De hecho, los terrenos de él y su padre son
colindantes en el frijolar, la milpa y el cafetal. Justo en el periodo de esta investigacion
la familia se encontraba dialogando la posibilidad de ceder més tierra al hijo mayor
puesto que éste la esta reclamando por tener mayor nimero de hijos: “Tengo poca tierra
yo. Mi papé tiene mucha pero se tiene que dividir, las mujeres no heredan. La tierra de
ahora era de mi papéa pero falta dividir mas. Todavia no es claro cuanta, vamos a ver
estos dias. Creo no es justo pelearse por esto, hay que buscar estrategia para que salga
bien la distribucion. Ahorita tengo 2 hectareas, % de hectarea de cafetal, el potrero y la
milpa. Con mas tierra voy a ampliar” (X.M, Palma Xhanail, 14/08/2015).
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Esas aproximadamente 17 hectareas contienen los sistemas de milpa,
bosque, acahual (en el que se encuentra el cafetal), frijolar y potrero, ademas del
espacio de la vivienda con su traspatio que incluye aves de corral, hortalizas
varias, plantas medicinales, flores y, en pequefias areas cercanas a la vivienda,

algunas plantas de maiz y matas de café o frijol.

El agua también esta presente: en el manantial (ojo de agua), ubicado en el
cafetal, que abastece durante todo el afio a la familia y en el riachuelo, que en su
descenso desde la montafia ha permitido, a su paso, la formacién de pequefios

estanques'’® en donde la familia cria mojarras y se bafa en ocasiones.

Siguiendo el calendario agricola familiar, puede decirse que la milpa
(incluyendo el frijol y otras verduras) y el cafetal son las actividades primordiales.
Ambas involucran tareas durante todo el afio: desde preparar el terreno para la
siembra, pasando por posteriores limpiezas y su mantenimiento, hasta llegar, por
altimo, a la obtencién de la cosecha y conservacion de la semilla. Por otro lado,
el cuidado de las aves, el ganado, la hortaliza y tareas de la casa (lefia, agua,
reparaciones, limpieza) son también cotidianas, pero tal vez no ocupan el mismo
orden de prioridad que las anteriores y es por ello gue no aparecen tan definidas

en el ciclo del trabajo del campo’™.

170 a apertura de un banco de grava hace afios, hoy ya en desuso, hizo que comenzara
a brotar agua. Esto, sumado a la caida natural desde los pequefios riachuelos que vienen
desde la montafia, permiti6 que haya varias pozas (una mas cercana a la vivienda
familiar) en donde la gente de la comunidad llega a bafiarse y varias mujeres a lavar
ropa.

171 Aunque la hortaliza si se regula en funcién de los tiempos de seca o lluvia y de lo que
la familia quiera sembrar.
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Imagen n° 7: Vista desde la milpa
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Fuente: Dibujo elaborado por José Ribera
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Hay una escala o nivel de importancia de cada espacio y sus tareas
correspondientes. Durante una actividad familiar realizada acerca del ciclo
agricola y su relacién con las festividades y los ritos, se observo el orden de
prioridad que sus integrantes le iban dando a cada trabajo. Asi, la milpa aparecia
en primer lugar, seguida del cafetal, el ganado, el traspatio (aves y hortaliza) vy,
por dltimo, el trabajo de la casa. Este Ultimo, mayormente ejercido por las
mujeres, al principio ni siquiera se habia mencionado como un trabajo que
involucrara lo agricola, aun cuando las mujeres participan de muchas maneras
mas alla de las parcelas en si. Por ejemplo, en las etapas de secado de café y
su transformacion, también en la seleccion y conservacion de las semillas, por no
hablar del proceso final de la preparacion de los alimentos. Ellas, las mujeres,
tienen muy claro cual es su trabajo diario y éste se vislumbra a ojos externos (al
menos asi lo fue para mi), pero al no considerarse o hacerlo en orden de menor
importancia en este ciclo, me parece, queda invisibilizado e infravalorado adentro
de las tareas campesinas que se realizan. Por ende y para el presente trabajo, la
casa familiar y el trabajo que desenvuelven las mujeres constituira en si otro
espacio de produccion agricola pues es ademas el lugar en donde se guardan
las herramientas de trabajo, se almacenan las cosechas (trojes), se desgrana el
maiz, se separa el frijol, los animales ocupan gran parte del espacio, esta
rodeada de plantas comestibles y frutales y se desenvuelve la vida familiar en la
que todas las anteriores dimensiones estan continuamente presentes, hasta en

los juegos de los nifios y las nifias'’2.

172 |as nifias fabrican sus juguetes con ramas, tallos de hojas, flores. Todo lo que van
encontrando en el espacio de la casa y/o las parcelas.
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Imagen n°8: Calendario agricola familiar y su relacion con festividades y

rituales
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Alrededor de la vivienda familiar se encuentran los diferentes agro
ecosistemas (agua, bosques, milpa y acahual). Desde ella se organiza el
trabajo del cafetal (marrén), la milpa (amarillo), el frijolar (rojo, negro,
anaranjado), potrero (verde) y traspatio (morado).

Fuente: Elaboracion propia
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El sistema de cultivo utilizado para la milpa es el denominado como de roza-
tumba-quema (R-T-Q) o “tradicional”, por el que se retiran de un espacio grande
los arboles y la hierba (desmonte) para posteriormente quemarse y producir
ceniza como fertilizante para la tierra. Ello se realizé desde que se tomd posesion
por primera vez de la tierra y se ha continuado como método de siembra
posterior. Precisamente, la milpa familiar se distribuye y ocupa diferentes
espacios no contiguos que han ido alternandose en su uso, aunque se menciona
gue en la actualidad ambos estan en uso y se consigue mantener la fertilidad de
la tierra mediante aplicacion de abonos organicos. Anteriormente, estos periodos
para el descanso o “en barbecho” y que permiten la recuperacion de la fertilidad
del suelo, solian ser de aproximadamente 6 o 7 afios, mucho menor en
comparacion con tiempos anteriores en los que eran largos ciclos de cultivo y

descanso, como mencionan cuando refieren a la época de los abuelos y abuelas.

En el ciclo del maiz hay dos momentos muy notorios y ello tiene que ver con
los tiempos de siembra y de cosecha. Con ello se determinan dos sub-ciclos: uno
gue comienza en abril y termina en noviembre, es al que se le denomina “primera
siembra”; y el otro que comienza en noviembre o diciembre y termina en agosto

o septiembre, al que se le denomina “segunda siembra”.

Por otro lado, es importante mencionar que el calendario agricola y el de
lluvias van de la mano. Asi, ambos periodos deben ser coincidentes con aquellos
de inicio y fin de la temporada de agua. Y ello a su vez va estrechamente
relacionado con las celebraciones o los ritos de peticion y de ofrenda, tal y como
se muestra en la imagen anterior. Por ende, no es de extrafiar entonces que la
fiesta de la Santa Cruz (1-3) para pedir por lluvia y buenas cosechas sea en el
mes de Mayo, tras la siembra; o que se realicen nuevas ofrendas rituales de
peticion por la cosecha de la primera y la segunda siembra durante otros
momentos, en este caso cuando se limpia la milpa en junio y julio. La ritualidad
de lo sagrado, como veremos mas adelante, tiene en la milpa un componente

central.
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La milpa en si es un sistema muy diverso que incluye, ademas de maiz,
frijol y calabaza, otras verduras (cultivadas o no), plantas medicinales, arboles
forestales y frutales, asi como cultivos que proporcionan utensilios de cocina u
otros usos. No todo lo que hay se ha trabajado para obtener el alimento en ese
ciclo, sino que hay multitud de variedades comestibles y medicinales que, como
se sefiald, han estado siempre o desde hace mucho tiempo. Son variedades
silvestres como el mumun (mumo o hierba santa). Asimismo, es comun ver en
las colindancias de la milpa arboles frutales como platano o cacaté y maderables
como el ocote (pino), que se siembra en tiempo de sequia porque segun dicen

su olor atraerd la lluvial’s.

Tabla n°2:Algo de lo que puede encontrarse en la Milpa ( C’altic)*’*

Variedades de maiz (Ixim): sacuaa ixim (maiz blanco), yaxté ixim (negro
chimbo), c’anal ixim (amarillo), ic’alpat ixim (rojo), cuarenta ixim (blanco,
negro, amarillo, rojo, todo revuelto), ixim wax (huax o zorra del monte).
Variedades de frijol (chenek): chenek t'zil, (frijol negro), tzajal chenek
(frijol rojo), chu’ul chenek (frijol nescafé), xlumil chenek (frijol que se cultiva
en el suelo), xcomitan chenek, (frijol de guia, se sube a la cafia de maiz),
xuluvera chenek (similar al xlumil, pero de vaina larga), arroz chenek
(chipilin), esperanza chenek, xpak chenek (casi igual que el botil)
Variedades de chile (‘ich): boltek (chile grande de color blanco), yaxhich
(casi igual pero verde), tsa’mut ich, mohel ich, jalapefio ich, tabaco ich,
habanero ich.

Otras hierbas y cultivos comestibles: mumun (hierba santa), mu yen
(hierba mora), chuk’ulchan, tz'uy, rabano c’altic (rdbano natural), chicoria
(mostaza natural), tuxak (cebollin), ch’'um (calabaza), chumate’ (chayote),
ts’inte’ (yuca), chiin (camote), mayil (chilacayote), te’tzakil, chihua
(calabaza pequefia), chixitaj (verdura con espinas). Hay otras plantas
como el chichol que crece en la milpa, sirve para matar lombrices, otra es
hot'oc también fruto de la milpa; un hongo comestible (yal lum) que crece
después de que se quema la milpa y cuando llueve.

Para utensilios: tuts (se usa para cuchara), jahy (calabaza tecomate —
xiga), bat (para hacer lazo), cho’x (para amarrar), ob (para jabén)
Arboles frutales: platano a las orillas y en el medio, cacaté, algan citrico.
También puede haber otros arboles medianos como el de chapay
Arboles forestales: Ocote, Roble

173 Se siembran 13 arboles en los diferentes puntos de la milpa. Este nimero esta
relacionado con la proteccion y aparece en los rituales a la milpa y se pronuncia en los
pat o’'tan.

174 Recabado durante trabajo de etnografia y complementado en el Didlogo Cultural.
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Mi primera visita a la milpa familiar coincidié con la “tapiscada”’> del maiz
de la segunda siembra en septiembre. Alli la familia manifesté que anteriormente
la cosecha se hacia en agosto pero por falta de tiempo tuvieron que hacerlo en
ese mes. Muchas de las tareas que realizan dependen también de otros trabajos
en la parcela o incluso por reuniones en la comunidad o en otros espacios

organizativos en los que se participe, como es el caso'’®.

Las alteraciones en el ciclo de lluvia y sequia han influido en la organizacion
del trabajo, por no hablar de los menores volimenes cosechados:

“Creo que la tierra esta bueno pero si no cae el agua no da. Anteriormente
llovia mas. Antes llovié y cuando se sembro el maiz estaba fuerte el agua y a
veces no crecié y se pudrié y de ahi estuvo lloviendo fuerte y cuando estaba
jiloteando la milpa no cay6 el agua, dos meses, tres meses, con eso va p’abajo.

Pero si est jiloteando y cae el agua es bueno. Ahora estamos contento porque
ya se bajo el agua” (X.M, Palma Xhanail, 14/08/2015).

Esta familia obtiene una produccion anual (en 1 hectarea) de
aproximadamente 16 zontes'’” por las dos siembras de maiz, ademas de
recolectar los otros alimentos que hay en la milpa (platano, calabaza, yuca, hierba
mora, mostaza, cacaté, entre otros). Del maiz se consume aproximadamente 10
de los 16 zontes, incluyendo la alimentacion de los animales y las aportaciones
a cursos o donaciones para otras actividades. El resto suele venderse, muchas
veces, a familias de la misma comunidad, a unos 300 pesos por zonte. O también
se utiliza como pago equivalente de un jornal'’® cuando se contrata a personas
para trabajos de construccion de la casa o para que también apoye en las

parcelas.

175 Cosecha de las mazorcas.

176 Hay una organizacién del trabajo en funcién de un calendario agricola pero esto
también ha variado, bien por los cambios en el clima que conducen a lluvias postergadas,
periodos de sequias o que llueve cuando antes no lo hacia.

1771 zonte equivale a 400 mazorcas, segun testimonio.

178 Muchas veces a la gente que se contrata se le paga con maiz; seria lo equivalente a
100 pesos en un horario de trabajo de 7,00 a 13,00 horas. Me decian que “algunos pagan
menos, pero nosotros no” (X.M, Palma Xhanail, 3/09/2015).

209



En este sentido, a veces hay apoyo familiar para las siembras o cosechas,

pero por lo general cada familia trabaja su tierra individualmente:

“Cada quien su trabajo. Aqui no se trabaja en colectivo. No hay apoyo. A
veces con la familia pero cuando no hay mucho trabajo que hacer. En estos
tiempos no. Ahora en cosecha de frijol cada quien con su propia familia. Cada
uno esta en su parcela. Toda la familia llega a trabajar. Con la milpa lo mismo.
No se acostumbra a trabajar aqui en colectivo. Asi es nuestro costumbre, cada
quien lo suyo” (X.M., Palma Xhanail, 14/08/2015).

Del mismo modo, se exteriorizé6 que hay familias que ya no siembran la
tierra y prefieren depender de los apoyos gubernamentales para comprar la
alimentacion en los centros poblacionales como Bachajén y Sitala o en la misma
comunidad (maiz y frijol) a las familias que contintan produciéndolo!’®. Otros
consumen lo que se reparte en las despensas del DIF. Pero igualmente se sefialo
que aunque se continue con su siembra, “ya no se esta dando como antes”.
Entonces, por ello sera preferible conservarlo para la alimentacion familiar y en
caso de no ser suficiente para el auto abasto, por nimero familiar, se recurre al
trabajo asalariado para la obtencion de ingreso monetario:

“Un afio vendi 300 kgs de frijol a diez pesos el kilo pero cuando se me acabo
también compro a 20-25 pesos el kilo; ya no vendo, todo lo que cosecho lo guardo
para consumo. En cosecha de café es tiempo que no hay maiz y la paga de café
sacas, pero si no tienes maiz, ahi se va. Ahorita el kilo de maiz est4 a 5-6 pesos
pero teniendo una familia con 50 kilos no nos da, una semana con eso. El afio
pasado estuve yo comprando porgue no bajo el agua, compre 1300 kilos de maiz.
Ademas de la roya. Tuve que buscar la paga, no queda de otra. Esta duro. A
veces hay tiempos que no da y hay que buscar la forma, la ventaja que tuve es

que se construy6 el beneficio en Santa Cruz!® y ahi pagaron y saqué todo, pude
comprar maiz” (X.M., Palma Xhanail, 14/08/2015).

179 parte de la comunidad compra el maiz en la Conasupo de Bachajon. Se afirma: “No
hacen milpa porque estan acostumbrados a esperar proyectos de gobierno. Ellos saben
cuando llegan su dinero, van por su maseca y luego se endeudan” (X.M., Palma Xhanail,
03/09/2015).

180 | a bodega y proceso de beneficiado seco del café para esa zona o regién se
encuentra en la vecina comunidad de Santa Cruz la Reforma. Cuando se construy6 se
contrat6 a personas de la comunidad o comunidades vecinas como Palma Xhanail y que
tuvieran relacion con la cooperativa. En este caso mismos socios de Ts’umbal Xitalha’.
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De tal forma, el mes de abril se considera el arranque del calendario agricola
familiar con la primera de las dos siembras anuales de maiz, pero ademas ello
coincide con la siembra del frijol en tres de sus variedades: xlumil, botil y

esperanza.

El frijol Gnicamente se siembra una vez al afio y, segun la variedad, su ciclo
sera mas corto o mas largo. Por ejemplo, la variedad xlumil es de periodo corto,
sembrandose en abril 0 mayo y obteniendo cosechas hasta después de tres

meses.

El frijol botil, que es el que comUnmente aparece en el espacio de la
milpa!®, se siembra también en abril o0 mayo pero tarda unos diez meses en
poderse cosechar, es decir, hasta el mes de febrero. La cosecha del frijol xlumil
suele coincidir con el periodo de lluvias pero este afio se retras6 hasta

septiembrel8?,

También el frijolar ha requerido de previo desmonte y quema como la milpa,
sobre todo la variedad de xlumil que se siembra en parcela aparte. Asi me
manifesto el joven hijo de la familia, cuando me dijo que apenas hacia dos meses
que abrieron esta parte y que luego quemaron el terreno para prepararlo para la

siembral®s,

181 E| xlumil suele disponer de un espacio propio junto con otros cultivos como calabaza;
el botil se observa en la milpa junto con el maiz y un sinnimero de otras variedades de
plantas y arboles.

182 Asi me comentd la familia el primer dia de trabajo de cosecha de esta variedad, a la
gue acompafié, y que coincidia con las primeras lluvias que veia la comunidad de Palma
Xhanail.

183 | a pregunta surgio durante el trabajo del “corte de frijol” y tras observar la vegetacién
colindante: “miro las montafias de enfrente y veo los grandes manchones de milpas y
frijolares y las escasas de bosques que quedan. La deforestacion que ha habido en la
zona es grande, pero mucho menor que en otras zonas que he visto. Igual le pregunto a
J. pero me responde que asi es aqui, que se tumba arbol para la lefia o para sembrar
milpa o frijol. Que ellos tratan de conservar la parte de bosque de los cerros frente a la
casa y que las partes en donde hay mas arboles son justamente las de su terreno”
(Anotacion Diario de Campo; 12/08/2015).
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El trabajo del “corte de frijol” es relativamente agil y cosechar 180 kgs de
esta variedad llevd a la familia las mafianas de una semana. Si ha habido
abundante lluvia puede llegar a cosecharse 300 kgs de esta variedad. El frijol
botil, al ser mas tardado, suele sembrarse en menor cantidad, alcanzando a
ofrecer cosechas de 10 o 20kgs. El frijol esperanza, por su parte, alcanzaria los
50kgs.

El frijol se produce esencialmente para la alimentacion familiar anual y las
pequefias aportaciones en las fiestas o en actividades con la misién de Bachajén
(cursos, por ejemplo).

Cuando se ha llegado a vender ha sido por necesidad!®, afirmando que
prefiere no hacerse porque en la mayoria de las ocasiones se ha tenido que

comprar después y a un mayor precio del que se vendié.

En el frijolar suelen trabajar los hombres, las mujeres y hasta los nifios/as,
pues se considera es menos duro que la milpa o el cafetal y ademas el espacio

se encuentra cercano a la casa.

Asi como en la milpa, también hay un trabajo de limpieza del frijolar, dos o
tres veces por periodo, segin se necesite para, sin uso de agroquimicos,

mantener baja la hierba o el zacate.

184 El afio anterior se vendié 80 kgs (a un precio de 15 pesos/kg) a otro socio de la
cooperativa que vive en Santa Cruz y trabaja en Chilon.
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Imagen n°9: El frijolar
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Por otro lado, el café, como la milpa, es una actividad que se realiza durante
todo el ailo. Comienza su ciclo en enero, con la cosecha, y puede prolongarse
hasta por cuatro meses. Después, en los meses de abril y mayo, se hacen
trabajos de mantenimiento (poda, deshije, desmusgue, agobios) para proceder
en junio, julio y agosto a la renovacion de los cafetales. Para esto ultimo, se han
debido trabajar aproximadamente en mayo los semilleros para que se disponga
de un buen vivero en los meses de renovacion, que pueden alargarse hasta
septiembre y octubre. Asimismo, también se limpian los cafetales como minimo
dos veces al afio (noviembre-diciembre y junio-julio, en intervalo de seis meses),

aunque puede requerir de mas “limpias”.

En el cafetal, al cual tuve acceso durante varios dias que pasé en la
comunidad y en convivencia familiar, actualmente se cuenta con
aproximadamente unas 1,200 matas, la gran mayoria de reciente renovacion8s,
Tras la dura afectacion del hongo de la roya a los cafetales durante los ultimos
dos afios!®, gran parte de los socios y socias de la cooperativa y por indicacion
del equipo técnico de Yomol A’tel, han estado renovando los cafetos. Aunque
siguen manteniéndose algunas matas de otras variedades anteriores como las
de caturra y borbén. Se afirma que algunas matas, las que se conservaron tras
la roya, alcanzan los 57 afios de vida y son las que corresponden a variedades
muy preciadas como la de marago o ardbica'®’, pero que fueron las mas

afectadas por el hongo.

18 Segln testimonio unas 550 de garnica y 600 de oro azteca. Recientemente se esta
trabajando en vivero con una variedad denominada “geisha”.

186 Segun testimonio familiar el 2014 fue el peor afio llegando Gnicamente a cosechar 58
kilos, cuando en ciclos anteriores alcanzaban los 900kgs anuales.

187 para esta familia ha sido practica habitual trabajar su vivero y conservar la semilla de
la variedad arabica; al contrario de otras familias socias de Yomol A'tel que tras el embate
de la roya retiraron todas las matas de café (mayormente de ardbica por la afectacion) y
sembraron Unicamente variedades resistentes como oro azteca por no disponer de
vivero (Testimonio de uno de los técnicos en visita al cafetal familiar el 03/09/2015).Con
ello se ha perdido, en algunos casos, calidades altamente valoradas en el mercado. La
recomendacion desde Yomol A'tel en reuniones y asambleas ha sido la de no renovar la
totalidad del cafetal. Por otro lado, oficialmente se distribuye las variedades de catimor y
robusta, pero la recomendacion ha sido de no aceptarlas pues son de menor calidad y
ademas llegan dafiadas o incorporan agrogquimicos.
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La renovacién la ha decidido cada familia, en namero, variedades y
calidades, pero sobre todo con el objetivo de recuperar el cafetal cuanto antes y
disponer de una buena cosecha para el presente ciclo de acopio con la
cooperativa Ts’'umbal Xitalha’, perteneciente al Grupo de Empresas de Economia

Solidaria Yomol A’tel.

El café que se produce, en calidad de organico, se entrega en su totalidad
a la cooperativa. Segun anterior padron de productores, para el ciclo 2013-2014
la familia estaba en compromiso de entrega de aproximadamente 600kgs, al igual
que otros socios de la comunidad rondaban los 500 a 550 kgs de café pergamino
entregado. Para este ciclo se estarian estimando entre 250 kgs producidos y

acopiados para la Ts’'umbal Xitalha’.

La disminucion en los volimenes es considerable y se ha recurrido a
diferentes estrategias que involucran el maiz, el frijol y también al ganado; asi
como pequefios préstamos que se otorgaron a algunos productores por parte de

la microfinanciera de Yomol A’tel para la compra de maiz, por ejemplo.

Cada familia aplicé una estrategia diferente para enfrentar dicha situacion.
Algunas continuaron vendiendo parte del frijol y maiz, pero en cantidades mucho
menores que en afos anteriores, otras vendieron ganado y en otras sus
integrantes (varones) buscaron trabajo asalariado en la misma comunidad o
municipios cercanos. No supe de casos de migracién a otros estados o paises
en las familias socias de esta comunidad, tal y como si sucede en Santa Cruz la
Reforma. Tampoco hallé casos en los que se ha haya destinado lo que
anteriormente fue cafetal a la milpa o donar una mayor superficie. Lo que si
observé, y es comun a las familias socias, es la importancia que se le otorga a la
milpa frente a contingencias como éstas, ya que a través de ella se ha podido

seguir alimentando la familia y evitar la migracion.
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Segun testimonio:

“... ¢qué le vamos a hacer? Aunque llores o regafas a quién le vas a
regafar. Hay que ver de donde y por qué vino la enfermedad. Quién sabe por
qué llego. Otros dicen porque llovié mucho y la humedad, pero no es por eso.
Otros dicen que llego de otro pais. El que debe de saber es el Unico que esta en
el cielo. Nosotros nadie lo sabemos, ninguna persona lo puede decir qué es por
qué llegd. Y pues no hicimos nada por la roya. Lo Unico que hacemos es que si
tenemos maiz y frijol es nuestra Unica comida. Mientras tengamos maiz y frijol y
lo encontramos recursos para jabon y sal, es todo. Se busca la forma de
conseguirlo el recurso, buscando trabajos en otras comunidades, en el campo o
en la construccion de bodega en Santa Cruz. Yo no vendi ganado. Gracias a dios
se esta recuperando el cafetal pero este afio habra todavia poca cosecha, seria
para el otro afo” (X.M., Palma Xhanail, 14/08/2015).

Es comun escuchar la explicacién que se da de la roya como una especie
de “castigo divino” que vino a danar a los cafetales. Sucede en esta comunidad,
pero también en las de otros ts'umbales. A propésito de ello, quisiera traer a
colacion que en el Dialogo Cultural del ts'umbal de San Jer6nimo, se manifesto
que la enfermedad de la roya habria sido producto de haber dejado de hacer
ofrendas a Dios. Asi como por el mal uso del dinero obtenido por la venta de café
afos atras: comprando alimentos que ya no provienen de la milpa o agroquimicos
que dafan la tierra y “es por eso que ya no se produce como antes”; también por
la compra de alcohol o “trago” que mantiene a la gente sin trabajar sus parcelas.
Todo lo anterior, afirman, ha provocado que aparezcan y se generalicen
enfermedades como la diabetes que, segun los pobladores/as, antes no existia

en estas comunidades:

“Algunos creen que es un castigo divino y otros que son por el mal uso del
dinero por la venta del café. Antes lo cosechaban de 40 a 100 bultos, pero ahora
ya no. Hasta ahorita esta el café creciendo un poco, empezé las tiendas, los
negocios, los carros. Se perdié la costumbre de comer las verduras que se
cosechan en las milpas y cafetales. Llegan los caminos y carreteras. Antes no
habia nada de luz y las carreteras tampoco. Y por ello se perdio la costumbre de
comer lo de la tierra y comprar en las tiendas. Los nifios estan perdiendo las
costumbres, ya no quieren comer, puro comprar. Pasan los vendedores con
carne y frutas y verduras y no se saben de dénde viene” (Testimonio durante el
Dialogo Cultural, San Jerénimo Paxilha’, 16/01/2016).

216



Pero al igual que en la milpa, en el cafetal también es posible encontrar
muchisimas plantas y &rboles comestibles:

Tabla n°3: Algo de lo que se puede encontrar en el
Cafetal ( Capelal)

Alaxax (naranja), elemux (limén), cacaté —arbol que da fruto
amargo, coyo’ (arbol grande,se come la fruta), tsajalobal (platano
rojo), mumun (hierba santa, se come el tallo), axinté (planta
comestible, se comen las hojas), icus (planta comestible del cafetal
0 en la montana), chixil lo’bal (platano), rotana (platano), manzana
lo’bal (platano), cera lo’bal (platano) belyaco lo’bal (platano
macho), pehc’ lo’bal (platano chaparro), lo’bal chitam, chantsel
lo’bal (platano), mohtoy (planta comestible), homah (planta
comestible, el fruto y el tallo), mes (planta comestible, es amargo),
chapay (es la fruta del arbol acte’, tiene espinas, también es
comestible la cabecita tierna). Otro arbol es waleha’s (zapote
grande —mamey--), wanaba (guanabana), po’om (tejocote —
manzanita--), nispero, mango, tz'elel (arbol que da ejote
comestible al madurar), k'ewex (anona), on (aguacate), tsitz
(aguacatillo), pahch’ (pifa), lima ( hay dos clases —caxlan lima y
chu’ lima--), bu'ulte’ (machetén, fruta igual como el TZ'elel), pata
(guayaba), pomarosa (arbol que se come la fruta); cacaw (cacao),
chi’il ch’ib (comestible, se come la cabecita tierna, no el tallo, es
dulce), ch’ah ch'’ib (planta comestible, se come la cabecita tiernita
y es amarga), ch’ibul ha’ (palmilla que crece en las orillas del rio,
es comestible) wale’ (cafa de azucar), cuba, petanero, poblano,
mero wale’ (cafa originaria de la region), mo’ wale (cafia morada).

Regresando a la familia y el trabajo del cafetal, son los hombres quienes
realizan el trabajo en el terreno (viveros, siembra, abono, renovacion, limpia,
poda, cosecha), ademas de responsabilizarse del traslado de los sacos o bultos
de café, sobre sus espaldas, desde el cafetal a la casa, algo distante, y desde la
casa hasta la bodega regional de Yomol A’tel que se encuentra situada a unos 5

km, en Santa Cruz la Reforma (zona urbana).

Ellos se encargan del proceso de despulpado, fermentado y lavado. Las
mujeres participan en el de secado del café, en esto son las cuidadoras (mujeres
y niflas) de que los animales que circulan en la casa no lo afecten. Ellas
manifiestan que el trabajo del cafetal, como el de la milpa, es muy duro y prefieren
contribuir en las tareas de transformacion que tengan lugar en el espacio de la

casa-vivienda.
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Por su parte, el cuidado del ganado (wakax), asi como del traspatio, se
realiza durante todo el aflo. Cuando las tareas de la milpa o el cafetal lo permiten,
se dedica tiempo para la limpia del potrero (febrero o marzo) o mantenimiento de
las estructuras (del corral o wakax na y en donde estan las aves de traspatio). La
familia cuenta con tres cabezas de ganado pero en el momento de la
investigacion se planeaba reconstruir el corral y adquirir dos cabezas mas con
apoyo de un préstamo de la microfinanciera de Yomol A'tel. EI ganado no se
destina para el consumo familiar, sino que se tiene como una especie de “caja

de ahorro” para disponer de él cuando hay alguna emergencia familiar',

El traspatio es el lugar de las aves de corral (pollos, gallinas, guajolotes) con
espacios diferentes para cada una. Su consumo varia en funciébn de su
disponibilidad y se comerd en ocasiones especiales como fiestas u otras
celebraciones o, cuando se tenga suficiente, en momentos de la vida ordinaria.
Lo mismo sucede con los huevos, dependera de la cantidad que se tenga. Al
momento de la investigacion una de las grandes preocupaciones de las mujeres
es que las gallinas y pollos se estaban muriendo y no sabian como hacerle. Fui
testigo de cdmo se compré pollo en varias ocasiones y para la fiesta de muertos
en noviembre. También alguna vez se compré huevos, asi como hortalizas, a

vendedores que pasaban en sus carros por los caminos de la comunidad.

La hortaliza (yawil itaj), que comienza a trabajarse de manera incipiente en
esta familia, se siembra tras preparar y abonar pequefios espacios o camas de
tierra cerca de la vivienda, también en funcion del clima, y sobretodo esperando
que haya lluvia, sino se regara. Se siembra lo que a la familia le guste comer o
tengan en disposicion de semillas. En este caso encontré repollo, acelga,
lechuga, rabano, cilantro, chile, cacahuate, calabaza y zanahoria; frutas como
papaya y recién sembrada la pifia. En gran medida para la alimentacién y en
menor para la venta; también con algunas verduras se alimenta a las mojarras

gue se tienen en el estanque cercano a la casa.

188 Se vende sobre todo a gente de Pantelh6 y dependiendo del peso; un becerro cuesta
entre 7,000 y 9,000 pesos y una vaca entre 14,000 y 15,000 pesos.
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Imagen n°10: Los diferentes agro ecosistemas
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Pero hay mucho mas y al igual que en la milpa y el cafetal, se encuentra
gran variedad de plantas, en este caso medicinales:

Tabla n°4:Algunas plantas medicinales (ha’mal pox)

Yakam k’uluk —Berbena-- (sirve para prevenir y curar ha’
ch’uht —diarrea--, xeh, --vémito--),crece en el potrero en cafetal y
en el traspatio.La hierba Martin es una planta que se usa para
curar calentura, se hace té con las hojas y se toma, hay en el
potrero, en patnah —traspatio--, el chijilte’, es un arbol que crece
en el potrero y sirve para curar calentura, dolor de cabeza, se
usan las hojas; pahayte’ es una planta que sirve para curar xiwel
--espanto--; lura —ruda--, sirve para curar célicos, dolor de
estdbmago, calentura, las hojas se hacen té, se cultiva en patnah
--traspatio—albahaca , sirve para dolor de cabeza, diarrea, xiwel
—espanto--, estafiate, sirve para curar diarrea, manzanilla, sirve
para dolor de estbmago, 0jo, oido, dolor de corazén y cuando se
alivian las mujeres se usa también para calentar y para que nazca
el bebé; tuhk’aron ch’ix —sosa--, planta que sirve para gastritis,
tumores, quistes, se usan las hojas como te, también se usa para
el parto, para rifién, se usan las hojas como te; c’an ahal es un
arbusto, se usan las hojas y sirve para granos, gastritis,
abultamiento, para la xoch —sarna--, axux —ajo—para lukum —
lombriz—como te para la tos para el espanto, para picadura de
serpiente, chanté —cocuite--, arbol se usan las hojas para la
calentura, también se usa para la varicela y baja la fiebre; xihinte’
—ocote—no lo usan mas que para madera, el arnica la usan para
fiebre y dolor, hinoja —hinojo--, se utiliza para colitis y para dolor
de corazén y de cabeza.

Por ultimo, pero no menos importante, es el trabajo que se realiza en la casa
durante todo el afio y con un ritmo estrechamente vinculado a los otros espacios
productivos. La cocina es espacio exclusivo de las mujeres, y es en donde se
preparan y se comen los alimentos. A primera hora del dia se lava y muele el
maiz, se tortea y se prepara el desayuno; después se lava la ropa, desgrana el
maiz, selecciona el frijol y/o se atiende a los animales. Otras actividades diarias
para las mujeres son lavar y remendar ropa, asear la casa asi como el cuidado

de plantas y hortalizas.
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Como se mencion6 anteriormente, el trabajo campesino de las mujeres no
se cifie especificamente a los espacios propiamente cultivados, como el de
frijolar, cafetal o la milpa. La organizacion familiar del trabajo dependera de su
composiciéon en numero de hombres y mujeres, sus edades, y también de lo

arraigado de ciertas costumbres comunitarias y/o familiares.

Por ejemplo, y para este caso en concreto, el nicleo que vive en la casa no
es muy grande y las mujeres jovenes y esposas de los hijos no son muchas, en
realidad es una sola. Las nueras o nuera en este caso, segun las costumbres y
en esta familia asi se siguen, tiene labores centradas principalmente en el
espacio doméstico; aunque ello no quita que también sean en gran medida la
responsables del cuidado de los animales del traspatio y/o apoye en la seleccion
del frijol y el maiz, junto con las otras mujeres (nifias también). Por su parte, las
mujeres de mayor edad, que ya cuenten en su familia y casa con una nuera o
nueras que se encarguen en mucho de las anteriores tareas, podran trabajar, si
lo desean, en los otros espacios productivos. En este caso a la madre de familia
le gusta ir a aquellos que sean de facil acceso y realizar tareas que no requieran
grandes esfuerzos fisicos (como el frijolar); en la casa desgrana maiz y se ocupa
cuidadosamente de la organizacion y administracién de los alimentos, asi como

de la seleccion de semilla que se va a guardar para la siguiente cosecha.

Lo que pretende ponerse de relevancia con lo anterior es que el trabajo de
las mujeres variara en funcion de la composicién familiar y la necesidad que se
tenga, asi como del deseo personal fruto de unas condiciones de acceso o
climatolégicas que se consideran adversas. Pero esto no siempre es asi, hay
otras experiencias familiares en las que las mujeres trabajan diariamente o con
mucha frecuencia en las parcelas. Este es el caso de una familia de Santa Cruz

la Reforma que se detallar4d mas adelante.
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En suma, el trabajo agricola para esta familia de Palma Xhanail esta
estrechamente ligado al espacio de la vivienda (casa familiar) y a las funciones
gue cada miembro de la familia lleva a cabo. Ciclicamente podemos ubicar que
gran parte de las tareas del campo inician desde el mes de abril, con las siembras
del maiz y frijol. Desde ahi, y durante los siguientes seis meses, hay un arduo
trabajo que comprende también al cafetal, el potrero y el traspatio.

El trabajo del campo y la casa ocupa todos los dias del afio, y si bien las
mujeres no siempre acompafan a los hombres a la milpa o al cafetal, si realizan

otras muchas tareas en espacios que son también de produccion.

Ademas, la organizacién del trabajo dependera de la situacion de cada
familia y otras responsabilidades que se tengan:

“Estamos acostumbrados a trabajar en milpa y en potrero los hombres. En
el mes de abril y mayo el trabajo es en la milpa y sembramos. En el mismo mes
sembramos frijol. Casi todo el mes estd ocupado. Cuando sale a reunion (el
padre) o algun trabajo de religion, quedo (hijo) trabajando en la milpa o cafetal.
Cuando yo tengo compromiso, mi papa queda a trabajar. Cuando estamos los
dos, trabajamos juntos. Las mujeres quedan siempre cuidando la casa y los

pollos” (Testimonio J.M. durante actividad familiar en Palma Xhanail;
03/09/2015).

Por otro lado, la vida de esta familia y otras de la comunidad se ligan con el
calendario de festividades de su ts'umbal y los rituales por la tierray el agua. Para
esta familia, las festividades mas importantes son en diciembre, la Navidad y
Virgen de Guadalupe, en marzo o abril la Semana Santa y, por supuesto, la Santa
Cruz en Mayo. En la festividad de su patrén, San Sebastian, llegan al poblado de

Bachajon, asi como también lo hacen en la festividad de San Jerénimo.

En ocasiones llegan a la fiesta de otros ts’'umbales cercanos, como al de
Guaquitepec, durante la fiesta de la Virgen de la Natividad. Al santo se le festeja
mas en los centros poblacionales como Bachajon, Chilon y Sitala y no tanto en
el ambito de la periferia comunitaria porque, se afirma, es necesario mucho

dinero.
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Entonces por iglesias se organizan para llegar a estos centros:

“En San Sebastian cada comunal, cada iglesia nos toca ir a dejar flores. La
iglesia catolica de Palma Xhanail va a dejar flores al patron. Cada iglesia se
organiza ella sola, cada uno va con su pasaje y sus propias flores pero se van
junto, se contrata un carro conjuntamente. Igual también el dia de abril de la
Cuaresma, en el Via Crucis, también participamos. Es la Semana santa. Aqui no
hacemos nada pero nos toca hacer en Bachajon via crucis, cada comunal, cada
iglesia. Se le llama comunal por cada zona. Cada iglesia tiene zonas y cada zona
tiene como veinte y veinticinco iglesias” (Testimonio J.M. durante actividad
familiar en Palma Xhanail; 03/09/2015).

Para las fiestas que se si se realizan en el &mbito comunitario, como la
Navidad o la Santa Cruz, se coopera para la comida con maiz, pollo o gallinas,
café, pan, atole y nolbiwaj!®. La primera se efectla en el espacio de la iglesia en
la que también se preparara una ofrenda maya con las aportaciones de lo que la
milpa ofrecidé en la cosecha: maiz, frijol, rabano, calabaza, cafa, platano, yuca,

etc. y, a veces, se acompariara de baile tradicional y musica regional.

La segunda (Santa Cruz), se realiza en el manantial o la milpa y su
organizacion la decide cada familia. Esta celebracion debe caer en un dia jueves
“porque solo este dia el Ajaw tiene abierta su puerta para que reciba la ofrenda”.
En junio o julio también se acostumbra a hacer ofrenda en la milpa y pedir por el
cuidado y la buena cosecha al Ajaw y a Dios. En general, se podra decidir hacer
la ofrenda y peticibn mas alla de la fecha establecida del 3 de mayo y cuando la
familia lo convenga. Por ejemplo, si se comienza algun trabajo de renovacion o
construccion de la casa o se siente que las cosechas no estan resultando como

debiera.

189 Masa de maiz mezclada con frijol que se envuelve con hoja de platano y se hierve.
Se come acomparfiado de atole (‘ul).
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En Palma Xhanail ya no quedan principales ancianos y los que apoyan con
la ofrenda-ritual, se afirma, solo lo hacen “porque quieren tomar”. Pero también
se reconoce que es importante la presencia del pox (aguardiente hecho de maiz)

en la ofrenda (porque si no hay alcohol o “trago”, “el Ajaw puede enojarse y no

escuchar porque aunque no podemos ver a simple vista ahi esta”).

Para esta familia, y en particular para el miembro mas mayor, solo los
ancianos pueden hablar con el Ajaw y esto es producto de una herencia de
padres a hijos. Hay que saber hacerlo bien porque de lo contrario “no te va a

escuchar el Ajaw, se va a enojar”.

La familia tiene sus cruces, algunas con mas de cuarenta afios, en los
espacios de la milpa, cafetal, potrero, manantial y en la casa:

“Si, quemd vela ahi, se enterr6é pedazo de pollo debajo de la cruz. Es para
gue no nos haga nada dentro de la casa, que no nos espanta algo, para proteger.

Porque viene a rezar y le dice al Ajaw que no se enoje, que no le haga nada”
(Testimonio X.M; 03/09/2015, Palma Xhanail).

El agua del manantial proviene del cerro de Xhanail, y la familia est4 a cargo
de mantenerlo limpio, por eso le hacen una cubierta para que no caigan animales
o le entre basura. También al manantial le colocaron su cruz, en el afio de 1998
y diez afios después de haber entubado el agua hacia la casa familiar. Igualmente
afirman se ha estado haciendo uso desde 1978 sin recordar se haya secado
alguna vez. Cuando se coloco la cruz llegd un principal, se ofrendé carne de pollo,
trago y cacao y comié toda la familia junta. En la actualidad, manifiestan, ya no
se hace como antes y desde hace dos afios Unicamente llega el padre de familia
junto con un principal para que le hable al Ajaw:

“Se le habla al Ajaw, solo el principal sabe, si no viene a hacer ofrenda se

seca. No hay un Ajaw solo de agua, hay un Ajaw para todo (el agua, los cerros)
(Testimonio X.M padre; 02/11/2015).
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Para las otras cruces que estan “sembradas” llegé también un anciano
principal de unos 103 afios (segun testimonio) durante la festividad de la Santa
Cruz (3 de mayo) en la que particip6 la familia y otras que se invitaron. Ahora
llega un principal que proviene de Muquil y aunque es mas jéven, afirman que si
sabe hacer bien el ritual y no le gusta “echar trago” sino que unicamente lo “riega”

sobre la tierra.

El cuidado del agua, el respeto por la tierra y la preservacion de plantas y
animales se encuentra en los dialogos con el Ajaw durante las celebraciones y
los ritos. Pero también aparece en la narracion de las historias que forman parte

del imaginario comunitario.

Varias de las noches que pasé en esta comunidad disfruté de los relatos
que al padre de familia le gusta contar*®. También durante el dia y mientras se
trabajaba me tocé ser participe de estos momentos. Son espacios de convivencia
y didlogo que permiten que los hijos y nietas sigan transmitiendo la sabiduria oral
de la region, a su modo y de manera peculiar porque cada quien le afiade o
modifica a la historia y en funcién de lo que escucho o le contaron.

Fue en uno de estos momentos y hablando sobre en dénde se encuentra el
Ajaw, que el miembro més mayor de la familia me decia que en el cerro frente a
la casa (Quisistic Witz) hay una cueva adonde vive el Ajaw, y que los domingos
a mediodia la gente llega a bafiarse a las pequefias pozas que hay cerca porque
“es cuando baja”. Entonces, narré una breve historia sobre un cazador y el Ajaw
que expresa muy bien el cuidado y proteccion que ofrece este “guardian” a los

animales.

190 En Anexos a este trabajo se incluyen interesantes relatos que forman parte de la
historia regional, transmitida de generacion en generacion.
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Me decia:

“No es una historia, es una realidad'®! de un sefior que siempre iba a cazar
en el monte, pero de ahi cuando encontré el animal porque siempre iba con su
perro. Pero el perro entro en la cueva y el sefior entr6 también en la cueva. Y
cuando entrd, ya no pudo salir el sefior, quedd encerrado ahi en la cueva. Y
cuando entro vio que ahi estaba el sefior, el duefio, el Ajaw ahi estaba. Y el sefior
ya no pudo salir. De ahi estuvo encerrado tres semanas, tres semanas que
estuvo ahi adentro en la cueva (...) Pero el Ajaw dijo: “por tu culpa aqui estan
todos mis animales, aqui estan todos heridos, por ta culpa, ta lo hiciste que mis
animales estan todo heridos. Pero mientras tu estds aqui tu lo vas a agarrar y lo
vas a curar”. Ahi estuvo las tres semanas encerrado ahi en la cueva y agarro los
animales, el venado, el jabali, todo tipo de animales que hay y tuvo que curar
todas las tres semanas que estuvo ahi, lo curé. Y de ahi vio que el Ajaw todo lo
gue come no tenia sal, que come sin sal. Porque nosotros ya viste que cuando
come le echas un poco de sal, pero el Ajaw no, no come con sal. Y cuando
cumplio las tres semanas el Ajaw dijo: “ya te puedes ir, pero para la proxima ya
no vuelves a hacer, no vuelves a lastimar mis animales. Y asi cuando algun dia
me vas a dar en las ofrendas no me vayas a dar con sal, ya viste que yo siempre
como sin sal'®?” (Testimonio X.M; 03/09/2015, Palma Xhanail).

Estas narraciones sobre el Ajaw, que para las personas de la comunidad
constituyen hechos reales, son parte del conocimiento que se transmite
oralmente. Asimismo nos indica el poder que tiene este “guardian” de la vida
natural. El Ajaw se encuentra en todos los elementos, simbolizando la esencia de

la vida misma a la que hay que respetar y cuidar.

191 | a mismo me dijeron cuando me narraron otras “historias” como la del duende o del
sombrerdn, comunes en esta region, y que yo interpreto pudieran servir para que la gente
no tome alcohol o camine sola en las noches.

192 Es por ello que cuando hacen la ofrenda en el rio, manantial, milpa o potrero llevan
el caldo de pollo sin sal, entre otras cosas: “Por la siembra, cuando siembra se va en la
milpa, se reza, se lleva caldo de pollo sin sal. También si caigo se lleva la ofrenda.
Cuando van a rezar por la milpa cuando siembra y no cae plaga, cuando van hacen una
cruz y alli entierran un pedazo de carne de pollo. Se enciende su vela, se lleva cacao
bien molido con un poco de maiz y lo riegan, llevan trago, pox y cigarro. Ahi toman y
fuman, pero no tanto” (Testimonio X.M; 03/09/2015, Palma Xhanail).
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5.2 El caso de una familia de Santa Cruz la Reforma del ts’umbal
Xitalha’

El caso de Santa Cruz La Reforma tiene una historia muy diferente a la de Palma
Xhanail pues la comunidad actual, hoy distribuida en Santa Cruz Centro y Santa
Cruz Zona Urbana, proviene de la organizacion comunitaria para la compra en
co-propiedad de las tierras a los finqueros. Este camino fue muy largo, incluyendo

la busqueda de la restitucion legal de las tierras comunales!®3,

El jesuita Mardonio Morales acompafaria este proceso desde 1964
viajando con pobladores de Santa Cruz hasta la ciudad de Guatemala en busca
de los titulos primordiales comunales. Durante muchos afios las familias
estuvieron en batalla legal, a pesar de las irregularidades oficiales que frenaban
el proceso y con la presion de los finqueros. Finalmente, en el afio de 1967 se
resolvié negativamente por las instancias agrarias y se sugirio que lo mejor seria
proceder a la compra de la finca. Afirma Morales respecto a la lucha agraria de
las familias de Santa Cruz:

“...siempre estuvieron esperando la famosa “resolucion definitiva”, viviendo
con sueldos de hambre, en la ignorancia y el vicio (fomentados por el duefio,
quien les mandé quemar la escuela), amenazados y maltratados continuamente,
parece muy duro que tengan que comprar todavia los terrenos en que han nacido.
Los duefios nunca han vivido en la finca. Pero ellos estan dispuestos a comprar
la finca, si es necesario, pues ya estan verdaderamente cansados y fastidiados
de tanto tramite indtil. Ellos atribuyen sus fracasos, ante las altas autoridades
estatales y agrarias, a las fuertes influencias de los duefios.” (En Esparza,
2013:90).

La Finca Santa Cruz pertenecié a varios duefios y duefias. El ultimo,
Enrique Flores Morales y sus hijas. Una de ellas daria el nombre con el que hoy
varios pobladores nombran a la finca: “Rancho Albina”. Enrique Flores era
ademas duefio de otras cuatro fincas, dos en Sitala, una en Tenejapa y otra en

Ocosingo.

193 Actualmente consta inscrita Unicamente la demanda de dotacién, con fecha de
registro inicial en 1962 y final en 1976 (RAN, 2015).
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Con una superficie de 504 hectareas, desde el mojon de Tzitim hasta el de
Ts’ubuteel, Santa Cruz se dividia en dos fracciones, Santa Cruz y Guadalupe, de
202 hectareas cada una. Con aproximadamente unas diez casas hechas de
“corcho y techos de paja” y la “casa grande” de los patrones, la poblacion
indigena trabajaba en los cafetales, la milpa, el trapiche y el cuidado del ganado.
Asi lo narra una de las mujeres de Santa Cruz la Reforma:

“Pues asi todo el dia trabajar, a cuidar la vaca, hacer la poda de cafe, limpiar
el potrero, hacer el corral, limpiar la milpa, pero no es de nosotros, solo trabaja
como servicio no hay para pagar de nadie, porque somos de rancho. Hay veces
se toma tres veces en el dia pozol, porque todo el dia trabajamos, trabajamos.
¢Donde van a buscar su comida? Porque no tienen nada. Sélo el marido va a
trabajar en el rancho, ¢de donde van a sacar las mujeres para comprar algo?,
por eso cuando se va a trabajar su esposo entre ellas se quedan a trabajar en la
milpa, pero es de propio porque el esposo esta trabajando en el rancho.
Imaginate, tres dias quince pesos, ni sale nada para comprar” (M.R., Santa Cruz
la Reforma, 08/11/2015).

Las familias disponian de un pedazo de tierra para sembrar para la
autosubsitencia, pero no era suficiente, tal y como me afirmé una de las jovenes
tseltales de la comunidad:

“...como de 15 a 25 metros, no tenemos nada para hacer, porque tienen
mucho las vacas, la milpa esta cerquita de la casa, (hay que) hacer el corralito
para que no entra la vaca. Por eso mi abuela dice que antes sd6lo un poquitito de
maiz y se mezcla platano verde porque es muy poquito, porque sélo no llena la
panza” (X.M., Santa Cruz la Reforma, 08/11/2015).

Tras la resolucion negativa y habiendo obtenido el certificado de
inafectabilidad de la finca (1967), las familias tseltales aceptaron la sugerencia
de las autoridades agrarias y del padre jesuita Mardonio Morales y deciden
proponer a la entonces finquera, hija de Enrique Flores, la compra de las tierras:

“Lo que quiero hacer yo le digo, véndanos la tierra. Ay, tas mas jodido dice,
ni huarache tiene, me dice, ,coOmo me vas a comprar? Ah bueno, le digo, pero
yo les digo de aceptarlo... les iba yo a dar las veinte caballerias aca abajo, no
quieren dice, meto mi gente, dice, los mando a (gesticula) meto a la judicial. Ah
bueno, le digo. Ta bueno, le digo. De por si nosotros, este, es como dice,
andamos volando nosotros como papalote, si tiene usté razon, pero yo de mi
parte no. Lo voy a pensar muy bien le digo (...) pero péngase también la mano
en el corazon, todos somos humanos, que todos nos tenemos que mover. Sino,
nos vamos a nacionales” (A.L., Santa Cruz la Reforma, 8/11/2015).
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Mediante sucesivas cooperaciones familiares depositadas en un banco de
San Cristobal de las Casas para que rindiera intereses, se adquirié finalmente la
finca por un pago total de 40,000 pesos. El dinero habia salido de la venta del
café:

“... juntamos nosotros, mi papa. Esta pobre hace tiempo. Cuando lo
compraron se quedo el café y lo cortaron, lo metieron en el banco el pesito y lo
junté, compraron en comun” (A.S., Santa Cruz la Reforma, 07/09/2015).

La titularidad de las tierras se mantuvo en un principio a nombre de una sola
persona que despueés recibiria el cargo de representante de las tierras durante
30 afios. En ese primer afio de posesion colectiva, se trabajé y administro
conjuntamente la finca para hacer frente a la Gltima cantidad que se adeudaba
(3,000 pesos) .Una de las condiciones que se habia puesto para la compra de la
finca era que la infraestructura cafetalera quedara en su lugar. Gracias a ello
durante un afio entero se estuvo trabajando en los cafetales y se aprovecho de
las condiciones que ya existian para poder beneficiar, trillar y vender el café a un

comprador de Veracruz.

Mas tarde, y de nuevo mediante acuerdo comunitario de asamblea, se
distribuyeron las 404 hectareas repartidas en 5 ha por familia. Sumando un
pedazo de cafetal, milpa, frijolar y espacio de la casa se contabilizaron esas 5
hectareas. Se conservo la ubicacion anterior de milpas y cafetales, ahora ya
distribuidas, con posibilidad de ampliar al ocuparse espacios anteriormente
destinados al potrero:

“...decidieron cambiar de trabajar junax (juntos) y lo decidieron partir propio
cada quién. Cuando ya esta comprado fueron a producir, a sembrar café, maiz,
porque ya estan contentos porque la vaca se salio todo, se puede producir yuca,
camote, frijol” (M.R., Santa Cruz la Reforma, 08/11/2015).

Para algunas familias no fue suficiente con esta cantidad de tierra.
Pensando en el futuro de sus hijos e hijas y sus familias, se compré

posteriormente tierra en terrenos aledafios como Wololchan.
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Este es el caso de una de las familias:

“Si, comprar las quince (hectareas), pero todavia estaba vivo mi abuelo,
todavia estaba en general el terreno. Cuando se vende el maiz, cuando se vende
el frijol hay que juntar el dinero, aunque no tenemos ropa, guardar el dinero solo
que da un poco para comprar jabdn. Luego cuando ya tenias grande fueron a
comprar el terreno (anteriormente en la Finca Santa Barbara de Wololchan)”
(X.M., Santa Cruz la Reforma, 08/11/2015).

Algunas familias (90 personas, segun testimonios) construyeron sus casas
en lo que se conoce ahora como la zona urbana de Santa Cruz. El espacio en
general de Santa Cruz La Reforma consta de dos ndcleos pequefios de casas y
alrededor se encuentran las milpas y cafetales familiares. Pero en algunos casos
estos espacios no siempre estan cerca de las casas y algunas familias deben

caminar entre 40 minutos y una hora para llegar hasta ellos.

Al distribuirse la tierra, dejo de existir la asamblea comunitaria que los habia
reunido. La asamblea que existe actualmente no es muy concurrida, por las
diferencias internas en cuanto a afiliaciones partidistas y pertenencia a otras
organizaciones politicas como el EZLN:

“...tienen como unos quince afios (refiriéendose a la entrada de partidos
politicos) (...) Hubo un tiempo de zapatista cuando el tatik obispo. Yo estuve en
Congreso Indigena como representante. Llegaron otros en el 60, en Ocosingo,
en la mision llegé también (...) ahora peleamos entre nosotros por un pedazo de
tierra, cuando no teniamos tierra estabamos mas juntos” (A. L., Santa Cruz la
Reforma, 08/11/2015).

Para llegar a la comunidad de Santa Cruz la Reforma hay que tomar la
carretera que conduce de Bachajon a Sitala y desviarse en lo que se conoce
como “crucero Santa Cruz”. Desde ahi es posible ir caminando o en transporte
por un camino de terraceria en bastante buen estado. En el centro se encuentran
la escuela primaria, la guarderia, la tienda de Conasupo, la cancha de
basquetbol, algunas iglesias y una pequefia casita de lo que parece es atencion
sanitaria por sus siglas IMSS. Durante el trayecto y antes de llegar al centro se
deja a un costado el tanque de agua que abastece gratuitamente a la comunidad

y es gestionado desde el municipio de Sitala.
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También, conforme se avanza, es posible ver en muchas de las casas los
grandes “rotoplas” y cercos para animales y hortalizas facilitados por los
programas gubernamentales como el PESA (Proyecto Estratégico para la
Seguridad Alimentaria, SAGARPA).Desde el centro hay una buena panoramica
de los cerros circundantes en donde se encuentran situadas las milpas, en lo alto,
y los cafetales, méas abajo, que fueron distribuidos tras la compra de las tierras.
También, desde ahi, y tomando otra desviacion, es posible llegar a lo que se

denomina la zona urbana de Santa Cruz la Reforma.

En esta comunidad, centro y zona urbana, hay varias familias socias de
Yomol A'tel'%4. Asimismo, en la zona urbana estd ubicada la micro bodega
regional en la que se acopia el café, se hacen labores de benefiado seco y funge
a su vez como centro para las asambleas regionales y capacitaciones a las

mujeres en la produccién de jabdn.

La familia en cuestidén habita en la parte denominada centro y, a diferencia
de la otra en Palma Xhanail, es muy extensa y cuenta con muchas mujeres?®.La
figura principal de la familia es la abuela (mamaletic), una mujer que ya cumplio
los 60 afios y que tuvo 5 hijos y 5 hijas. Su marido murié hace aproximadamente
25 anos, “un diez de mayo”, de alguna enfermedad y al igual que muchos afios
después lo hicieron su hijo mayor?®® y su tercera hija. En la pagina siguiente se

muestra el genograma en extenso de esta familia.

194 Seguin padrén de productores de Ts’umbal Xitalha’ para el presente ciclo son seis los
socios/as y sus familias en la zona urbana (5 hombres y 1 mujer) y otros 6 en la zona
centro (3 hombres y 3 mujeres).Todos y todas catalogados/as como organico y con
cafetales con superficie de entre Y2 y 1 hectarea, sin bosque ni potrero y con milpas que
varian también entre %2 y 1 hectarea. Salvo excepciones de familias que disponen de
tierra en otras comunidades.

195 Fue sorprendente cémo a mi arribo el primer dia encontré muchisimas mujeres, y ni
rastro de algin hombre, que se movian de un lado para otro, limpiando con sus machetes
el zacate que rodeaba sus casas y entrando y saliendo de la cocina.

19 A la muerte de éste, su viuda se volvié a casar con el hermano que le seguia y tuvo
otros hijos. También en la familia de Palma Xhanail, el cabeza de familia tras enviudar
volvié a casarse y tener otros hijos. En ocasiones ello es conflicto entre los hijos, por la
herencia de la tierra, por ejemplo.
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Imagen n°11: Genograma del nucleo familiar
(Santa Cruz la Reforma, zona Centro)
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De los hijos que quedan, cuatro son hombres y cuatro son mujeres. Todos
viven en la comunidad pero sélo los cuatro hombres y dos de las mujeres
comparten el espacio en el que tienen sus casas con la abuela. Los varones estan
casados y tienen hijos con mujeres de la comunidad; de las mujeres Unicamente
una esta soltera por decision propia. Esos cuatro varones y dos mujeres (una
separada y con hijos, la otra soltera) son los que comparten el espacio, cada
quien en su casa, pero formando todas ellas una especie de rancheria pequefia

gue integra a seis familias nucleares de una gran familia en extenso.

Imagen n°12: Las viviendas en su entorno

Fuente: Fotografia tomada durante trabajo de campo

Casi todas las familia estan implicadas en el proyecto Yomol A’tel. Para ser
mas precisos, 3 hombres y 2 mujeres son socios/as productoras de café de la
cooperativa Ts’'umbal Xitalha’, entre ellas la abuela; una de las nietas trabaja
activamente en la microfinanciera Comon Sit Catel'tic perteneciente a Yomol
A’tel, las esposas de los socios trabajan también los cafetales y ademas en el
proyecto colectivo de mujeres para la produccion de jabon (Xapontic). Ello junto
con dos de las nietas y madre de otra, siendo ademas la presidenta de este

colectivo.
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Este bastion familiar de Yomol A’tel involucra a todos menos a uno de los

hijos (y a su esposa) y que en el pasado también fue socio de la cooperativa.

La tierra que se trabaja es la que el padre en vida repartié a los hijos
casados y después la abuela conservd para si tras la muerte de su esposo.
Recordar que ello a su vez es fruto de la reparticion comunitaria tras la compra

de la finca.

Como se mencion6 anteriormente, cada familia obtuvo cinco hectareas
entre milpa, cafetal y espacio de la vivienda, y muchas familias, ésta en concreto,
tuvieron que adquirir posteriormente tierra en Wololchan porque no era

suficientel9”,

Se ve entonces, desde esta experiencia de apropiacion territorial por
adquisicion 'y distribucion comunitaria de tierras finqueras, como va
estrechandose la tierra a medida que las familias crecen. En contraste con la
familia de Palma Xhanail, muy reducida en comparacion, y que se posesiond tras
herencia por fundacién comunitaria de un gran nimero de hectareas que hoy
trabajan e incluso prestan a otras familias. En este sentido es importante hacer
mencion que la falta de suficiente tierra, junto con la situacién de la roya, ha
originado que para esta familia, y otras de Santa Cruz la Reforma, sea normal
gue los varones migren una vez al afio. Esto, en contraposicion, no ha sucedido

en la familia de Palma Xhanail.

197 En un paseo a Sitald una de las nietas me iba narrando cémo su abuelo habia
comprado las 10 hectareas en la Finca Santa Barbara de Wololchan y que mucha gente
de la comunidad no lo habia hecho asi. Pero que su abuela decia que con las 5 hectareas
no iba a ser suficiente si los hijos se iban a casar y a tener otros hijos. Por eso tuvieron
esa “buena idea” de comprar con lo que “se sacd” de café y que no toda la gente habia
tenido esa misma idea y por ello ahora no tenian suficiente tierra. Asimismo, mencioné
gue eso es fuente de envidia, asi como que ella trabaje en Chilon.
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Actualmente cada uno de los miembros (hombres y mujeres) con sus
familias trabajan lo heredado, eso es, aproximadamente % de hectarea'®®. Como
se menciono, la abuela conserva para si una hectarea de cafetal y otra de milpa,
en la que varios hijos e hijas, sobretodo el menor de los varones, apoyan para su
cultivo. Aunque la pauta general sea que cada familia trabaje de manera
individual sus parcelas, como en Palma Xhanail, no quita que en ocasiones si se
apoyen entre hermanos para, por ejemplo, la limpia de los cafetales o cuando
haya que sembrar arboles para proveer de sombra. Los mas jovenes también
apoyan, sobre todo los fines de semana, cuando no se encuentran estudiando

en la escuela de la comunidad o en el Cobach de Sitala.

En esta familia algunas mujeres si heredaron tierra. De hecho, la abuela al
enviudar y conservar parte de la tierra, le cedié a una de sus hijas solteras lo
mismo que a los varones. Aungue no se conocen bien las medidas, afirman que
se repartié “pajal” (parejo) pero no se “fechd”, es decir, no se escrituro:

“‘No sabemos cada pedazo, dividido igual. Tengo como 50m2 de milpa,

tengo frijolar y cafetales. De frijolar como 30m2 creo y de cafetal tengo como
40m2.Cada quien un pedacito” (A.S., Santa Cruz la Reforma, 07/09/2015).

Inclusive, a otra de las hijas que tuvo problemas con su esposo y se separo,
la abuela le ofrecié un espacio en donde tener su casa para que fuera a vivir ahi
con sus dos hijas e hijo'®. De hecho, esta es la familia que considero se
encuentra en peores condiciones y muestra lo que ocurre cuando las mujeres
gue no heredaron tierra dependen de sus esposos. En este caso, al separarse
por problemas de alcoholismo y malos tratos, la mujer quedd sin ningan tipo de

derechos y en funcion de lo que el resto de su familia quiera y pueda apoyar.

198 Fue complicado tener informacién precisa sobre la tierra que cada familia actual
posee y trabaja, tanto la que hay en Santa Cruz como la que se dispone en Wololchan.
199 pero en este caso Unicamente dispondrian de la tierra de su esposo pero al tener
problemas con éste y su familia se dificulta poder llegar a trabajar. Asi me decia una de
las hijas mayores en relacion a los problemas que enfrentan cuando llegan a trabajar la
milpa o el cafetal.

235



Esta mujer y sus tres hijos viven a cuenta del apoyo de la abuela, el poco
maiz y hortaliza que tienen alrededor de su casa, de las despensas que reciben
bimensualmente del programa “Cruzada contra el Hambre™® y los ingresos
econdémicos por venta de bordados?®! tseltales en la comunidad, Sitala o Chilén,
a 150 pesos cada uno. También por la venta de jabones que la hija mayor hace
desde Xapontic se pudo ingresar 490 pesos en los ultimos 6 meses.

Por los problemas con su esposo y no haber recibido herencia, esta mujer
no dispone de milpa, frijolar o cafetal. Trabaja una pequefa hortaliza que produce
calabaza, tomate verde, tomatillo rojo, flor de calabaza, repollo, cebollin, acelga,
lechuga, chile serrano y chile volté. En ocasiones la hija mayor trabaja la milpa

en el terreno de su padre.

Segun testimonio, obtienen unos doce sacos de maiz?°? al afio pero ello no
es suficiente para la alimentacion familiar, por eso compran en la Conasupo (a
250 pesos/bulto) o a particulares en Sitala (a 300 pesos/bulto). La despensa que
reciben cada dos meses del programa “sin hambre” consta de: 4 paquetes de
harina de maseca, 1 bulto de 50kgs de maiz desgranado, 5 kgs de frijol, 4 botes
de leche en polvo, 5 bolsas de 250 grs de avena, 4 botes de chocomilk, 4 bolsa
de atuan, 5 litros de aceite y 5 latas de sardinas que venden a los mestizos o

caxlan a 15 pesos.

El mismo testimonio afirma que en la comunidad todas las familias llegan a
comprar maiz por lo menos una vez al afio porque con las cosechas que se

obtienen, aunque se disponga de tierra, no es suficiente.

200 Ella y otro hermano estan relacionados con los partidos politicos, él con el Verde y
ella con Mover a Chiapas. Y son los Unicos que no se vinculan a la cooperativa ni a
Yomol A'tel.

201 1 as mujeres de esta familia continuamente estan bordando. Hacen parte de sus
vestidos tradicionales tseltales. Ellas mismas bordan y confeccionan sus blusas. Es una
actividad que se hacen en las tardes, cuando no hay otras tareas, y por la que se juntan
a platicar de sus cosas.

202 En esta comunidad, me dijeron, no se utiliza la medida de zonte sino la de saco o
bulto. Cada saco contienen 50 kgs, segun testimonios.
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Esto mismo me habia sido desmentido en otros testimonios al afirmar que
“con lo que sembramos nos da para todo el afio, a veces compramos un poco
para los animales, pero para nosotros no”2%3, Lo mismo ocurre con la participacion

en los partidos politicos y la recepcién de las ayudas gubernamentales?°4,

No a todo el mundo le gusta admitir que recibe apoyos asistenciales o
participa de los proyectos gubernamentales, pero al mismo tiempo se asevera
con ligereza que otras familias si lo hacen o lo han hecho con anterioridad. Este
es un tema que genera gran controversia en las familias y polémica en la

comunidad, dado que los divide y, en ocasiones, los enfrenta?®.

Uno de los hijos mayores me decia que para su familia si era suficiente con
el maiz y frijol cultivado, pero méas tarde me reconocia que hay periodos en el

afio que si lo adquiere. Pero que lo que no hace es venderlo:

“A veces saco 10 o 13 costalilla (de maiz), a veces, cuando se cae el agua,
si da ese maicito. Pesa como 80 kilos creo, saco diez. Cada afio, a veces cuando
cae el agua. Ahorita da poco. En agosto, septiembre se compra, dos meses, no
alcanza, tenemos un pollito que come también. Hay que alimentar animales. A
veces compro a veces no, no siempre, no mucho 100 kilos namas, pa completar.
Luego cuando madura el maiz también. No vendo maiz ni frijol, sélo para comer”
(Testimonio A.S.; 07/09/2015).

203 Esta respuesta surgié a una pregunta que realicé porque la primera vez que llegué a
la comunidad observé como dos de las jovenes mujeres cargaban costales maiz que
habian comprado de Conasupo. Me dijeron que era para alimentar a los animales (Notas
de diario de campo; 06/09/2015).

204 Aungue se desvinculen de los partidos politicos la mayoria de las mujeres recibe los
programas de Prospera y estan afiliadas al Seguro Popular: “Mi abuela recibe el
oportunidades, mi mama también. Recibe 800 pesos al mes. Tenemos todos seguros
populares. Procampo no” (Testimonio XM; 09/11/2015).

205 Como ya se mencioné en paginas anteriores y fue claro durante el didlogo cultural en
San Jerénimo Paxilha’. En este, las mujeres entraron en una acalorada discusion sobre
quién si recibia y quién no apoyos gubernamentales y como en ocasiones se aseguraba
en espacios de la iglesia y frente a Dios que no se recibia y ello constituia un grave
pecado (Testimonio de Dialogo Cultural, San Jeronimo Paxilha’, 17/01/2016).
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En esta comunidad los cafetales se encuentran muy cercanos a las casas,
pero las milpas no y ello es producto de haber mantenido la distribucién original
finquera. También las milpas que se encuentran en Wololchan estan lejanas y se
trabajaran Unicamente en ciertos periodos:

“Tenemos mi milpa pero esté lejos, hasta en Wololchan, tardo 5 horas, voy
caminando, voy solito. Hace comida mi sefiora y voy con mis hermanos, los tres,

y quedamos dos dias trabajando y regresamos. La carga ya la traemos con el
carro” (Testimonio A.S.; 07/09/2015).

En el terreno que esta en Wololchan, de aproximadamente unas diez
hectareas, se produce también maiz y café. Por la lejania no se trabaja
diariamente y, cuando el trabajo de las parcelas cercanas y el ciclo en el que se
encuentre el trabajo lo permite, se contrata a personas para que trabajen alla a

cambio de un jornal diario de 100 pesos, como en Palma Xhanail.

Son las mujeres quienes a menudo suelen hacerse cargo de la
administracion y conocen todos los gastos:

“Hay que traer el maiz hasta aca y se paga de 800 pesos por un viaje, ya
dos se pagan 1600.En un viaje se mueven 15 costales 0 10 costales. Se contrata
gente para trabajar alld unos 8 o 15 dias, depende del trabajo. Se les paga

también para el desgrane. Mi mama sabe todo, lleva la cuenta, ella es la que
paga” (XM; Santa Cruz la Reforma, 09/11/2015).

La abuela antes trabajaba en la milpa y el cafetal, ahora por su edad trabaja
en la cocina. Pero su hija soltera, nietas y las esposas de sus hijos si trabajan
duramente en las parcelas, ademas de ocuparse de las tareas del espacio
doméstico. Son sobre todo las mujeres, nietas y el hijo menor quienes apoyan

mas a la abuela, echando adelante su cafetal.

En la milpa hay maiz, frijol y otras verduras como calabaza, yuca, camote,
chayote y frutales como naranja, limon, platano y guayaba. Esta cercana a Palma
Xhanail, asi que lo que se encuentra, tanto comestible como forestal?°¢, es muy

similar.

206 En esta comunidad es mas visible la deforestacion por el periodo finquero, en donde
la mayor parte de la tierra se destinaba a potrero. Hoy no es asi, y la gente de la
comunidad no se dedica en general a la cria de ganado.
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El ciclo de siembra y cosecha de maiz y frijol también es semejante al de
Palma Xhanail y se realiza normalmente en dos periodos?®’:

“En mayo se siembra maiz y frijol y se cosecha en seis meses después que
ya tuvieron (murmullo, platican entre varias mujeres). Noviembre y octubre la
segunda siembra. De frijol el cinco, seis de mayo. Solo el enero sale el botil.
Xlumil en mayo se siembra y agosto se cosecha y esperanza también en mayo y
se cosecha en agosto. El botil hasta diciembre (enero también) y se siembra en

mayo” (Entrevista a la abuela M.R en la que participaron hijas y nietas, Santa
Cruz la Reforma, 07/09/2015).

Los cafetales familiares también fueron duramente golpeados por la
invasion del hongo de la roya, mas aun porque se seguian manteniendo aquellos
del periodo finquero y otros con 20 y 30 afios, por lo que su antigtiedad favorecié
todavia mas la afectacion. Se afirma que antes de la roya mas o menos habia
unas 1,000 matas cultivadas en 1 hectarea y 600 en otras parcelas de %
hectarea. Pero hay cafetales en los que se retiré la totalidad de las matas y se

esta trabajando una completa renovacion.

Al presente se encuentran renovando con variedades de garnica y oro
azteca pero manteniendo la calidad arabica ya que estos socios y socias de
Ts’'umbal Xitalha’ pudieron preservar la semilla a través de los viveros que

ciclicamente han mantenido.

En una de las salidas en las que participé se renovaron en el cafetal de la
abuela unas 40 matas; alli llegaron a trabajar una de las hijas, su hijo menor y su
esposa. Se aprovechd también para recoger la lefia que se encuentra en el

cafetal.

207 También en otro momento se menciond que cuando ha habido mucho trabajo, como
por ejemplo en los cafetales, Unicamente se ha hecho un periodo de siembra de maiz.
Pero ahora por la afectacion de la roya se estdn haciendo las dos siembras, y asi se
obtiene mayores cosechas.
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Imagen n°13: Trabajando en la renovacion de cafetales. El vivero

Fuente: Fotografia tomada durante trabajo de campo
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Por otro lado, es importante destacar que por la situacién de los cafetales
se esta dedicando en particular mayor tiempo y esfuerzo al trabajo de la milpa,
estableciendo los dos periodos de siembra, cuando anteriormente por mayor
dedicacion al cafetal se hacia uno de ellos. Es evidente entonces que la baja en
ingresos econdémicos por la poca o nula venta del café?%® en recientes afios esta
tratando de ser paliada produciendo mas maiz y frijol, asi como favoreciendo al
traspatio:

“...hasta ahora estamos renovando, no va a sacar mucho, vamos a hacer

mas hortalizas o pollo para vender. Comprar otra vaca” (XM., Santa Cruz la
Reforma, 09/11/2015).

También, al igual que la familia en Palma Xhanail, algunas familias
solicitaron un préstamo a la microfinanciera de Yomol A'tel, pero ya habrian

saldado su deuda.

El traspatio, por su parte, comprende aves de corral y hortalizas. En esta
familia en concreto se disponia de muchisimos pollos, gallinas y guajolotes pero
en un lapso de pocas semanas cuasi la totalidad se murid. Fui testigo en mis
visitas de como los corrales iban quedando vacios y que mas o menos de 50
gallinas unicamente 10 quedaron con vida. Lo mismo ocurrio con los puercos que
murieron por enfermedad. Esto ha mermado la disponibilidad de carne y huevos

qgue se consumian frecuentemente.

208 Segun informacion de los padrones cooperativos, la abuela y el hijo menor para el
ciclo 2013-2014 estaban produciendo a raiz de 300kg y 100 kgs respectivamente. Para
el presente ciclo la cantidad bajé a 20 kgs en ambos casos.
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Imagen n°14: Preparando los alimentos

e

Fuente: Fotografia tomada durante trabajo de campo

Se procura que la alimentacion diaria sea mas alla de maiz y frijol, asi me
dijeron desde el primer dia que conoci a la familia y cuando me ofrecian de
comer: “aca nunca comemos solo frijol, siempre lo acompafiamos con algo,

pasta, arroz o soya”.

La abundante alimentacion, afirman, es posible porque gran parte de lo que
se produce se conserva y Unicamente se vende cuando se considera hay
excedente. Algunos productos como la sal, el azucar, jabén, pasta, arroz,

verduras e inclusive ahora el pollo y los huevos, se compra en Sitala?%°.

Al trabajo de la hortaliza se le dedica menor tiempo (como en Palma
Xhanail) que a la milpa y los cafetales, aun cuando hay un acompafamiento
técnico por parte de Yomol A’tel. Se establecié por acuerdo de asamblea que los
y las jévenes que trabajan en Chilon regresen los viernes a sus casas para
dedicarle tiempo a sus parcelas, incluida la hortaliza.

209 También el pan, vestido, el calzado, herramientas para el trabajo del campo y servicios
de salud.
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Pero este es un trabajo que avanza despacio, es por ello que algunas
verduras que se consumen habitualmente como tomate, ejote o papa se compran

también en la cabecera municipal®°.

La migracion, al igual que el alcoholismo, es claramente observable en
Santa Cruz la Reforma. Todos los hombres de la familia con los que pude platicar
(3) me comentaron que habian migrado varias veces y algunos seguian

haciéndolo anualmente:

“A veces la gente sale a trabajar a otros lugares. A veces salgo también.
Voy a Chetumal, la dltima vez fue hace tres afos; fui a cortar el cafia como 8
meses. Muy lejos, ocho horas. No pagan, 70 pesos el dia, pagan por pufio; hay
maquina. A veces gana 70, 80 pesos, no es mucho. Salen mucha gente de la
comunidad. Van a cortar cafia también. A veces salen en otros lugares, hasta all4
en Playa (del Carmen). Cuando no tengo nada salgo a trabajar. He hecho 4
viajes, siempre a Chetumal. Ya no quiero ir, no gusta, voy a hacer mi cafetal y mi
milpa, es mejor, tengo comida y estoy tranquilo en mi casa, no quiero ir lejos,
mucho mejor aqui” (Testimonio A.S., Santa Cruz la Reforma, 07/09/2015)211,

Ello tiene diferentes repercusiones para la vida familiar y comunitaria. En
principio hace que las mujeres, que son las que se quedan, tengan que sacar
adelante las parcelas ellas solas o con ayuda de los hijos e hijas, ademas de
otros trabajos como recoger lefia, administrar la casa y cuidar de los hijos mas
pequefios.

Asimismo, y por lo anterior, no es posible hacer las dos siembras de maiz
anuales por lo que también repercute en la disponibilidad de alimentos en el afio.
Se supone que la opcién de migrar a otros lugares es para tener mayores

ingresos econémicos. Pero esto no siempre es asi.

210 También se manifesté que la hortaliza no se encuentra produciendo por la falta de
semillas.

211 A las horas de haber escuchado este testimonio el agente de la comunidad anuncié
por altavoz la salida del dia siguiente para aquellos hombres que quisieran salir a trabajar
a Sonora. S. me dice que van a salir 40 hombres de la comunidad y se van por 4 meses.
Justo a la mafiana siguiente, mientras desayunaba temprano en la cocina, A. (la misma
persona que me dio el testimonio) pasaba maleta en mano a despedirse de mi ya que
salia por varios meses a trabajar. Las otras mujeres le despidieron con total normalidad,
parece estan acostumbradas. Su figura se pierde a lo lejos. No hay llantos ni grandes
despedidas. Su esposa F. se queda trabajando la milpa y el cafetal. (Notas diario de
campo; 08/09/2015).
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En testimonio de otro de los hijos que migré a Chetumal a “cortar cafa”
también me revel6 que no ahorraba porque gastaba todo su dinero en “trago” y

gue a su regreso igualmente tenia que trabajar la tierra.

El alcoholismo ha traido mucha violencia a la comunidad y, segun
testimonio, se han dado casos de asesinatos por personas que estaban en
completo estado de embriaguez?'?. Se sefiala a la migracién como la causante
del alcoholismo y el consumo de drogas (marihuana) dado que se entiende que
son actitudes que se adoptan cuando la gente ha salido. Pero el alcohol no se
adquiere afuera, sino que también se produce y comercializa por varias familias
de la comunidad que me fueron indicadas. Se ha intentado enfrentar este
problema pero sin éxito. En reuniones de la iglesia y desde la misién de Bachajon
y la parroquia que le es mas cercana (Sitald). Pero se afirma que la gente “no se
hacen caso” y aunque se haya impulsado la abstencion desde la iglesia catdlica
el hecho que haya varias religiones es un impedimento, ademas de fuente de

division comunitaria.

El maltrato a las mujeres también se identifica como consecuencia del
alcohol, tal y como sucedié con una de las mujeres de la familia. También
escuché de casos de suicidios de mujeres tomando agroquimicos en Santa Cruz
zona urbana por los golpes que les propinaban los maridos. Este es un grave
problema que afecta a esta y otras comunidades indigenas y muestra del

machismo que también existe.

En una ocasiéon una de las jévenes mujeres me manifestd que los hombres
si podian salir libremente a trabajar, a comprar o incluso a echar trago, pero que
cuando ellas salian, por ejemplo a Sitala a hacer sus compras o a trabajar a otros

lugares, se les dice que “van a buscar marido”.

212 | alcoholismo es latente y se observa en los caminos de la comunidad. Durante una
entrevista a una de las personas que promovioé la compra de los terrenos, también algo
ebrio, pasaron varias personas alcoholizadas. Lo mismo sucedi6 en otra de las salidas
de campo cuando visité Santa Cruz zona Urbana y asisti a una de las misas tseltales.
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El espacio que se tiene ubicado como “normal” para las mujeres es el de la
casa, la cocina, el traspatio, la milpa, el cafetal y la Iglesia. Pero las mujeres de
esta familia, ademas de lo anterior, salen a trabajar a las tierras que tienen en
Wololchan y una de ellas trabaja en Childn. Esto difiere con la situacion de las

mujeres de la otra familia en Palma Xhanail.

Para finalizar esta parte, y pasando a otro tema, es preciso mencionar la
importancia de la fiesta y otras celebraciones para esta familia catélica?3. San
Pedro es el patron de la comunidad por pertenecer al ts’ umbal de Xitalha’,
aunque como en Palma Xhanail se festejan la Virgen de Guadalupe, la Navidad
y la Semana Santa. Para la celebracion comunitaria del patron, como en los otros
ts'umbales, hay baile, cohetes, comida?!* y capitanes/as. Se realiza en el centro
y llega gente de otras comunidades. Hace tres afios dos hermanos de la familia,
un hombre y una mujer, fueron capitan y capitana. Toda la comunidad lleg6 a sus
casas para compartir los alimentos que fueron responsabilidad familiar. A
diferencia de Palma Xhanail, Santa Cruz si festeja al santo en el ambito
comunitario. Segun testimonio de un miembro de la familia de Palma Xhanail, ello
puede ser producto de su “pasado ranchero”:

“En Santa Cruz si se hace porque ahi aprendieron porque antes era rancho

y habia martomas, acd es ejido; se hace fiesta pero en las iglesias, no
comunitaria” (Testimonio J.M; Palma Xhanail, 03/11/2015).

Igualmente también tienen sus cruces en los espacios de la milpa y el
cafetal que se “sembraron” en mayo para que “los frutos del café salen bien” y
para “bendecir’ y “proteger” las cosechas. El 3 de mayo se celebra la Santa Cruz
y con ella hay cooperacion para la alimentacion y se “mata pollo” para la ofrenda.
En la milpa se hacen oraciones para que “sale el agua en el hoyito” y se busca a
alguno de los cinco principales que hay en la comunidad porque “son los que

saben mas y ellos llegan a orar”.

213 | a abuela es la presidenta de la iglesia y se encarga de limpiar y arreglarla para las
misas y las fiestas, el hijo menor es principal de la iglesia y una de las nietas catequista.
214 Cada iglesia coopera con comida (maiz o frijol), a veces se le dice limosna.
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Reflexién final

Las experiencias de dos familias pertenecientes a comunidades y ts’ umbales
diferentes nos muestran cOmo se organiza la produccion campesina alrededor de
la diversidad e integralidad de sus espacios, principalmente el de la milpa y la
casa. Su sostenimiento ha permitido, en una continuidad histérica, seguir
existiendo como pueblos indigenas que milenariamente han vivido alrededor del

cultivo del maiz.

Poder narrar brevemente su historia permiti6 nombrar algunos de los
acontecimientos mas importantes y la relevancia que éstos guardan para la
identidad comunitaria actual. Pese a las diferencias en la apropiacion territorial,
en la historia de ambas comunidades hay un pasado finquero en donde los
abuelos y las abuelas trabajaron como peones acasillados y en pésimas

condiciones.

La aparente calma en la que hoy se vive en estas comunidades no oculta
que también contengan divisiones internas y otras probleméticas como la
migracion, el alcoholismo, el machismo, la violencia, la dependencia de los
programas gubernamentales y el abandono, en algunos casos, de la tierra y del
trabajo campesino. Ello tiene repercusiones en la vida familiar, como por ejemplo,
gue por la ausencia de los varones que migran durante varios meses al afo, se
dificulte la siembra del maiz en sus dos ciclos y sean las mujeres las que tengan
gue sacar adelante ellas solas el trabajo en las parcelas, ademas de sus

ocupaciones en el espacio doméstico y la crianza de los hijos e hijas.

Por otro lado, estos territorios poseen importantes bienes naturales y
simbdlicos como la tierra, el agua, los cerros, los bosques, las cuevas y otros
lugares sagrados, asi como los espacios de produccion que igualmente son
considerados agro ecosistemas y base de la economia campesino indigena
mesoamericana (milpa, montafia, acahual, cafetal, hortaliza y recursos

acuaticos).
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Situados en torno del nucleo familiar y/o comunitario, son soporte para que
sea posible desarrollar estrategias de diversificacion orientadas esencialmente al
autoconsumo, parte al intercambio o venta y para el aporte de la fiesta y otras

cooperaciones.

Son las actividades de milpa y cafetal las consideradas mas importantes y
gue ocupan gran parte del tiempo y esfuerzo familiar. Mas alla de la parcela o
terreno cultivado, su desarrollo involucra el espacio doméstico en donde el
trabajo de las mujeres adquiere relevancia y es imprescindible. Es por ello que el
espacio-vivienda se consider6 también como uno de los centrales en la actividad
campesina y quienes pasan mas tiempo en ella, las mujeres y nifios/as, como
parte fundamental de su organizacién. Las mujeres, ademas de trabajar la tierra,
son recolectoras (agua, lefia, plantas y verduras), cuidan de la familia y la casa,
producen el alimento y conservan la semilla. A pesar de tener un rol asignado
que tiende a la invisibilizacién por no desenvolverse mas alla de la vivienda o la
comunidad, por no hablar de los problemas de acceso a la tenencia de la tierra
en la mayoria de los casos, ellas desempefian un papel importantisimo en la
comunalidad tseltal por contribuir a la permanencia del trabajo campesino y por

el cuidado de la tierra y el territorio.

Asimismo, la milpa no hay que entenderla Unicamente como el cultivo del
maiz, sino que ancestralmente se ha vinculado con otros que hoy contindan
estando presentes como el frijol y la calabaza. Es por tanto fuente de cultura y
conocimiento heredado que se liga a las necesidades materiales de las familias,
en el que las mujeres también han tenido un importante papel como transmisoras.
También hay otras especies y cultivos que se usan principalmente para comer o
para curar. La diversidad de los espacios (milpa, cafetal, potrero, traspatio,
bosque, estanques y rios) proporciona una vasta produccion en la que es posible
encontrar un sin numero de variedades de maiz, frijol, especies silvestres,

frutales, plantas medicinales, asi como animales de cria y recursos maderables.
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Por tanto, siendo la economia de estas familias esencialmente campesina
de auto subsistencia y en base al policultivo (comercial y para la propia
alimentacion), la milpa como sistema ocupa un lugar central en sus vidas y la

cultura de su pueblo tseltal.

La disponibilidad de tierra, la historia comunitaria y familiar, el nimero de
integrantes y su composicion, el grado de division del trabajo entre hombres y
mujeres, las relaciones de apoyo mutuo con vecinos y familiares y otras
responsabilidades comunitarias, influyen en la organizacién campesina. Cada
familia se proyectara de manera diferente y, en funciéon de las necesidades que

se tengan, se organizaran los recursos disponibles para cubrirlas.

Si bien saltan a la vista algunas afinidades en sus sistemas de cultivo y
produccion, no es posible ni seria adecuado uniformar las experiencias, sélo
sefalar su mayor punto de encuentro: una identidad campesina en torno a la
milpa y un trabajo que se organiza de manera familiar en el que participan

hombres, mujeres y nifios/as.

Se dice que la tierra “ya no da como antes” pues su fertilidad disminuyo por
el uso de agroquimicos. Asimismo, las alteraciones en los ciclos climaticos
también afectaron a cosechas de maiz y café. Esta dltima ha sido duramente
golpeada por el hongo de la roya y ha provocado que las familias estén invirtiendo
mayores esfuerzos en la produccion para la autosuficiencia alimentaria familiar,
en otros casos forzando la busqueda de trabajo asalariado, la solicitud de
pequefios préstamos, la inversion en ganado o una combinacién de todas ellas.
Como se dijo, dependeré de las circunstancias familiares y las estrategias que se

consideren oportunas adoptar.

Ademas, estas familias campesinas trabajan de manera agroecoldgica v,
aunqgue no se detallaron las técnicas utilizadas para su manejo, se respalda el
elemento cultural ancestral de la estrecha vinculacién de los seres humanos con
la naturaleza. Se sustentan en ella pero reciprocamente la cuidan porque, como

se menciono en anteriores capitulos, es la “madre” o “santa tierra” que provee.
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A ella le hacen sus ofrendas “sembrandole” cruces, dialogando con el
“guardian” que la protege, pidiéndole por las cosechas, el cuidado del agua, las
plantas y los animales. Entonces hay una interaccion territorial que se completa
con la celebracion de las fiestas patronales, en las que se venera al santo de

cada ts'umbal y en las que estas familias participan activamente.

De igual forma, la cosmovision tseltal y su cosmovivencia se expresa en las
historias y narraciones que las gentes de estas comunidades cuentan. Con ello
se abre la posibilidad de un mayor acercamiento a como se mira y se concibe el
mundo. Estos relatos incluyen la naturaleza, el trabajo de la tierra, la
alimentacion, las relaciones en la comunidad, la sabiduria, lo divino y sus lugares
sagrados, como se entiende la vida y la muerte, las resistencias indigenas, el
cuidado familiar y el aprendizaje, entre otros temas. Por demas, se cuentan en
su lengua tseltal nombrando siempre al corazén (o’ tan-o’tanil) y refiriendo esa

anhelada armonia en sus entornos de vida (slamalil qu’inal).
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CAPITULO VI

REFLEXIONANDO LA ALTERNATIVA ECONOMICA SOLIDARIA
RESPECTO DEL BUEN VIVIR TSELTAL

APROXIMACIONES ALREDEDOR DE LA EXPERIENCIA DEL “GRUPO
DE EMPRESAS DE ECONOMIA SOLIDARIA YOMOL A'TEL”.

Este dltimo capitulo reflexiona en torno a lo que se ha denominado la economia
social/solidaria. Partiendo de que en si constituye tanto una idea como una
practica y un movimiento, no es posible considerar que exista un unico modelo
social/solidario, sino mas bien una diversidad de experiencias que dependeran

del contexto en el que se originen e inclusive de influencias ideoldgicas recibidas.

No obstante las diferentes practicas solidarias pretenden posicionarse como
alternativa frente al capitalismo neoliberal, en este capitulo se hacen presentes
algunas de sus problematicas y limitaciones. Desde aqui es que se ha querido
complejizar y abonar a una discusion ya en curso, mas aun ante una situacion de
crisis mundial generalizada, retomando las propuestas de vida comunitarias

indigenas, tseltal en este caso.

Ello permite aproximar la economia en su sentido amplio, integrada y
principalmente hacia el bien comunal, al recuperar para el analisis reflexiones
vertidas en los capitulos anteriores respecto de la comunalidad tseltal y su
aspiracion armoénica y de buen vivir. En ello valores como solidaridad y
reciprocidad alcanzan un sentido mas profundo que propuestas conscientes que
puedan proceder desde la exterioridad occidental, pues como se vio dicha

cosmovision sigue asentandose en el corazon y el territorio-naturaleza.

Entonces, situando de nuevo la cultura, y recuperando practicas
econdémicas campesinas e indigenas como punto de partida para la construccién
de procesos econdmicos solidarios en Chiapas, y en concreto en la micro-region

de estudio, es que se desarrolla la discusion.
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El capitulo se estructura en dos grandes bloques. El primero ha querido ser
una pequefia sintesis sobre el nacimiento de la alternativa solidaria en México y
particularmente de los mercados solidarios del café, precursores del esquema

del comercio justo.

Abordando primeramente el funcionamiento de dichos mercados en su
modalidad convencional de mercado capitalista, para después ubicar las
consecuencias y elementos que dieron origen a la posibilidad de revertir el

modelo dominante.

Sin embargo, también se sefiala su alcance y lo que en si pudiera constituir
una practica “radical” con miras a la generacion de una real alternativa en base a

la economia social/solidaria.

La segunda parte de este capitulo toma como ejemplo una experiencia
cooperativa que incorpora como objetivo maximo la contribucién a ese buen vivir
tseltal. Narrando brevemente su historia y los diferentes proyectos que maneja,
se han querido puntualizar aspectos importantes como su desenvolvimiento
productivo, técnico, comercial y financiero paralelamente a elementos que tienen

que ver con su funcionamiento: estructura, autogestion y participacion.
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6.1 Antecedentes: los Mercados Solidarios del café en el sureste

mexicano
6.1.1 El Café en su dinamica global

La historia cafetalera de la region se explica en relacion a su contexto nacional e
internacional, tanto econémico como politico y social. Como ya se indico en
capitulos anteriores, la introduccién del grano a Chiapas (s.XIX), al igual que en
otras regiones latinoamericanas, llegd como parte de la continuidad de la
expansion del capitalismo europeo. Ello trajo consigo una nueva usurpacion
territorial, por la llegada de inversionistas extranjeros, asi como conflictos
sociales derivados de la concentracion de tierra y sistemas de explotacion
finquera. Bajo esta modalidad capitalista se fue reconfigurando?*®, una vez mas,
el espacio productivo en los territorios originarios, a la par que se siguio
sosteniendo un proceso de despojo cultural ya iniciado desde el s.XVI. De este
modo, es preciso sefialar que el café, aun significando hasta el dia de hoy una
importante fuente de ingresos y referente cultural para muchas familias del
ambito rural, trae consigo una fuerte carga histdrica colonial de explotacion y

despojo.

Fue precisamente durante finales del s.XIX y mayormente en el s.XX
cuando tuvo lugar el auge cafetalero en México (Pérez Akaki & Gonzélez, 2013),
valiéndose de la propagacion de su produccion gracias al acaparamiento
territorial (particularmente en Chiapas y Veracruz) y del cambio tecnoldgico que
se orientd hacia plantaciones de monocultivo y uso de agroquimicos (Rodriguez-
Moreno, 2011:231). A este auge contribuyd, desde tiempos porfiristas y
aplicacion de politicas “indigenistas”, la figura del Estado: atrayendo capitales
(europeos y estadounidenses), invirtiendo en infraestructura para el
mejoramiento de los canales de distribucion comercial, impulsando nuevas
técnicas de produccion, fomentando la agro exportacion, asi como mediante la

creacion de instituciones que regularan el sector.

215 Hacia café y ganado mayormente.
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Entre ellas la mas relevante fue el Instituto Mexicano del Café (1958-1989)
como estructura encargada de intervenir todo el proceso productivo y comercial:
respondiendo a la financiacion de las cosechas, haciéndose cargo de la asesoria
técnica y controlando precios, acopios y operaciones comerciales (Sanchez
Juérez, 2015:52).

La aplicacion de politicas de corte neoliberal en base a un modelo
econémico de “flexibilizacion” post-fordista®® y de relocalizacion productiva
(décadas de 1980y 1990) condujo a una carrera por la hegemonia en el mercado
agricola global (Rubio, 1994)?'7. Con ello se fue definiendo el escalafén que
ocupaba cada una de las regiones en funciéon de la capacidad de concurrencia e
innovacion tecnolégica, pero también por el poder e influencia en la
determinacién de las reglas del juego en un supuesto open market (mercado

abierto)218,

En materia cafetalera, y dada la coyuntura internacional, los paises
productores (incluso aquellos considerados periféricos) le entraron a la carrera
asumiendo politicas aperturistas que desregularizaban el sector. Esto origind
graves repercusiones econdmicas y sociales, sobre todo en la vida de indigenas

y campesinos/as.

216 Modelos productivos y organizativos basados en la flexibilidad que incorporasen
nuevas tecnologias para ofertar productos innovadores, vinculacién de empresas en red,
flujos de informacién rapidos y constantes y trabajo multifuncional constituyeron las
nuevas premisas neoliberales, sobre todo en la década de 1990.

217 Desde un andlisis histérico-estructural es posible recuperar la relacion de dominacion
y exclusion de la que ha sido objeto la agricultura al subordinarse a los procesos de
acumulacién del capital. Primero en una clara relacién de exaccién de valor para soportar
el desarrollo industrial y mas tarde de exclusion con el desarrollo del capital transnacional
y la financiarizacion que lo ha fortalecido.

218 paises con posibilidad de inversion tecnolégica para renovar e innovar en sus
procesos productivos (Japon, Alemania o paises asiaticos como Corea del Sur, Hong
Kong, Singapur y Taiwan) o con suficiente apoyo estatal (subvenciones) como USA u
otros europeos, fueron ocupando los primeros lugares. Posicibn amparada por un
proceso de concentracion de capitales en forma de monopolios y oligopolios.
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Hasta entonces, los Acuerdos Internacionales de Café para control de
cuotas de exportacion?'?, establecidos desde 1962 en el seno de la Organizacion
Internacional del Café (OIC, Londres), mantenian relativamente estables los
precios. Igualmente, por su caracter oligopdlico con algunos paises como Brasil
ala cabeza, se habian presionado los pecios al alza (Martinez-Torres, 2006:232).
Sin embargo, la ruptura de dichos acuerdos y la sobreoferta mundial que se
sobrevino después, provocé una progresiva y acelerada caida en el valor
comercial del grano. Ello produjo la mayor crisis cafetalera conocida, en esta y
otras regiones, durante los ciclos 1989-1990 y 1991-1992 (Sanchez Juérez,
2015:109).

La desproteccion resultante a la que se veian expuestas las familias y
organizaciones productoras, mas aun tras la fuerte dependencia que se habia
originado desde el aparato institucional®?°, se sumé a la vulnerabilidad en la que
guedaban ante un mercado altamente competitivo y no regulado en el que por
escasa capacidad comercial quedaban a merced de la intermediacion y los bajos

precios ofrecidos.

Segun testimonio®?!, el precio local recibido en el afio de 1993 llegé a
minimos de 8 pesos por kilogramo, insuficiente siquiera para hacer frente a los
costos de produccion. En esos afios de crisis el abandono del campo fue notable
en el estado de Chiapas y otras entidades, dado que “ya no merecia la pena”

seguir cultivandolo y era preferible “salir a buscar trabajo a otros lugares”22,

219 Regularon la produccién para mantener la oferta mundial pero también promovieron
el consumo. Asimismo, bajo este marco regulatorio se crearon los “Institutos de Café” a
nivel nacional para asegurar precios minimos (Martinez-Torres, 2006:34).

220 E| Estado, en tiempos de la presidencia de Echeverria, promovié nuevas figuras
asociativas, sobre todo para la recepcion de apoyos econdémicos, tales como la Unién
de Ejidos (UE), Union de Uniones de Ejidos (UUE) o las Asociaciones Rurales de Interés
Colectivo (ARIC) (Martinez-Torres, 2006:234).

221 En base a testimonio obtenido en el afio 2003 del entonces presidente de la
cooperativa “Yachil Xojobal Chulchan”, originario de la comunidad de Acteal, municipio
de Chenalho, de la region Los Altos, Chiapas (Registro en documento interno de trabajo:
“Plan general de apoyo y capacitacion para la cooperativa de café Yachil Xojobal
Chulchan”).

222 Esto se complica ademas con ciclos de plagas y enfermedades que afectan, junto
con variaciones climaticas, las cosechas del café.
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Asi, la migracion a ciudades industriales y/o a otros paises se convirtio en

una salida hacia nuevas fuentes de ingreso.

El café, convertido desde entonces en un commodity?23, ha estado sometido
a los vaivenes del mercado internacional y la especulacion financiera, afectando
en mayor medida a las y los pequefios productores y productoras que ofrecen su
cosecha en el mercado convencional a través de intermediarios locales

(denominados “coyotes”).

En la micro-region de estudio (Chilon-Bachajon-Sitala), el acaparamiento
cafetalero (Rodriguez-Moreno, 2011:238-247) se produjo inicialmente a través de
corporaciones alemanas que operaban en régimen de fincas y concentraban su
acopio en Bachajén y Yajalon con destino europeo. Eran los tiempos (décadas
de 1940-1960) en dénde era muy complicado llegar hasta las comunidades y de
alguna manera ello contribuyd al dominio ranchero de los “tradicionales

acaparadores y coyotes”.

Pero con la apertura de carreteras importantes (San Cristébal de las Casas-
Palenque, 1970) y otros caminos hacia los poblados, fue mas accesible llegar
con “el camion del coyote” y las grandes empresas transnacionales comenzaron
a asomar “desplazando” la anterior intermediacién local. Esta ultima, gravemente
afectada por la liberalizacion comercial, acab6 cediendo el espacio a los nuevos
corporativos que contaban con una mayor capacidad financiera y de
infraestructura para hacer frente a la competencia y las continuas fluctuaciones

de los precios.

Son de esta época los “grandes coyotes” de la regidon como Agroindustrias
Unidas de México (AMSA), Cafés Tomari S.A. de C.V, Exportadora de Café
California S.A. de C.V, Expo granos Mexicanos S.A. de C.V y Becafisa S.A. de
C.V.( Rodriguez Rivera en Morales Hernandez, 2011:273).

223 E| precio es fijado en la Bolsa de Valores de Nueva York y la Bolsa de Futuros de
Londres.
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Se afirma:

“A partir de 1992, los tradicionales acaparadores e intermediarios del café
en la region fueron desplazados por las grandes empresas trasnacionales, cuyas
filiales en México estan agrupadas en torno la Asociacion Nacional de la Industria
del Café (Anacafé), y manejan toda la cadena de valor de manera monopdlica.
En la actualidad, son cuatro las empresas que controlan todos los niveles de
procesamiento (Ecom, Volckafé, Mercon Cofee, Kaffee Group), desde el
beneficio y comercializacion del grano hasta descafeinadores, solubilizadores y
tostadores” (Rodriguez-Moreno, 2014:225).

Es importante destacar que las crisis cafetaleras, la de entonces o las mas
recientes (2003,2010), son instrumentalizadas desde la concentracion de
capitales (monopolios y oligopolios) y sus mecanismos especulativos??4. El
acaparamiento y control cafetalero por parte de las grandes empresas
transnacionales de la alimentacion, en sus diferentes dimensiones de
intermediacion financiera (“brokers”), comercializacién o torrefaccion (Philip
Morris, Sara Lee, Nestlé, Kraft o Foods, Procter&Gable), permite, hasta hoy, la
obtencion de ganancias en el corto plazo controlando la oferta y la demanda y
distorsionando los precios reales. Ello a través de juegos financieros que
constituyen en si un gran flujo de capital que no produce sino que incrementa los
precios de los alimentos basicos y de los insumos productivos con fines

meramente lucrativos?2°,

Asi, el corporativismo agricola transnacional ha tenido la facultad de
controlar y decidir, en mercados no regulados, qué producir, cdmo hacerlo, coémo

intercambiar y hasta qué consumir.

224 Otras causas identificadas de la crisis fueron, por un lado, el cambio en los patrones
de consumo en Estados Unidos y Europa, hasta entonces los principales consumidores,
y por otro lado la expansién del café robusta.

225 Tras la crisis cafetalera de 1989, estas empresas fueron las mas beneficiadas dado
gue trasladaron la disminucion de precios por la sobreoferta directamente a los
productores y mantuvieron intactos los precios de venta hacia el consumidor final
logrando con ello grandes utilidades (Sodepaz, 2004).
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En general, y como caracteristica esencial del nuevo liberalismo, la figura
de las empresas transnacionales desplazé en muchos paises a los estados

nacionales como reguladores de la economia??6.

Otro aspecto importante a considerar respecto de la injerencia neoliberal
son los cambios normativos que se sucedieron bajo el enfoque aperturista y en
detrimento de proteccion al campo. Este fue el caso mexicano de la reforma al
articulo 27 Constitucional (1992), por el que se establecié un mercado de tierras
que facilitara su acaparamiento en pro del agro negocio y en menoscabo de
gjidos y comunidades®?’. Asi como la suscripcion de acuerdos de integracion
regional como el Tratado de Libre Comercio de América del Norte (TLCAN, 1994)
gue trajo como consecuencias, ademas de la pérdida de soberania nacional
sobre el comercio y la inversion extranjera, cambios en los modos de produccion,
pérdida de soberania alimentaria, reduccion de ingresos, pobreza y migracion
(CEPR, 2014).

De esta manera, frente a la dinamica global cafetalera y ante el reto de ser
competitivos en una coyuntura que prometia mayores expectativas comerciales,
los esfuerzos se orientaron a incrementar la productividad y mejorar la calidad
del grano, mediante innovaciones en la produccion, para conseguir un alto valor

agregado con miras a la exportacion (Pérez Akaki & Gonzalez, 2013).

226 La rivalidad por la hegemonia del mercado ha traido consigo la presiéon de la
agroindustria transnacional sobre las politicas mundiales. A ello se suma el papel de los
Estados que la han beneficiado monetaria o fiscalmente. A su vez estas empresas
aprovechan los bajos costos de los insumos agricolas para la produccién, funcionan
mediante contratos de cosechas y acaparan las tierras, siendo ademas receptoras de
subsidios que permiten mayor produccién y excedente compitiendo via precios y
presionando a la baja en los costos de produccion de sus rivales.

227 Desde la reforma al articulo 27 Constitucional se abri6 la posibilidad a la privatizacion
de la tierra a través de programas como el de Certificacion de Derechos Ejidales y
Titulacion de Solares Urbanos (PROCEDE), ahora Fondo de Apoyo a Nucleos Agrarios
sin Regularizar (FANAR), y el de Certificacion de derechos Comunales (PROCECOM)
cuyo objetivo de fondo es desaparecer a largo plazo a las comunidades y su régimen
comunal de la tierra. Este marco juridico agrario hace perder el caracter social de la tierra
y, muy al contrario, implementa la individualizacion de la tierra comunal y permite su
mercantilizacion.
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Asimismo, ante la concurrencia internacional y con el discurso oficial de
“sacar a la gente de la pobreza” por la obtencion de altos rendimientos en el
campo, se ha intensificado la intervencion capitalista a través de paquetes

tecnoldgicos y de reconversion productiva???,

En este sentido es que se incorporaron otras variedades de café para
plantaciones en extenso como robusta o se promovié la produccion de café
organico, e incluso de comercio justo, por su alto valor agregado e imagen de
“‘marca”. También en los ultimos afos, y tras la reciente crisis econdmica y
financiera global (2007-2008) que rest6 competitividad al café mexicano, se han
impulsado los cafés de calidad gourmet para ocupar nuevos nichos de mercado
“exclusivos” o de “cafés de especialidad”, asi como también la apertura de
cafeterias como parte esencial de la cadena de valor (Pérez Akaki & Gonzélez,
2013).

A nivel institucional, y para soportar la estrategia neoliberal en la que se
encamind el sector, se crearon el Consejo Mexicano del Café (1993) y mucho
después el Sistema Producto Café (2006) y la Asociacién Mexicana de la Cadena
Productiva del Café (2006). Estas dos Ultimas en un espacio demasiado
heterogéneo (de pequefios a grandes productores, e inclusive empresas
transnacionales) que involucra toda la cadena productiva agroindustrial, pero sin
las mismas funciones que el anterior Inmecafé dado que su capacidad en materia
de asignacién de recursos publicos, junto con el intervencionismo de grandes
corporaciones como Nestlé, han limitado su radio de accion y apoyo hacia los

pequefios productores (Sanchez Juéarez, 2015:106-107).

228 Un modelo para fomento de la productividad a través de semillas mejoradas, OGM’s,
agroguimicos e innovaciones para resistencia ante plagas y enfermedades que comenzo
en la Revolucion Verde (1970) (Wine, 2013).Este modelo se posiciona sobre los
conocimientos tradicionales y bajo él existen grandes intereses corporativos. Asimismo,
la sustitucion con otros productos de exportacion (palma, citricos, platano) también ha
tenido efectos ambientales en forma de deforestacion y pérdida de biodiversidad.
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En sintesis, puede decirse que durante la fase de desarrollo capitalista en
México, ligada ademdas al poder del Estado moderno, se promoviéo la
especializacion de sectores con fines de crecimiento econémico nacional. El
Estado motivdo la produccién cafetalera, atrayendo capital extranjero o
promoviendo la creacién de estructuras asociativas que agruparan a los

pequerios productores, entre ellas las cooperativas??°.

Pese a ello, la irrupcion de politicas neoliberales dio al traste con la
pretendida figura de un Estado benefactor que modific6 marcos juridicos y
constitucionales e implementd, hasta ahora, reformas estructurales, planes y
programas de desarrollo y medidas privatizadoras que han continuado
favoreciendo las inversiones de capital para beneficio de empresas
transnacionales y grupos economicos de poder local. Con ello, el nuevo
liberalismo llevo también a reestructuraciones productivas en base a criterios de
eficiencia competitiva para el acceso a los mercados internacionales y el “dios
mercado” se asumioé como nuevo paradigma en el que la tendencia exportadora
y librecambista se posicioné como fuente de crecimiento econémico, empleo y

bienestar.

De este modo, el café ha estado subordinado a la reproduccion del capital,
afectando no sélo a este sino a muchos otros cultivos, y no Unicamente a
productores sino a los consumidores que aun desconociéndolo estamos

sometidos a los designios del mercado.

Actualmente, su estrategia se aproxima al “aprovechamiento” de
potencialidades territoriales explotando “lo indigena” o mediante las llamadas
“‘denominaciones de origen” con propdsitos de obtencién de ganancia, muy en

consonancia con la logica neoliberal de mercantilizar todo, inclusive la cultura.

229 E| gobierno federal impulsé la creacién de cooperativas y el fortalecimiento de las ya
existentes para promover de manera eficiente su participacion en la vida econdmica
nacional con la intencion de unificar zonas rurales (campesinas) y urbanas (obreras) bajo
un solo sector “social” de la economia. En el ambito rural aprovecha formas de
organizacién ya existentes como la comunitaria o el ejido (STPS, CONACOOP, INET,
FONAPAS; 1981).
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México, y el estado de Chiapas, ocuparon durante mucho tiempo los
primeros lugares en produccion mundial de café. Se afirma que actualmente su
importancia ha descendido pasando del cuarto al noveno lugar por la entrada en

escena de paises como Vietnam con grandes volumenes ofertados.

La irrupcion del hongo de la roya ha contribuido a esta disminucién y aunque
se estén renovando los cafetales con variedades de catimor (oro azteca), por ser
esta mas resistente, desplazando a las tradicionales arabigas (borbén, caturra,
méarago, mondo Novo, garnica y typica) puede significar una nueva sustitucion
productiva (o imposicion por parte de instancias oficiales) al servicio de

corporaciones agroindustriales.

Las empresas trasnacionales en el estado siguen acaparando la
comercializacidén (en Chiapas con intermediarios como AMSA, Cafés California,
Tomari) y se observa un incremento de su participacion en lo que eran mercados

alternativos o independientes.
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6.1.2 La Alternativa en México: Mercados Solidarios o de Comercio
Justo

Ante un contexto de politicas neoliberales e intereses transnacionales, surge en
México a finales de la década de 1980 una forma de organizar la produccion y
comercializacion del café (mas tarde de otros productos) a través de redes
internacionales que permitieran la fijacién de mejores precios o precios “justos”23°
y con ello evitar la explotacion del “coyotaje”. Significaba entonces una nueva
manera de recuperar el valor agregado del café pero sin entrar en confrontaciéon
directa por la hegemonia del mercado, que evidentemente estaba en manos de
los grandes consorcios. Sin embargo, y como se vera mas adelante, ello no evité
que esta “otra manera” se sujetara a la correlacion de eventos en el mercado

convencional y, en ocasiones, de subordinarse completamente a él.

De esta forma, y bajo lo que puede considerarse una formula de
cooperacion norte-sur, emergié en nuestras latitudes y a través de redes de
solidaridad internacional lo que se conoce como mercados alternativos o de
comercio justo, con el café como uno de sus protagonistas y en “alianza de

productores y consumidores” (Van der Hoff,2005:26).

El comercio justo o fair trade, con antecedentes?¥! en organizaciones
europeas y el movimiento politico-cultural de la década de 1960, enfatiz6 la
responsabilidad social en el espacio del mercado vy la busqueda de una
remuneracion suficiente y justa para las familias productoras de los denominados
paises subdesarrollados o del tercer mundo (lICA, 2008). Bajo su lema de “no
ayuda sino comercio”, tomé fuerza a lo largo de la década de 1990

posicionandose como alternativa comercial a nivel mundial.

20 Se forma agregando al precio internacional negociado en bolsa, premios de
produccién organica y fair trade (comercio justo) segun las normativas establecidas al
interno del mismo movimiento.

231 En realidad no hay una fecha y lugar exacto que diera origen al “comercio justo”. Mas
bien existen antecedentes como las Organizaciones de Comercio Alternativo (ATOS-
Alternative Trade Organisation) que desde 1940 operaban en USA bajo un caracter mas
caritativo que politico; o los movimientos reivindicativos de la década de 1960, estos si
con posiciones mas radicales de transformacion social.
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Para ello articuld circuitos econdmicos en los que participaron productores,
importadores, organizaciones sociales, ONG’s, certificadoras, redes de

distribucion y puntos de venta (Brisa Ceccon R, 2008).

También fijo requisitos en base a ciertos estandares sociales (como por
ejemplo la no explotacion laboral o la igualdad de género) y ambientales
(produccidon organica) para asegurar una “sostenibilidad” no sélo econémica y
social sino también ecoldgica?®?. Ademas de la compra directa y fijacién bilateral
de precios “justos”, se establecieron mecanismos de financiamiento para cubrir
por adelantado los costos de cosechas y operaciones comerciales, asi como del
fortalecimiento de estructuras y capacidad organizativa de los grupos para
cumplir con elementos de democracia interna, estandares de calidad y
obligaciones administrativas y comerciales (asegurar contratos de compra-

venta), incluyendo créditos a bajo interés por parte de algunas ONG’s.

De este modo, el café y otros productos agricolas y artesanales producidos
por pequefios productores/as del sur comenzaron a distribuirse en los paises del

norte industrial a través de las denominadas “tiendas de comercio justo”.

Pero las limitaciones de este movimiento pronto se hicieron visibles, sobre
todo por la competitividad necesaria para seguir operando en el comercio
internacional y por lo rapido que dej6 atras su trasfondo politico. Algunos de los
cuestionamientos?®® han girado en torno a: a) la promocién del comercio como
mecanismo de transformacion social adoptando la “vieja receta liberal” de
crecimiento econdmico y desarrollo para salir de la pobreza, b) la integracién de
empresas transnacionales (Nestlé, Starbucks), ¢) la continua imposicion por parte
de los paises del norte ( sobre todo en temas de certificacion) que dejaba a los
grupos del sur con poca o nula capacidad negociadora, d) la nueva exclusién de

los grupos que no cumplieran los estandares solicitados;

232 Se crearon organizaciones y redes de promocién, concientizacién y monitoreo como
la IFAT (International Federation of Alternative Trade) o la EFTA (European Federation
of Alternative Trade); también redes de distribucién como la Network of European Work
Shops (News).

233 Shiva, 2002; Sodepaz, 2004; Pérez Akaki & Gonzalez, 2013; Sanchez Juérez, 2015.
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e) la aplicacion de los mismos requisitos sin considerar los contextos regionales
u organizativos, f) la paulatina pérdida de contacto directo y sensibilizacion al ir
burocratizandose el esquema, g) la fijacion de precios sobre una base bursatil
fluctuante que seguia interfiriendo, h) la posibilidad de crear con ello una nueva
modalidad de enganche al mercado capitalista y i) la contribucién a la pérdida de
soberania alimentaria por el incremento de trabajo, inversion y tierras dedicadas
al cultivo comercializable por sobre otros basicos para la autosuficiencia

alimentaria.

Entre las criticas, una de las mas enérgicas apunta a que la “alternativa” no
ha demostrado salir de la dinamica global de precios. Aunque en algunos
momentos los precios fijados en bolsa fueron inferiores a los ofrecidos bajo
negociaciones “justas”, legitimando con ello un movimiento que afirmaba salir de
la 16gica del intermediarismo y explotacién del mercado convencional, las subidas
en algunos periodos pusieron en jaque la confianza depositada:

“...esta situacion causé grandes desequilibrios en las organizaciones de
café porque, mientras los precios de bolsa son bajos, el café organico y de
comercio justo representa una alternativa para los cafeticultores minifundistas.
De lo contrario, es la especulaciéon en la bolsa el factor que permite que los
productores obtengan mejores precios, lo cual debilita el esquema de comercio
justo en tanto que los cafeticultores dejan de ver su viabilidad, aunque sélo se
trate de ciclos esporadicos” (Sanchez Juarez, 2015:111).

En suma, este “paliativo” comercial que adopt6 discursos neoliberales ha
quedado en “buenas intenciones”. Fue entonces, y lo sigue siendo, insuficiente
para hacer frente a las graves consecuencias ocasionadas por el sistema
capitalista que se ceba en la poblacion campesina e indigena. Ilgualmente, para
muchas cooperativas cafetaleras locales sigue siendo una importante estrategia
de ventas y fuente de ingresos, cosa que queda evidenciada por los volimenes

de produccién que continuaron manejandose.?3*

234 En México se registraron aumentos considerables en la venta de café de comercio
justo y organico entre el 2009 y 2010 (18.70%) (Sanchez Juérez, 2015:111).
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En el sureste mexicano, los pioneros de esta propuesta fueron grupos y
cooperativas campesino-indigenas, con apoyo de organizaciones sociales y
religiosos de la teologia de la liberacion. Por ello es necesario recordar uno de
los antecedentes locales que de alguna manera venia sefialando este nuevo
camino: el Congreso Indigena celebrado en la ciudad de San Cristébal de las
Casas, Chiapas, en el afio de 1974. Con ello quiere ponerse de relevancia, para
el caso mas cercano, que ello suponia de alguna manera situar en la practica la
anterior demanda de recuperacion de tierras que se ampliaba a la de apropiaciéon
del valor generado por el trabajo del campo, y para una comercializaciéon sin

“‘enganos” ni “abusos” (aludiendo a las practicas habituales de los intermediarios).

Ello sin contar que algunos de los grupos de productores y organizaciones
campesinas continuaban en una fuerte lucha frente al Estado y al sistema en su
conjunto por la recuperacion de lo que histéricamente les habian arrebatado:
tierra, territorio, autonomia, cultura, vida. Asi, la propuesta en lo local fue
ramificandose en base a diferentes ideologias y posiciones: desde aquellas
autondmicas en una demanda de ruptura total, hasta las que defendian mantener
ciertos grados de incidencia en pro de eficiencia econémica para funcionar
adecuadamente en el mercado?®. La polaridad de posiciones se observa, por
ejemplo, para el caso del sureste y en los primeros tiempos, en la Coordinadora
Nacional de Organizaciones Cafetaleras (CNOC, 1988). En ella confluyeron
organizaciones bajo la afinidad de dicha apropiaciébn econémica pero con
diferencias respecto a la legitimacién del Estado:

“Aunque las corrientes politico-ideoldgicas de las organizaciones agrupadas
en la CNOC eran totalmente diferentes, ya que podian encontrarse tanto
organizaciones autbnomas que estaban afiliadas a la UNORCA o la CIOAC,
como aquellas que tenian un perfil corporativo debido a su afiliacion a la
Confederacion Nacional Campesina (CNC), el punto de cohesion fue la busqueda
de soluciones para resolver problemas comunes alrededor del café,

principalmente la necesidad de contar con canales de
comercializacién y tener acceso a crédito” ( Sanchez Juarez,2015:92).

25 Tras la irrupcion neoliberal muchos movimientos y organizaciones campesinas con
larga tradicion de lucha por la tierra continuaron interactuando con el estado, sobre todo
para recibir apoyo financiero en forma de créditos (Martinez-Torres, 2006).
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Muchas organizaciones cafetaleras participantes y otras que nacieron
después (sobre todo tras el afio 2000) se centraron exclusivamente en la
dimension tecnocratica de la “apropiacion” propiciando con ello su conversion a
“‘empresas sociales” (Sanchez Juarez, 2015:91-93) haciendo a un lado otras
demandas como por ejemplo la de autonomia del movimiento indigena. A este

respecto Jorge Santiago menciona:

“Hay muchos que se creyeron que la lucha era por una cooperativa o por
tener un vehiculo o por tener un mercado del café. Que por eso era la lucha.
Muchos lo creyeron y dijeron: “eso es lo que queremos”. Pero ya después,
cuando dijeron no es eso, entonces ¢para qué luchamos? No es esa la lucha,
pero si el resultado de una lucha. Ya muchos pueden decir que después del 94
tenemos tierra. Pero esa no era la lucha ¢ Por qué luchabamos entonces? ¢ Por
eso U otra cosa? Es por la construccion de alternativas al modelo neoliberal y la
situacion de las relaciones sociales de produccion que determina tu existencia.
Esa es otra lucha pero no ésta (...) puede ser construccién de un mercado o
empresa pero no necesariamente de autonomia. Pero, ¢qué puede convertirlo
en autonomia? Es dificil si no se pretende desde el principio cémo darle la vuelta
después (...) en un momento dado si puede contradecir al creer que esa es la
solucion, tener mercados, recursos, cafeterias o tecnologias. Es muy dificil
encontrar el salto, hacer el salto entre una organizacion muy estructurada para
vender café, o procesar café, a decir esto es construccion de autonomia” (Jorge
Santiago; 20/04/2015; San Cristébal de las Casas).

El anterior testimonio se posiciona en una de las vertientes mas politizadas
de la economia solidaria (Santiago, 2014; Marafion Pimentel, 2012) dado que
ubica el proceso autonémico como Unico camino para construir alternativas
econdmicas anti sistémicas.

En Chiapas, y para el caso de la micro-region de estudio (que abarca los
municipios de Chilén y Sitala pertenecientes a la zona norte selva), se observan
diferencias en los procesos histéricos que han determinado a su vez posiciones

politicas (como se abordd en el capitulo segundo)?36.

2% Recordar eventos significativos como el Congreso Indigena de 1974 que marcaron a
la region en la lucha por la tierra, el territorio y la autonomia indigena y al que le siguieron
caminos diferentes. Como se mencioné en el capitulo Il de este trabajo al referir
posiciones como la neo-zapatista respecto de otras que optaron por hacer la lucha a
través de la palabra de Dios y la estructura de iglesia autoctona. Este es el caso de la
Mision de Bachajon; aunque es preciso mencionar que al interior de la Misién hay una
gran pluralidad de opciones politicas, también bases de apoyo zapatistas, lo que nos
indicaria la diversidad de procesos organizativos presentes en este territorio.
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Ello puede ayudarnos a entender las particularidades que existen para cada
uno de los grupos o procesos politicos que puedan participar de construir “la
alternativa” econdémica, que en realidad pueden significar desde esa diversidad
muchas alternativas. Sin embargo, es importante resaltar, como ya se menciono,
que sin involucrar el componente territorial y autondmico muchas de estas luchas
hayan quedado en una mera apuesta de eficiencia tecnoldgica, financiera y/o

comercial.

Existen contradicciones en la mayoria de las experiencias y en ocasiones
se tiende a confundir el “estar en el camino” (de construccion de esa alternativa)
con algo ya logrado, dado que puede continuarse en una logica totalmente
capitalista de obtenciéon de ganancia aun cuando se haga sobre una base
campesina “consciente” que apueste por la lucha territorial. Efectivamente, como
me menciond Jorge Santiago: “puedes lograr un desarrollo atento a no crear
dependencia o explotacion, pero no necesariamente una alternativa al modelo
capitalista”. Esto es central para el analisis de este trabajo y se abordara mas

adelante.

Por otro lado, importante también es mencionar que en el sureste mexicano
hubo experiencias pioneras en la certificacion y creacibn de mercados de
comercio justo, asi como en el tratamiento organico de café (Finca Irlanda,

Soconusco, Chiapas, 1960).

Fue la Unibn de Comunidades Indigenas de la Regién del
Istmo (UCIRI) que, conjuntamente con una agencia de desarrollo holandesa, cred
el sello Max Havelaar en el afio de 1988.
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Ello como parte de una estrategia colectiva®®’ en blusqueda de un mercado
“diferente” en dénde “desarrollar y crear empresas sociales en forma sustentable
y con responsabilidad global” (Van der Hoff, 2005:50).

Previamente UCIRI ya habia exportado café a Europa (1985) a través de
estos mecanismos de solidaridad pero su estrategia de ampliar las vinculaciones
locales se extendié hacia otros estados y grupos cafetaleros (por ejemplo
promovié la formacion de CNOC y en 2001 de Comercio Justo México) (Van der
Hoff, 2005:165).

Con ello, la “segunda generacion del comercio justo” (Brisa Ceccon R,
2008:70) que comienza con la creacion de sellos o labels238 para salvaguardar el
cumplimiento de criterios y con ello generar confianza en los consumidores,
contribuy6 a su difusion como esquema comercial y posicionamiento como “la

alternativa” en la década de 1990.

Por otro lado, el manejo “organico” y/o “agroecoldgico” permitio a muchos
grupos no sélo sobrevivir ante tiempos de crisis?3® (Martinez-Torres, 2006), sino
también alcanzar estdndares de mayor calidad para abrirse paso en mercados
nacionales e internacionales, hacia consumidores mas exigentes (cafés de
calidad gourmet) o en donde se tuviera en cuenta el cuidado del medio ambiente
(Pérez Akaki & Gonzalez, 2013).

237 Existian, ademas de proyectos de salud, educacion, transporte, fondo de ahorro y
crédito, infraestructura y vivienda, un programa para asegurar el auto abasto alimentario
y con ello “mejorar las condiciones de vida de las familias organizadas” en base a
principios de trabajo comun organizado (TCO, 1984), por medio del didlogo y toma de
decisiones en asamblea (Van der Hoff, 2005:158-163).

238 Ademas de Max Havelaar (Holanda, Bélgica, Francia, Dinamarca y Suiza) ha habido
los sellos de Trans Fair (Austria, Alemania, Italia, Luxemburgo, Canada, USA y Japon),
Fair Trade (Irlanda y UK) o Rattvisemarkt (Suecia), aglutinadas después en uno solo:
Fair Trade Labelling Organisation International (FLO-I).

29 Al recibir mayores precios bajo esta modalidad. Ello motivé a otros grupos a
reconvertir su produccion invirtiendo “en su tierra y su biodiversidad” (Martinez-Torres,
2006:238).
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Resumiendo, puede decirse que tras las graves repercusiones por la crisis
cafetalera emerge una forma directa de comercializacion que llevo a la
configuracion del sistema de comercio justo. Aun con grandes contradicciones en
su haber, consiguié involucrar en la region a familias, cooperativas y diversas
organizaciones que vieron en él la posibilidad de sortear los efectos de la apertura
comercial y el abandono del campo por parte del Estado mexicano. La propuesta
local, con el paso del tiempo, se ha encaminado hacia la integracion total del
proceso econdmico con la apertura de cafeterias en las principales ciudades y la
reconfiguracion del cooperativismo en nuevas figuras como las “empresas
sociales”; ello indica un viraje estratégico que nuevamente centra esfuerzos en

la eficiencia.

La cuestiéon de fondo aqui es hasta qué punto se ha dejado de lado la idea
de “construir alternativas” frente al avance neo liberalizador y el medio (por
ejemplo, el cooperativismo) se convirtid6 en un fin en si mismo. Es decir, hasta
donde la apuesta de superacion de la explotacion y el coyotaje se fue ampliando
en lo territorial, mas alla de fomentar procesos de agregacion de valor, y se
encamind hacia un esquema comunitario, por ejemplo, cubriendo otras
necesidades organizativas o de salud, educacién o nutricibn, por mencionar

algunas.
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6.1.3 La propuesta radical en la practica de la Economia

Social/Solidaria

Las experiencias econdémicas alternativas (para construir “esa otra economia”)
se cobijan bajo el paraguas de lo que se conoce como economia social/solidaria,
integrando préacticas como el trabajo en colectivo (colectivos de produccion,
servicios y/o consumo 0 a modo de intercambio o trueque), el asociacionismo o
cooperativismo, la empresa social, los mercados solidarios, la banca ética, la

moneda social o el comercio justo, entre otras.

Cada una de ellas involucra la “solidaridad”?*°como uno de sus principios
rectores. Ello es una de las afinidades, al menos en lo discursivo. Sin embargo,
existe una gran diversidad (inclusive ideoldgica) que define en cada caso, y al
interno de esta gran amalgama que es la economia social/solidaria, las muchas
formas organizativas y la posicion que se tome respecto del mercado
convencional (capitalista) y del Estado que lo garantiza, o de la “inspiracion”
teoldgica recibida en muchas de las iniciativas. Tal y como ocurre en la
experiencia del Grupo de Empresas de Economia Solidaria Yomol A’tel que se

vera a continuacion.

240 Entendida como emocién y/o como accién, que emana desde un lugar empético que
afecta y preocupa, que involucra romper con relaciones de poder y caminar hacia una
verdadera horizontalidad y que implica un compromiso y posicién en la vida. Recupero
la diferencia entre caridad y solidaridad de Eduardo Galeano pues considero muy
acertada para este trabajo: “A diferencia de la solidaridad, que es horizontal y se ejerce
de igual a igual, la caridad se practica de arriba-abajo, humilla a quien la recibe y jamas
altera ni un poquito las relaciones de poder”. En "Patas Arriba. La Escuela del Mundo al
Revés" (1998).
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Diferenciando (Beltran, 2012:78-93) primeramente entre lo que es, por un
lado, la economia social**l que histéricamente surge del cooperativismo
(asociacionismo o mutualismo) obrero europeo (s.XIX)?*? y que continua
adoptando sus principios de objetivo comun, propiedad colectiva, control
democrético, personas por encima del capital o responsabilidad social, entre
otras; hoy se presenta en muchos lugares como un sector mas de la economia
formal interviniendo tanto adentro del mercado (cooperativas) como afuera (caso
de las ONG’s).

Se le ha denominado “tercer sector” o “sector non proffit” pues su propdsito
es cubrir aquellos espacios a los que el Estado no llega, como por ejemplo
aminorar los efectos que el sistema provoca (mayormente en tiempos de crisis
capitalistas a través de la cooperacion internacional o reforzando el

cooperativismo para el auto-empleo).

En sentido opuesto a la funcionalidad de la economia social, existen
propuestas de economia solidaria que, desmarcandose de la anterior, han
recuperado la potencialidad de sus fundamentos para construir un modelo
alternativo al capitalismo. Es decir, el hibrido economia social y solidaria tiene en
cuenta a la primera, desde sus principios y formas organizativas mas
transformadoras (como las cooperativas) pero incluyendo aportes radicales que
provienen de los movimientos sociales contemporaneos (feminista o ecologista)

y de los movimientos indigenas.

241 Cercana a la “economia politica”.

222E] cooperativismo debe verse, desde esta dimensién, como herramienta de
transformacién y no como “la alternativa” en si. Es decir, es un medio para un fin, pero
no el objetivo tal y como ha ocurrido en muchos lugares, sobre todo porque se la
considera esencialmente como una forma juridica para la obtencion de recursos
economicos en forma de apoyos o subsidios.
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De esta forma, la economia solidaria que pretende trascender el modelo de
economia mixta (junto Estado y mercado) en el que se quedd la economia social,
involucraria posturas mas profundas y emancipadoras como la que se quiere
defender desde los pueblos originarios (Sumak Kawsay kichwa en Ecuador o
Suma Qamarfa aymara en Bolivia o la armonia tseltal en Chiapas) y que también

involucran practicas econémicas.

Todo proceso econdmico y organizativo al interno de este conglomerado
social/solidario se va a encontrar, tarde o temprano, frente al contexto capitalista
que origind su razén de ser. Y este encuentro, ya hoy globalizado, en modo de
cruces institucionales, administrativos, financieros, comerciales y/o simbdlicos,
originara tensiones que pueden limitar la capacidad de la propuesta. Estas
interacciones, a mi parecer, son las que en la mayoria de las ocasiones no nos
dejan ver en dénde posicionar lo hegemonico y lo contra hegemonico. Y ello
dificulta el poder llegar a conclusiones. Conforme los procesos se vayan
desarrollando en mayor niumero de lugares y contextos tal vez se pudiera dar

respuesta a estos cuestionamientos.

No obstante, considero es posible hablar de tendencias emancipadoras
(autonomia) o de asuncién de logicas heterbnomas (del mercado capitalista y
Estado); teniendo que ubicar hasta qué punto permea la racionalidad
individualista o, para nuestro caso en concreto, de solidaridad y reciprocidad
comunal. Ello a su vez estaria vinculando la dimension econdmica de la practica

en concreto con su vertiente politica (Marafion Pimentel & Lopez Cordova, 2013).

Algunas tendencias que por asi decir quedaron rebasadas, como la del
comercio justo, se centraron en eficiencia (productiva, comercial, administrativa,
financiera) y en competitividad (innovaciones tecnoldgicas) para lograr situarse
en el mercado. Con ello se subsumieron totalmente a la l6gica mercantil en base

a una clara estrategia de alcance y obtencion de ganancia.
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Existen posiciones mas transformadoras, y de acuerdo a lo que se afirmo
anteriormente, que se concretizan en grupos, colectivos o redes organizativas
bajo la pretension de encontrar verdaderas alternativas al neoliberalismo. Esta
posicion con preferencia “antisistémica”, cada dia mas necesaria, defiende la
construccion de espacios de intercambio (materiales y/o inmateriales) “liberados”
que situen las relaciones sociales (incluyendo las afectivas, con nuestro entorno
natural, etc...) mas alla de la esfera de lo productivo, lo mercantil y de la logica
del dinero. Buscan consolidarse entonces, trascendiendo lo puramente
econdémico, en base a principios de autonomia, autogestion y auto-organizacion,
de responsabilidad participativa y compromiso, asi como una estrategia de
accion que opere en lo territorial; también incorporando valores como solidaridad,
apoyo mutuo, equidad de género, reciprocidad y respeto al medio ambiente, entre

otros.

Urge la conciencia que es preciso fracturar (Holloway, 2011) al actual
sistema de relaciones para que la economia social/solidaria se abra paso y se
auto-ubique frente al capital como la alternativa hegemonica (Beltran, 2012). Ello
requiere de posiciones contundentes, desde el entendimiento de lo que supone
el interés del capital hasta sus mas graves y ultimas consecuencias y de la
cercania con posiciones que apuestan por adoptar el marco del “decrecimiento”
(Latouche, 2009).

Comenzando por cuestionar el concepto ampliamente aceptado de
‘economia” como aquel liberal decimondnico cuyo principio de asignacion
eficiente de recursos para la redistribucion de riqueza (por interaccion de oferta 'y
demanda) se asienta en un espacio exclusivo de mercado. Ello ademés
acompafado de la idea del ser humano en esencia egoista y competitivo. Esta
conceptualizacién, fundamento del capitalismo contemporaneo, exhibié su
inverosimilitud, dado que ni el mercado demostré ser eficiente en su supuesta

libertad autorreguladora, ni la actividad humana gira en torno a él (Polany, 1947).
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Lo anterior nos permite situar a la economia social/solidaria como “una
economia para la vida” (Hinkelammert y Mora, H., 2006).Una economia que
escape a la légica mercantii y se acerque a la cooperacidon (que no
cooperativismo) y el apoyo mutuo, cosa que se mira por ejemplo en la gestién y
organizacion colectiva/comunal de la tierra y/o el trabajo, pero también de otros
aspectos que involucran planos inmateriales/espirituales que se relacionan
estrechamente (como vimos en la parte de las fiestas y los ritos). Una economia
de la reciprocidad que implique no objetivar la naturaleza sino considerarla en su
dimension de sujeto que interactia con nosotros/as y es necesaria para la

subsistencia de la vida como un todo.

Si la préactica que se diga de economia social/solidaria amplia su definicién
en este sentido, mas que adjetivarla en términos de “justicia social” en el ambito
del mercado, y se posiciona ante el sistema con un propdsito de vida comun o de
comunalidad (autonomia, territorio, cooperacion, reciprocidad), entonces la
propuesta econdémica también es politica y su apuesta representa la posibilidad
de subvertir el orden neoliberal, no enlazarse a €l. No es cosa facil. Empero,
existen experiencias, tanto en el &mbito rural como urbano, que caminan en esta

direccién para cambiar el paradigma.

La pregunta reside en si es suficiente plantearlo como hipétesis, dada su
complejidad. Y ciertamente tampoco es la intencién de esta investigacion el

demostrarlo.

Baste dejar anotado que muchas iniciativas, con naciente vocacion
emancipadora, tienen frente a ellas el problema de la sostenibilidad a diferentes
niveles. Como se advirtio, los cruces ahi estan y ello puede encauzar a una forma
de “emprendimiento social” o “emprendimiento consciente” que se auto-limite a
sus formas, asimilando légicas (mercantiles y de ganancia) que poco a poco

puedan ir desdibujando la intencion comunitaria 0 movimiento que le dio origen.
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6.2 Un camino de estrategias para el Buen Vivir tseltal al norte del
Estado de Chiapas: El caso del “Grupo de Empresas de Economia Solidaria
Yomol A’tel”

Yomol A'tel (“Juntos trabajamos, juntos caminamos, juntos sofiamos”) es un
grupo de empresas sociales que involucra a unas 250 familias tseltales de 65
comunidades en la zona norte de Chiapas (Chilén y Sitald) y que se distribuyen
en 9 regiones (Nuevo Progreso, Tzubute’el, Yochibha', Coquilte’el, Paraiso
Chic’otanil, San José Veracruz, Yax Winik, Chiléon y la mas reciente para este

ciclo Agua Dulce Tehuacan).

Su origen se encuentra en la cooperativa de café Ts’'umbal Xitalha’ S.P.R.
(2002), a la que le siguieron una microindustria para la transformacion y
comercializacién del café tostado y molido (Bats’il Maya), una red de distribucién
y consumo a través de la organizacién Capeltic (con cafeterias en Ciudad de
México, Puebla, Guadalajara y Chilén), una comercializadora de miel a nivel
nacional (Chabtic), un grupo de mujeres (Yip Ants’etic) que produce jabones
(Xapontic) y una microfinanciera constituida mediante aportaciones de los
socios/as (Comon Sit Ca'teltic) y que ofrece pequefos créditos individuales y
familiares. Lo anterior se acompana de “escuelas para la sustentabilidad” en las
gue se promueve y capacita en el uso de técnicas y el manejo agroecoldgico del
café y la miel, asi como de otras capacidades organizativas, desde la pedagogia

tseltal de “aprender observando y practicando”.

Su historia inicia cuando en junio del afio 2001 el Centro de Derechos
Indigenas A.C. (CEDIAC), como parte del proyecto amplio que la mision jesuita
de Bachajon lleva desarrollando desde 1958 en la zona, inicia un proceso de
consulta y didlogo con mas de cien comunidades tseltales. Este proceso, al cual
denominaron “la gran marcha” (Messina, G. & Pieck, E. en Ts’'umbal Xitalha’,
2012:43), arranc6 en la comunidad de Nuevo Progreso (del ts'umbal Xitalha’) con
22 familias productoras que ya contaban con conocimientos sobre manejo

organico del cafée.
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Ts’'umbal Xitalha' es de alguna manera heredera del cooperativismo rural
que se impulsé en la regidn: desde el Plan de Fomento Cooperativo en 1960,
después la regulacion cafetalera bajo el Instituto Mexicano del Café y, por ultimo,
de la estrategia que algunas organizaciones siguieron para construir canales
directos y alternativos de comercializacion (movimiento Comercio Justo en

México) tras la crisis de precios en 1989.

Actualmente la cooperativa cuenta con aproximadamente 248
productores/as y 60 personas que colaboran de manera asalariada en el proyecto
global de Yomol A'tel (26 en Chiapas, el resto en ciudades como México D.F,

Guadalajara y Puebla).

Desde sus origenes como Ts’'umbal Xitalha’, se ha tenido muy presente el
trabajo colectivo, la practica agroecolégica y la vinculacidbn con espacios
solidarios (para la comercializacion del café, en un principio, y posteriormente de
miel y jabones). Es por ello que opera dentro de los canales alternativos
nacionales e internacionales de economia social/solidaria, contando con la

correspondiente certificacion organica (Certimex).

A la par del claro objetivo econdmico para “mejorar las condiciones de vida
de las familias” que participan en el proyecto, también esta el de contribuir a la
cohesion comunitaria de la regién de acuerdo al modo de ser y estar tseltal (o
comunalidad) y a los elementos que emanan de su cosmovision de buen vivir y

armonia.

La potencialidad del proyecto reside entonces en un trabajo territorial,
organizado colectivamente, para construir una alternativa “propia” de desarrollo,
bajo el fundamento de la sustentabilidad (econémica, ecoldgica, social y cultural)

y en consonancia con la integralidad de la cultura tseltal.
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Oscar Rodriguez Rivera, jesuita que acompafa y dirige el proceso desde la
conformacion de Ts’'umbal Xitalha’ y hasta el dia de hoy en Yomol A'tel, asi lo
explicaba:

“Ubicamos nuestro esfuerzo, dentro de las corrientes sociales que
fortalecen las posibilidades reales de los pueblos salir de los procesos
neoliberales (que no sélo se benefician de su fuerza de trabajo, sino de la riqueza
ambiental y material de sus territorios), e impulsan propuestas de desarrollo
capaces de integrar en su seno las caracteristicas culturales y sociales, que
generan un aprovechamiento econdmico racional y sustentable de los recursos

naturales existentes en el sureste mexicano” (Rodriguez Rivera en Morales,
2011:261).

Esta es una apuesta integral, todavia en construccion, en donde su fortaleza
reside en su base organizativa: las familias tseltales, que participan también en
la “iglesia autoctona” de la Mision de Bachajén. De este modo, el proyecto
también se asienta sobre el sistema eclesial de cargos, que a su vez descansa
sobre el propio tradicional indigena para el servicio comunal.

Ello significa que muchos de los y las responsables del proyecto en Yomol
A’tel prestan un servicio comunitario (civil y/o religioso). Esto es muy valorado al
interior pues significa experiencia en el trabajo y un prestigio adquirido que da
confianza?*3, cosa que se tiene muy en cuenta, por ejemplo, para la eleccién de

la Mesa Directiva.

Por otro lado, lo que mas llama la atencion de este proyecto es haber
logrado implementar, paulatinamente y a lo largo de sus cortos catorce afios de
vida, una gran cantidad de estrategias. Teniendo en cuenta el contexto y la
finalidad ultima del proyecto de contribuir al buen vivir tseltal (lequil cuxlejalil), se
han establecido planes y proyectos, asi como una estructura que resulte

adecuada para cada una de sus etapas.

243 Yomol A’tel trabaja con un sujeto ya organizado y que participa en otras estructuras.
La responsabilidad o coordinaciones de las diferentes areas recaen tanto sobre tseltales
como sobre caxlanes (mestizos), sacerdotes jesuitas y laicos, de Chiapas y otras partes
de México.
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Naciendo (Ts’'umbal Xitalha’) con el objetivo de lograr un desarrollo
comunitario sustentable a través de la venta del café en condiciones justas,
durante varios afios se encaminaron esfuerzos en una fuerte lucha frente al

“coyote” y por la “autonomia econémica’.

La forma: primero a través de la apropiacion del valor generado en la
totalidad del ciclo econémico, después de su consolidacion comercial y, por
altimo, abriendo espacios a la diversificacion productiva (miel, jabones).Ello
condujo a reestructuraciones continuas, siendo la mas significativa la que llevo a
agrupar los diferentes procesos (productivos, de transformacion, comerciales y
otros) en lo que hoy se conoce como Grupo de Empresas de Economia Solidaria
Yomol A’'tel. Cuasi a la par de esta etapa de consolidacion comercial y ensayo de
nueva estructura llego la roya. Ello ha obligado a nuevos pasos comenzando por
“voltear hacia adentro”, sobre la base del territorio, para conocer qué esta
pasando en las familias y las comunidades. Analizar y reflexionar la situacion
familiar’** ha motivado nuevos proyectos con miras a fortalecer el sujeto,
incorporando a las mujeres y los jovenes, para fomentar la autosuficiencia y

soberania alimentaria.

Asimismo, en un nuevo paso estructural, la apuesta esta siendo la de
descentralizar regionalmente procesos de transformacion y comerciales (hasta
ahora concentrados mayormente en Chilén) que permitan avances en la
agregacion de valor, asi como de una apropiacién del proyecto por parte de la

base organizativa.

244 Inclusive se encargaron investigaciones (CIESS Ibero) sobre economia familiar para
conocer a profundidad las estrategias familiares actuales, sobre todo tras la roya.
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6.2.1 La construccioén del precio del café y la autonomia econémica

La autonomia econémica necesité de un proceso de intensificacion del trabajo en
parcela por medio de practicas agroecologicas, asi como de mejoras en la
torrefaccidn para lograr la calidad necesaria que permitiera acceder a los nichos

de café especializados o gourmet.

Comercialmente se ha soportado en dos vias de distribucién: por
exportacion del producto terminado (tostado y molido) a mercados nacionales e
internacionales (Japon, USA y recientemente se busca en el Estado Espafiol) y
en la generacion de espacios propios de venta en diferentes ciudades del pais?4°.
De este modo se ha logrado evitar la tradicional intermediacion pergaminera
ligada a las fluctuaciones del mercado convencional y retener para si el valor

agregado del producto, cosa que permite ofrecer mejores precios a los socios/as.

Lo anterior se traduce, como se observa graficamente para el periodo 2008-
2009 y 2010-2012, en incrementos de valor en las tres fases de la cadena
(produccion, transformacion, distribucion) (Irezabal, 2008). Asi como en alzas en
los precios para mantenerse por encima de lo ofrecido por el “coyote”.
Previamente se habia pagado 1 o 2 pesos por arriba aprovechando el premio
organico de certificacion, pero tras el proceso de agregacion fue notable la
diferencia en precios, sobre todo en el periodo 2011 a 2013. Sin embargo, lo mas
exitoso fue el margen obtenido por venta final en taza. Utilidades que sirvieron
después para reinvertir en otros proyectos:

“Servir el café en taza representa una generacion de valor
aproximadamente mayor en unas 50 veces, comparado con el valor que el
productor esta acostumbrado a recibir al vender su café como materia prima. El
productor pasé de ser vendedor de materia prima en $25 MXP/kg de café
pergamino, para pasar a ser vendedor de café en taza a $1,500 MXP / kg. Esto
implica que el pequefio productor apuesta por una construccion del precio en

donde invierte —incluyendo costos y gastos adicionales- para generar este valor
final que tiene su trabajo” (Irezabal, 2008:38-39).

245 L as cafeterias Capeltic.
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Imagen n°15: Grafica comparativa de precios locales vs ofrecidos por
Ts'umbal Xitalha’ (2008-2014)
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Imagen n°16: Analisis interno del precio y obtencién del valor agregado
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[S/kg] 981.48 981.48 1,060.00
! Estos datos reflejan sdlo la venta por concepto de café, la cual equivale al 29% de la venta total.
* En 2013 se inicid con el acopio en café oro, pagado por calidades segun resultados del muestreo realizado.
Precio por Fase de Valor Agregado
[$/ke]
$1,200
BN
$1,000 > * ®
$800
$600
$400
$200 —
s — = —— * s A
2009 2010 2011 2012 2013 *
w=s=Ts'umbal Xitalha' ==@==Bats'il Maya === Capeltic
Comparativo por Fase de Valor Agregado ?
70,000 6,000,000
60,000 - 5,000,000
50,000 |
“ / - 4,000,000
£ 40,000 =
a - 3,000,000 &
£ 30,000 3
x - 2,000,000
20,000
10,000 - 1,000,000
2009 2010 2011 2012 2013 *
[ Kg acopio Ts'umbal Xitalha' N Kg. venta Bats'il Maya N Kg venta Capeltic
—i—5 acopio Ts'umbal Xitalha' —8—5 venta Bats'il Maya —4—5 Venta Capeltic

2 Cada linea corresponde a las ventas ($) de los kg reflejados en la barra de su color.
* En 2013 se inicié con el acopio en café oro, pagado por calidades seglin resultados del muestreo realizado.

Q

YOMOLATEL

Fuente: Documento interno Yomol A'tel

280



La “construccion del precio” ha articulado a tres de sus figuras asociativas
principales: la Ts’'umbal Xitalha’, espacio que involucra a los socios/as
cafetaleros/as y mieleros/as que mediante el trabajo agroecolégico invierten en
la biodiversidad de la region; la microindustria Bats’il Maya localizada en Chilon
que cuenta con personal capacitado para la transformacion del café en oro asi
como de su torrefaccion, molido y empaquetado para obtener el producto final y
distribuirlo después y, por ultimo, de las cafeterias Capeltic que permiten hacer
accesible el producto en las ciudades y vincular la parte rural del proyecto con su

parte urbana?#®.

Imagen n°17: La Cadena de Valor Yomol A’tel
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Fig. 5: Ritmos y empresas en la cadena de valor integral
Fuente: Documento interno Yomol A'tel

En suma, para Yomol A’tel agregar valor al café ha supuesto dejar a un lado
la estructura de explotacién y despojo (porque ya no se comercializa la materia

prima sino el producto terminado) y salir de la l6gica de intermediacion.

248 |gualmente se considera parte importante de Yomol A'tel a los sujetos “urbanos”
(principalmente relacionados con Capeltic) para que bajo el enfoque de la economia
social/solidaria puedan intervenir y transformar sus propias realidades.

281



Pero ademas también signific6 mayores ingresos familiares y poder
reinvertir beneficios en otros proyectos de naturaleza “solidaria”. Se afirma que

el café ha servido como “un activador del ciclo econdmico solidario”:

‘Entonces, vas quitando estructuras de explotacion y despojo para que
generando este ciclo econdmico completo y solidario el mejoramiento del lequil
cuxlejalil, la buena vida y todo eso. jPero estamos a afios luz todavia! Entonces,
era necesario tener un modelo de trabajo en torno al café que demuestre que si
es posible zafarte del coyote y que puedas acceder al precio o al reconocimiento
mayor de tu trabajo. Era necesario hacerlo. Y es en lo que hemos estado metidos
todos estos afios, pero no para quedarnos ahi” (O.R., San Cristébal de las Casas,
29/01/2016).

Cada una de las etapas por las que Yomol A’'tel se ha ido construyendo ha
contado con el apoyo financiero (fundaciones, agencias de cooperacion al
desarrollo, sector privado), de instituciones académicas nhacionales e
internacionales, organizaciones sociales y otros proyectos cercanos de economia

social/solidaria con los que se vincula.

Inicialmente se sirvid de fuertes apoyos financieros en forma de proyectos
y donaciones (de cooperacion y sector privado). No obstante se afirma que se ha
avanzado en su disminucién para salir de “la I6gica ONG” y emprender con ello
el camino de autogestion, propio de una “empresa social”, mediante suficientes
excedentes financieros (a través de la integracion y diversificacion del ciclo

econdémico) que soporten la sustentabilidad del grupo.

De este modo, se indica también, la agregacién de valor ha logrado
sostenibilidad econémica (actualmente el 86% de los ingresos provienen de la
propia actividad) para, por ejemplo, asumir el 80% de los salarios. También con
ello se ha podido articular un fondo comun generado por la intercooperacion de
las distintas estructuras, cosa que esta permitiendo asumir las pérdidas por la
contingencia de la roya en el caso de la cooperativa Ts’'umbal Xitalha’ (sobre todo

desde las rentas obtenidas por Bats'’il Maya y las cafeterias Capeltic).
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Es preciso mencionar que Bats’il Maya (transformadora y comercializadora
que adquiere el café de los socios/as) soporta en gran medida la liquidez general,
pero a su vez arrastra una “deuda interna” por la construcciéon y equipamiento de
la planta agroindustrial en Chilon en la que se invirti6 aproximadamente 1 millon
de USD. Aunque se financi6 mediante donaciones (gobierno de Japon) se
maneja internamente (incluso contablemente) como “deuda de economia
solidaria” que “hay que ir reduciendo” con fines de evaluar la autogestion y

autonomia financiera.

A continuacién el extracto del testimonio del presidente de la cooperativa,
en el marco del Dialogo Cultural explicando a los socios y socias alli presentes
como esta funcionando el financiamiento de los proyectos de café y miel, asi

como la deuda interna y la finalidad de la micro-financiera:

“(...) cuando empezamos no habia dinero, no hay dinero entonces, hay
donde se puede prestar el dinero, hay donde se va a devolver y no, pero se le
paga interés, es por eso que cada vez que vendes alli se manda, tienes que
pagar lo que debes, es por eso que algunos no entienden, pero no se va
aumentado el precio del café. (...) Todos los trabajos, toda la maquinaria, todo
necesita dinero y también cuando se va a la exportacion nuestro café pagamos
impuesto, pagamos donde mandan nuestro café, ya lo han visto. Parece que hay
una diferencia con el coyote pero, ¢qué es lo que nosotros ganamos? Lo mas
dificil, como no nos llega rapido es alli donde nos desilusionamos. Ya de alli,
miren, cuando llega el dinero esta quedando un poco fondo, en donde esta
quedando va ir aumentando el precio del café, escuchen, no es porque lo
vendemos en bolsa de valores. Es lo que se esta viendo que todavia se va a
regresar y aumentar. Pero no sélo es de nosotros, estamos dejandole algo a los
de nueva generaciéon. Pero como esto ya es deuda, todo esto se empez6é como
se puede pagar la deuda. Se empez6 a pagar, tenemos deuda en la bodega. Se
esta viendo como se puede pagar, si se paga todo esto. La ganancia de todas
las cafeterias se le regreso al productor, pero falta, es por eso que no sube el
precio. Cuando se regresa todo eso, bueno, ya no vamos a deber nada. Y hay
otro, escuchen, hay otro fondo en donde tenemos otro dinero para los que quieran
dar pero se regresa. Pero no solo se regresa asi nomas, se queda en la adentro
cooperativa, pero en donde se deja el dinero se va a guardar, ya de alli cuando
se termina de arreglar todo se acaba la deuda. Toda nuestra ganancia se
convierte en dinero para los productores. Lo que significa esto, como un ejemplo,
hemos visto como el de la miel también, la miel pues no tenian dinero para poder
mover. Estaban preguntando, pero todavia no habia.
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(...) Entonces como estdbamos buscando algo para avanzar, porque
algunos estaban en eso, buscamos en donde buscar dinero. Como no se puede
hacerle su caja y el productor no le podian hacer su caja y se muere la abeja.
Entonces empezaron a pensar, como entonces, lo mandaron a hacer en una
carpinteria, de alli le hicieron su casita la abeja en donde da la miel, en donde va
a crecer, pero no tenian dinero. Pero muchas gracias a los que ayudaron a este
proyecto alli esta saliendo, pero ya no se va a regresar sino que alli queda el
apoyo, asi mismo se hace con el café” ( Testimonio durante Dialogo Cultural, San
Jerénimo Paxilha’, 15-17 de enero de 2016).

La rentabilidad que ofrece Ts’'umbal Xitalha’ tras la roya no es buena y los
estados de resultados lo demuestran?*’. Ante una estimacién actual de acopio de
17 toneladas no hay problema en afrontar los pagos para este ciclo por el

reducido volumen.

Pero la situacién preocupa y se estan buscando soluciones en tanto se
recuperan los cafetales y se regrese a los volimenes anteriores. La propuesta
actual se centra en que la cooperativa genere por si sola el valor agregado y, a

la par, busque nuevas fuentes de ingreso.

Hasta el momento, el precio mantenido de Bats’il Maya hacia la Ts’'umbal
Xitalha’ se promedia alrededor de los 43 a 45 pesos/kg (por encima del coyote
que ofrece unos 32 $/kg). Pero la intencién va mas alla y se quiere rentabilizar el
proceso cafetalero para obtener mayores precios y que el diferencial permita
absorber los gastos operativos, algo que hasta ahora hacian los/as socios/as

desde sus ingresos y que recientemente estaba provocando inconformidad?*.

247 Segun reporte interno “Resultados, Inversiones y Deudas de Economia Solidaria”
(corte marzo 2015) el rendimiento cooperativo neto disponible (para deudas, reinversion
y crecimiento) corresponde en un 6% a Capeltic, un 34% a Bats’il Maya y un -156% a
Ts’'umbal Xitalha’.

28Anteriormente se habia decidido, mediante acuerdo de asamblea y para disminuir la
dependencia de financiamiento externo, que un porcentaje (ahora del 17%) de sus
ingresos cubriera parte de los costos operativos de Ts’'umbal Xitalha'. Con ello se
consiguio pasar de un 16% (2010-2011) de aporte cooperativo para el acopio a un 66%
(2013-2014), reduciendo el apoyo de proyectos.
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Rentabilizar todavia mas el café requiere salir de la I6gica de venta de café
pergamino al grupo (Bats'’il Maya), echando a andar los beneficios (que ya existen
en las micro bodegas) para ocuparse del proceso de transformacion e incluso de
la torrefaccion. Asimismo se valora la posibilidad de ofrecer el servicio de
beneficiado en las regiones y poder comprar café de otros grupos para “poder
completar las 150 toneladas que Bats’il Maya necesita” por ciclo ya que con
Ts’'umbal Xitalha’ no alcanza. Pero de fondo se ubica el reto de “salir de la
costumbre como productores de pergamino” y estar en la disposicion de formar
un equipo con habilidades suficientes en el acopio, para clasificar las calidades y
negociar los precios (también en compra para otros cafetaleros), asi como en el
resto de capacidades necesarias para la completa transformacién y entrega en

base a los altos estandares de calidad que maneja Yomol A'tel.

Ello implica, ademéas de continuar en confrontacién con el coyote local,
mover estructura, dedicar inversion, asi como la formacién de personas (que se
quiere sean las y los jovenes, hijos e hijas de socios/as), para llevar adelante este

nuevo emprendimiento:

“(...) decimos que lo compran en pergamino, ya no lo vamos a hacer asi.
Este, aqui nosotros hay dos o tres los que quieran hacer la capacitacion, de
nuestros hijos, para que cuando compran el café para que tenga calidad porque
cuando terminan de pagar el café para que vean cuanto vendieron el kilo en el
pergamino vas a ver si no le has ganado al coyote. Pero ya pensamos que se va
a hacer, pero lo que quiere es buscar quien hace este trabajo para que se ayude
con el Alfredo cuando viene cada productor se le pague. Lo va a ver cuanto
gueda, se llega a cuarenta y cinco lo que quiere que sea de calidad” (N.R,
Presidente de la cooperativa, en el marco del Dialogo Cultural, San Jerénimo
Paxilha’, 15-17 de enero de 2016).
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6.2.2 Propiedad, apropiacion y nuevos actores internos

Son las familias tseltales el principal sujeto y base de Yomol A'tel, como también
lo son de la Misién de Bachajon. Y ello determina la estructura y propiedad del
proyecto. Es decir, de quién y para quién es Yomol A’tel. Pero esto, en ocasiones,
no es del todo claro, inclusive para muchos y muchas que participan. Escuché en
reuniones, entrevistas y conversaciones de pasillo, como una de las
probleméticas a la que se enfrentan es justamente tener claridad sobre quién y
de quién es Yomol A'tel:

“...seria injusto decir que sélo es un proyecto econémico como también

seria injusto decir que todos poseen la cooperativa. Es lo que deseamos. Pero
no es cierto” (A.E., Bachajén, 10/09/2015).

En una de las propuestas (Irezabal, 2008) se establece una estructura que
contempla varios niveles: productores/as y trabajadores/as del proyecto en
primer término, junto con la Misién de Bachajon que es quien promueve y dirige;
después un consejo de representacion que guia y a su vez monitorea la parte
empresarial “social y solidaria” (se le ha denominado el nivel de “gobernabilidad”)
y por ultimo, en otro nivel, se sitda el area educativa que apoya la capacitacion
constante y la recepcion de financiamiento en forma de asociacion civil (anterior
Centro de Derechos Indigenas A.C.-CEDIAC y ahora Centro de Apoyo Educativo
para la Comunidad A.C.-CAEC).

Como se anticip6 en parrafos anteriores, todas las estructuras estan
unificadas bajo una misma de caracter general. Atendiendo a la gran
envergadura y complejidad que fue adquiriendo el proyecto cooperativo, se
decidié (2012) articular los diferentes grupos bajo el paraguas del Grupo de
Empresas de Economia Solidaria Yomol A'tel, por acuerdo general y para
favorecer la integralidad de todos los procesos, decisiones y canales de
comunicacion. Ello llevo posteriormente a constituir una Unica Mesa Directiva
(2015) como autoridad maxima para todos ellos (café, miel y jabones); asi como
del grupo de apoyo técnico y gestion de proyectos formativos (CAEC) y otras

areas como la financiera (micro-financiera) y de administracion.
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La Asamblea General, constituida por todas y todos los socios/as
productores/as delegan decisiones en la Mesa Directiva que actualmente
conforman cuatro hombres y dos mujeres (a la que acompafa como director
Oscar Rodriguez Rivera SJ):

“Antes lo haciamos de otro modo pero tras la Asamblea General que se hizo
en 11-12 de Febrero de 2015 cambi6. Antes cada mes habia reunion de mesas
directivas con sus representantes regionales pero separadas: café, por otro lado
miel y luego de mujeres para trabajo de jabones. La conclusion en esta asamblea
es cambiar la Mesa Directiva. Ahora qued6 de manera diferente y se enfoca mas
en trabajo de tierra y milpa y no solo café. Y dentro de la mesa directiva no sélo
participa hombres sino que también mujeres. Ahorita estamos en etapa de
organizarlo bien, cémo llevar las asambleas, qué puntos tratar. Es dificil cambiar
ahora la mentalidad, porque antes era solo el tema café y ahora ya no, es tema
integral: qué hicimos en la milpa, qué trabajo estamos haciendo, el calendario de
actividades al afio, qué nos aconsejamos entre todos. Le da sabor muchos a la

reunibn. No como antes que solo numeros y si habia ingresos entonces
contentos” (X. G., Chilén, 26/05/2015).

Cada uno de los grupos (empresas y cooperativas)- Ts'umbal Xitalha’,
Bats'il Maya, Capeltic, Xapontic, Chabtic- posee su propia estructura y autonomia
de accion pero considerando la interconexién con las demas y que los espacios
importantes para la toma de decisiones son las asambleas, con presencia de la
totalidad de socios/as (Generales) o por las 8 regiones (asambleas regionales);
también las reuniones de Mesa Directiva (ordinarias y extraordinarias) y los

Congresos en los que participan socios/as, trabajadores/as y colaboradores/as.

Pero ello no ha sido facil y ha requerido de mucho tiempo, propuestas y
ensayos. De hecho, aunque ya esté caminando esta nueva estructura Unica
(unificacion en Grupo Yomol A’tel con una sola Mesa Directiva) y con cierto grado
de éxito, existe ambigledad sobre la propiedad, no tanto en términos legales,

sino simbolicos.

Si bien la percepcion que se tiene de la Ts’'umbal Xitalha’ es mas cercana a
la base porque es “la cooperativa de los cafetaleros”, hay menos claridad en
cuanto a la microindustria (Bats’il Maya) y las cafeterias (Capeltic), mas ahora

que el café comercializado no es de los socios/as.
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Igualmente, para algunas personas hay confianza en lo que se esté
haciendo dado que sacerdotes de la Mision de Bachajon estan en posiciones
directivas o de responsabilidad; para otras personas ello genera dependencia y
afirman hay demasiado poder que se ejerce desde los tatics, cosa que se tiene
presente por ellos (tal y como me mencionaron en entrevistas o dialogos
informales). Efectivamente preocupa esta dependencia y lo que quiere lograrse
es que “la gente agarre” el proceso en “sus manos”. Pero, ¢ hasta dénde estarian

dispuestos ellos a soltar? Pregunta que no formulé entonces.

La propiedad en Yomol A'tel y, en consecuencia, su estructura, se sujeta a
principios de economia social como el cooperativismo, el control democratico y
una formacién que asegure la “profesionalizacién” de su “capital social” (Irezabal,
2008).

Pero también, para no alejarse de su suefio de buen vivir, requiere de
consideracion de los elementos de la cultura tseltal y sobre todo de como se
entiende la autoridad, el servicio, el dialogo y el acuerdo (como ya se vio en
capitulos anteriores). Aqui es en donde, a mi parecer, se encuentra el mayor reto

del proyecto.

Las tensiones son evidentes entre lo que al interior han denominado “los
dos ritmos”, refiriendo al tseltal de las comunidades en su propio tiempo, espacio
y formas y al de la dinamica del mercado que obliga a la “profesionalizaciéon” y a
rapidez de movimientos y decisiones (en base a criterios de eficiencia y eficacia)
en un proyecto tan grande y complejo como este. El punto importante aqui es
cémo conciliar o al menos como disminuir las controversias para que ello no haga
mella ni tenga consecuencias en el cotidiano y a la hora de afrontar las
problematicas. O, si acaso son inevitables, se las tenga en consciente

consideracion y se procuren restauraciones a posteriori.

Un caso que pude observar desde el trabajo de investigacion, y puede
explicar lo anterior, se vivio en una reunion extraordinaria de Mesa Directiva que
se convoco para tratar un conflicto que involucraba a varios jévenes de Yomol
A’tel.
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De este momento-espacio quiero destacar la amplia participacion
(asistieron las diferentes coordinaciones y responsables del proyecto, mujeres y
hombres, tseltales y no tseltales) y disposicion para dialogar y resolver en
colectivo. Como uno de los directivos mencioné: “si ésta fuera como otra empresa

diferente resolveria el patron, pero aqui resolvemos asi en grupo”.

Esta reunién revel6 que de fondo esta la dificultad de integrar a los jovenes
al proyecto, no como una forma de trabajo asalariado que les permita vivir en la
ciudad, sino que su participacion sea justamente la de fortalecer procesos
regionales en el ambito familiar y comunitario. Pero a la par, afloraron otras
problematicas organizativas: confusion en la delimitacién de funciones y canales
de comunicacion, deficiencias en el acompafamiento interno, sobrecarga de
trabajo, cansancio, frustracién y hasta tristeza. Me comentaba la coordinadora
del equipo de administracion que “no hay claridad para tomar decisiones por

estructuras, es algo que esta en construccion”.

Las diferencias en las maneras de observar los problemas y su atencion,
tanto en tiempos como en formas, también se hizo visible. A lo que afadiria la
falta de un consenso, o por lo menos aterrizado, sobre el suefio a largo plazo de
Yomol A’tel (;Para qué Yomol A’tel?), cosa que pudiera ayudar a resolver

problemas de estructura y organizacion interna.

Si su finalidad es lograr ese buen vivir y armonia*®, debiera tomarse en
consideracion, como se apuntd, cédmo se entiende la autoridad, el acuerdo, la
resolucién e incluso la justicia desde los modos tseltales. Para lo cual seria
necesario también observar conjunta y constantemente los elementos de la
cultura y la integralidad que ofrece, por ejemplo, el sentir-pensar-hacer desde el

corazon y los diferentes niveles de construccion que necesita la armonia.

249 Se quiere lograr ese buen vivir no sélo en el &mbito de las comunidades indigenas
sino para las personas y familias que participan, incluida su parte urbana.
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De lo contrario, la tension entre sus “dos ritmos” (tseltal-caxlan), a veces
ma&s notoria otras no, pudiera conducir a una especie de “esquizofrenia” en el

proyecto y en confusion en el papel de cada una de la personas que participan.

Como se vio, la cuestionada propiedad del proyecto se complica cuando
entran en juego nuevos actores, como los jévenes, que se pretende sean parte
activa de Yomol A'tel y de acuerdo a la idea de ir regionalizando el trabajo. Para
ello se ha echado a andar el proyecto JOYA’s (Jévenes Yomol A’tel) centrandose
en la formacion y trabajo agroecoldgico de los y las jovenes a nivel parcela (café,
milpa) y traspatio (hortalizas, aves)?*° y poder contribuir a la autosuficiencia
alimentaria familiar. O el proyecto de mujeres EYA’s (esposas, hijas, hermanas)
para valorizar y poner al servicio del proyecto el gran conocimiento comunitario
sobre las tradiciones (alimentacion, salud, hortalizas, artesanias, procesamiento
de alimentos):

“(...) Y para el acompafiamiento de las mujeres, antsetic le decimos, hay
otro proceso que metimos en 2015, comenzamos desde 2014, que son nuestras
esposas para que conozcan y participen en el proyecto. Y estan participando muy
bonito desde lo que saben: bordado, intercambio de flores, intercambio plantas

medicinales, convivencia y recetas de alimentos de cada region que
intercambian” (X.G., Chilén, 26/05/2015).

El tema de la participacion y apropiacion es constante en la agenda de
reuniones y proyectos. Y también cémo contribuir desde la organizacion a ese
slamalil qu’inal (armonia en el entorno-territorio), sumandose al resto de
iniciativas que la Misién de Bachajon lleva a cabo en este sentido. Para lo anterior
se hizo imprescindible hacer una “lectura del territorio” y ver de qué manera era
posible acercar las diferentes estrategias a nivel comunitario para tener un mayor
alcance en el fundamento del proyecto: la sustentabilidad (alimentaria, ecologica,
social, econémica) y en su apropiaciéon. Aunque también otro evento contribuiria

a voltear hacia adentro: la crisis de la roya.

250 para fomentar este trabajo se permite a aquellos/as que estan involucrados en areas
administrativas, financieras y técnicas acortar la semana laboral en el centro de Chil6n
(de lunes a jueves) para tener mas tiempo del trabajo de parcelas en sus casas.
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6.2.3 Laroya: una mirada hacia el adentro comunitario

La plaga del hongo de la roya (desde 2012 hasta la fecha) que afecté duramente
a los cafetales de esta region (se perdio casi el 80% de la produccion y la
recuperacion es muy lenta), como también lo hizo en otras, obligd a un ejercicio
de andlisis y reflexion interna. El resultado fue que “se habia descuidado la parte
mas importante”. las familias y el trabajo campesino-indigena para su

autosuficiencia alimentaria.

Si bien ya se habia logrado evitar al coyote?>!, manejar mejores precios,
incluir nuevos procesos y organizar una gran estructura alrededor del proceso
comercial, la roya puso en evidencia la dependencia del proyecto sobre el
mercado (sobre todo del café) y la debilidad en el acompafiamiento comunitario
con los sujetos centrales (las familias). Asimismo, quedarse literalmente sin
café?>? ha obligado a tener en cuenta la importancia de la cosmovision y el papel

central de la milpay el traspatio:

“Cuando llego la roya los productores tenian sus cafetales y producian y
vendian y con el precio construido de Yomol A'tel en las comunidades habia
tranquilidad. Pero llegé la roya y de 80% bajo a 30% la produccién. Y este
detonante prendié6 muchas cosas. Que con solo producir y vender café no es
suficiente, no se puede sostener. Salieron muchas ideas desde los centros y
regiones, que haya un espacio en donde no solo se vea el tema de café o miel o
los jabones, sino ver otros temas. Ahi consideramos como sobrevivieron nuestros
abuelos, cuando ellos trabajaron y nunca les faltd nada. Solo le habiamos
apostado al café, a un solo producto; igual que nos pasé al tener un solo cliente
y cuando nos dijo que no pues ya nada. Hay que tener diversos puntos de venta
y lo mismo en la produccion. Ahorita le apostamos mas a la produccion de otras
cosas: cuestion de traspatio, cuestion pecuaria. Pero que haya el suficiente
alimento para la familia. Desde ahi queremos comenzar, que la familia tenga para
su alimentacion. Y vender el excedente. Es nuestra idea de ahorita y para alla
queremos caminar” (X.G., Chilén, 26/05/2015).

251 Alin en canales solidarios o de comercio justo la injerencia del coyote sigue estando
presente. En algunos testimonios recabados se externa duda sobre si “seguir en la
cooperativa” o “segun el precio” o el malestar por tener que asumir gastos operacionales
gue reducen el precio (cosa que ya parece resolverse). Ello sumado a que no hay café
y la recuperacion sera lenta, hacen mirar las cosas de manera diferente en cuanto a
como se pudiera reaccionar frente a la posibilidad de un nuevo golpe del coyote.

252 Se compro café a otras cooperativas de Chiapas y fortalecié la vinculaciéon con otras
ya hermanas (Maya Vinik y Cesmach) para buscar estrategias de combate a la plaga.
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Ello ha permitido también observar las problematicas sobre el territorio:

“Mucha gente vieron que no hay café y que hay que salir a buscar trabajo.
Mucha gente esta saliendo?3. Entonces queremos impulsar la parte que si
podemos producir la tierra. Y en esta nueva planeacion de la Misién de Bachajén
(Planeacion Estratégica 2016-2021) estamos viendo esto también” (X.G., Chilén,
26/05/2015).

En este sentido, la nueva estrategia de mediano y largo plazo consiste en
avanzar hacia lo que denominan ‘parcela tseltal sustentable”, mejorando de
manera gradual la integralidad de trabajos y optimizando el uso de los recursos
naturales mediante practicas agroecologicas para asegurar la soberania

alimentaria de las familias.

Imagen n°18: La parcela tseltal sustentable

Fuente: Documento interno Yomol A'tel

23 Se estimé una baja de 50 socios por la roya (en entrevista con coordinador
técnico).Actualmente y segun ultimo registro interno son aproximadamente 85 socios/as
gue no entregaran café en este ciclo.

292



Se afirma que la situacion actual de las parcelas no es buena por el uso de
agroquimicos y que “no da el maiz porque el suelo esta deteriorado”. Ello también
estaria contribuyendo a la venta de tierras y la migracion. Lo anterior se considera
“‘un foco rojo” que se quiere atender tanto desde Yomol A'tel como desde la
Mision de Bachajon porque, como se indica, “el suefio nuestro es dejar de
depender con el gobierno y hacer nuestro camino, nuestra comida, nuestra vida,
aca esta nuestro lequil cuxlejalil” (X.G., Chilén, 26/05/2015).

La sustentabilidad para los y las tseltales se entenderia desde esto ultimo y
de acuerdo a la cosmovision integrada de armonia ( slamalil qu’ inal) que como

ya vimos comprende al territorio:

“La palabra sustentable si la entendemos pero la sustentabilidad para
nosotros los tseltales es el de tener todo, ¢,no? para nosotros los tseltales incluye
todo, todo lo que rodea, qué te puede dar. La sustentabilidad confunde por la
palabra, no sabes qué decir cuando te digan sustentabilidad. Yo si sé que es el
sustento de la familia, alimentacion y el trabajo; pero es un concepto que no sé
como expresarlo. Son conceptos de afuera. La parcela tseltal es tu entorno, para
mi seria tu entorno. Lo que te rodea. En nuestra lengua sale mucho el qu’inal, el
slamalil quinal, but’san qu’inal (la paz y lo bueno), como que sientes algo bueno
pues. Pero lo pones todo, tu alrededor pues. Si estas contento es porque esta
contento lo que te rodea, el paisaje y todo eso. Para que esté contenta la parcela
deberia tener todo, pero eso lo hemos dejado atras, no la estamos trabajando
bien y cuidando bien. No como antes pues. Y es lo que queremos retomar con la
sabiduria de nuestros abuelos, de lo que saben, hasta donde quedan nuestros
abuelos, porque muchos ya se nos fueron. Es el trabajo que queremos hacer en
Yomol A’tel, empezar de obtener la informacién de nuestros abuelos. Yo la
recuerdo (la parcela) de chiquito cuando la trabaja mi papa. Naci en el afio 1979
y Vi cOmo comenzaron con los quimicos, y el quimico y al quimico. Y se fue poco
a poco deteriorando la parcela, la tierra y hasta la situacién de ahorita. Decimos
gue somos pobres pero en realidad no somos pobres, estamos empobrecidos
(...) Antes la parcela producia demasiado (habia platano, yuca, cafia, piloncillo,
azucar).Habia todo, habia suficiente comida; tenian un poco de café y se
producia mas para comer. El maiz lo tenian ahi encimado en una casa, llena.
Ahorita no, andamos comprando maiz en Conasupo, maiz de los gringos. Y ya
no hay lequil cuxlejalil porque te sientes triste, tienes tristeza en tu corazon, ya
no hay alimento ni dinero y te preocupas por tus hijos. La situacion esta grave”
(X.G., Chilén, 26/05/2015).:
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Desde la pequefa escala familiar, para Yomol A’tel lograr esa
sustentabilidad significa afianzar los sistemas agroalimentarios locales y, en su
caso, la comercializacion en la region del posible excedente. Para ello se echaron
a andar también dos nuevos proyectos: el de Aulas Vivas, mayormente dirigido a
las familias y el de los MIYA’s (Modulos Integrales de Activacion Yomol A’tel) que
amplia regionalmente al anterior:

“Se trata de proyectos territorializados, dirigidos a la construccién del poder
social mediante formas ecolégicamente viables de produccion, comercio y

consumo, la autogestidon y la democracia participativa” (O.R., 29/01/2016, San
Cristébal de Las Casas).

La iniciativa Aulas Vivas?>4, a nivel micro todavia (incorpora pocas familias),
aspira a ser una experiencia que pueda “multiplicarse”. El objetivo, en base a sus
resultados, es incentivar a otras familias para lograr mediante la réplica un
impacto territorial. En si se trata de un modelo agroecoldgico de parcela
integrada (desde elaboracién de compostas, viveros y control de plagas como la
roya de los cafetos hasta proyectos de hortalizas y pecuarios) para lograr una
mayor diversificacion de la produccién. Asimismo es un proyecto que busca la
completa participacion familiar, sobre todo de las mujeres, por lo que existe un
cercano monitoreo desde el equipo técnico de Yomol A'tel para que el didlogo y

los acuerdos involucren a todos sus miembros.

El proyecto surgi6 ademas como resultado de una consulta anterior por la

gue algunas familias aceptaron involucrarse:

“(...) vinieron en cada familia a preguntar qué trabajos vamos a hacer, qué
es mas importante. Pasan en cada comunidad. Y en Chil6on rednen todo y
seleccionan qué es lo mas importante que hay que hacer. Creo que fue ahi que
se decidié que se haga las aulas vivas, creo, digo yo. Creo que solo este afio
(2015) que empezaron a trabajar con las aulas viva, apenas (...) Segun nos
habian contado es mejor hacer las aulas vivas, no so6lo dedicarse a trabajar el
café. Ya vemos que ahora no hay café, que afect6 la roya, que también se puede
sembrar maiz, frijol. También se puede vender, no sélo para consumir, esa es la
idea que tienen ellos” (J.M. Palma Xhanail, 12/08/2015).

24 | a “crisis de la roya” generé en Yomol A'tel una vuelta a la economia familiar. Se
apoya estos proyectos con financiamiento de la cooperacion internacional y con
préstamos familiares.
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En lo personal tuve la oportunidad de asistir a varias de las reuniones y dias
de trabajo en la comunidad de Palma Xhanail, asi como estar presente en una
de las visitas que el Instituto Mayor Campesino Colombiano (IMCA)?%>, en el
marco de una capacitacion en Chilon, hizo a la familia para conocer el estado del

proyecto y de los cafetales.

La eleccion de esta familia, al igual que se ha hecho con otras en las demas
regiones, tiene que ver con la disposicion que tomaron y la activa participacion

en la cooperativa y en la Mision de Bachajon%6.

El proyecto ha estado avanzando durante mas de un afio, con resultados
mas visibles en la parte ganadera dado que se apoyd con un crédito para
renovacion de infraestructura (corral y manga de manejo) y compra de ganado; y
con mucho esfuerzo también en la parte del café, en la renovacion y tabajo de

viveros.

La parte de hortalizas avanza a un ritmo mas lento. Segun testimonio
familiar, lo que hace vaya despacio es la falta de semillas, de agua para riego y
de un monitoreo constante por parte del equipo técnico de la cooperativa. El
tiempo para la familia a veces es insuficiente porque se debe atender, segun el
ciclo agricola, otras tareas de milpa, cafetal, frijolar y potrero o aquellas que tiene
gue ver con cargos comunitarios, en la cooperativa y otras estructuras de las que
forman parte. Por otro lado, en la alimentacion diaria se le da prioridad al maiz,
frijol y algunas verduras y frutas (que igualmente se encuentran en milpa, cafetal
y traspatio) por sobre algunas de las hortalizas que recientemente se cultivaron
y que a menudo no se sabe cémo cocinar, dado que hasta ahora no formaban

parte de su dieta.

2% Una de sus experiencias inspir6 el modelo de aulas vivas.

256 E| padre es un tatic con larga trayectoria en el servicio comunitario (politico y religioso)
y en la Ts’'umbal Xitalha’ (formé parte de la anterior Mesa Directiva). También, junto con
Su esposa, ha participado en varios eventos fuera de Chiapas, como la inauguracion de
cafeterias Capeltic.
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Respecto del café, se esta tratando de controlar la roya con caldos (ceniza,
sulfocalcico, visosa), en algunos casos con éxito, y recurriendo a podas,
renovacion, viveros y elaboracion de compostas para tratamiento de fertilizacién

organica.

En cuanto al involucramiento de las mujeres, debo decir que en mucho se
limita a atender en la alimentacion (en reuniones y dias de trabajo) y ocuparse,
como es lo cotidiano, en el cuidado de las aves de traspatio. Considero esto es
una decisién interna familiar y que obedece a su composicién (en niamero de
hombres-mujeres, edades) y distribucion de tareas segun lo arraigado de ciertas

“tradiciones”, tal y como se menciond en el capitulos anteriores.

Por otro lado, los MIYA’S son mdodulos en los cuales confluyen procesos de
agregacion de valor de café, miel y jabones. También incorpora trabajo
agroecologico (por ejemplo con compostas y viveros) y cuenta con la

infraestructura necesaria para convertirse a futuro en micro-centros regionales.

Para los MIYA's se aprovecha de los espacios que ya existen de acopio y
bodega de café, de reunion de asambleas regionales y de capacitacion
(agroecoldgicas y produccion de jabones con las mujeres) para acercarse al
ambito comunitario y favorecer un proceso de descentralizacion (de Bats’il Maya
o Cediac-Caec en Chilén). La incorporacion del sujeto familiar se considera
esencial, por ello se motiva la participacion de las mujeres y de los jovenes.
Aunque es un proyecto que apenas va arrancando y con miras a consolidar
sistemas agroalimentarios locales, la verdadera meta (a largo plazo) es la de

generar mercados regionales “en manos de la gente”:

“(...) hace falta trabajar la alternativa econémica, productiva, etcétera que
frene ya el deterioro que tienen ya esos recursos y pueda generar un, te digo,
pueda convertirse en el café, la miel, etcétera en un elemento activador del
mejoramiento agroecolégico, del mejoramiento de ingresos, del mejoramiento de
las condiciones, que pueda llevar a un control por parte de los pobladores de los
procesos que tienen lugar en su entorno” (O.R., San Cristébal de las Casas,
29/01/2016).
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De este modo, con la nueva apuesta regional de Aulas Vivas y los MIYA’s
se quiere reducir la dependencia del café y contribuir a la soberania alimentaria.
Con ello se iniciaria una senda hacia un mercado regional de productos locales

(café, miel, hortalizas, procesados como mermeladas, jugos y otros).

Imagen n°19: Distribucion de los proyectos (MIYA’s, EYA'’s, Aulas Vivas,
Miel y Jabon) en 8 regiones
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Fuente: Fotografia tomada durante trabajo de campo

Pero lo anterior sin renunciar a sus anteriores estrategias. Paralelamente,
se continua con la expansiéon de los procesos comerciales a través de sus
empresas sociales: abriendo nuevas cafeterias, involucrando mayores productos
(derivados del café, la miel, cosméticos), continuando con la formacién necesaria
para profesionalizar a su “capital social” (equipo técnico, de transformacion-
torrefaccion, de catacion, financiero, administrativo, de marketing, baristas, la
parte directiva, etc...), asi como la ampliacidon de los servicios financieros (Comon

Sit Ca'teltic) y la gestidon de recursos.
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Ante un golpe tan duro como fue la roya, el aprendizaje ha sido que la
sobrevivencia descansa sobre la diversidad. Esto ultimo es el enganche para
estos nuevos proyectos que pretenden “entusiasmar a la gente de que es posible

vivir del campo” produciendo y generando excedente.

Yomol A'tel retoma constantemente la premisa que un proceso consolidado
puede activar al resto. Y sobre ello sigue construyendo sus estrategias
“solidarias” para buscar una vez mas la autonomia material por medio de la

agregacion de valor en procesos diversificados.

Pero, como demuestran las familias tseltales (véase capitulo V), la
autonomia también se practica desde la autosuficiencia alimentaria. Es decir,
“vivir del campo” es resultado de una cultura que ha resistido en lo esencial- la
milpa y el trabajo que se organiza a su alrededor- para asegurar la alimentacion

y campear los tiempos de crisis (econdmicas, de plagas, etc.).

En suma, la roya evidenci6 la ceguera que el café ocasiond y ello motivé a
una nueva estrategia de acompafiamiento. El reto es que no vuelva a suceder lo
mismo con las nuevas vetas comerciales que se abren desde y para lo local-
regional. Agregar valor, en su sentido mercantil, puede ofrecer los caminos de
ganancia capitalista que efectivamente asegure el incremento de ingresos,
reinversion financiera y expansion a varios niveles. Si bien se reconoce que la
l6gica mercantil (produccidn, redistribucidn e intercambio) es mas antigua que el
capital y se observa todavia en una dindmica local y regional, cosa a la que
efectivamente aspira a contribuir Yomol A'tel (la construccion de estos
mercados), es imprescindible también tener en cuenta la base o movimiento que
le dio origen y su aspiracion de buen vivir y armonia, en el que sus elementos
(materiales e inmateriales) distan de la vision capitalista de crecimiento

economico y obtencion de ganancia.
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6.2.4 La importancia de la formacion y el “Modelo Multiactor”

Fue el CEDIAC?®" (Centro de Derechos Indigenas A.C.) quien mediante una
consulta por varias comunidades impulsé y acompafié a la cooperativa de café y
miel Ts'umbal Xitalha’, que junto con Bats’il Maya, fueron precursoras de Yomol
A’'tel. Su trabajo, y principalmente desde el area de Mesubyet (Medios de
Subsistencia y Economia Tseltal) de la Mision de Bachajén, se ha concretado en
el acompafnamiento, técnico y formativo, en torno a estrategias de sustentabilidad
agricola, de control de procesos productivos y comerciales y de agregacion de
valor. Ahora en un cambio de figura legal (como Centro de Apoyo Educativo para
la Comunidad A.C.-CAEC) el anterior trabajo se amplia a la “parcela tseltal
sustentable”, la superacion de la roya y el fortalecimiento de las “escuelas

agroecologicas” de café y miel.

Como se menciond al inicio de la segunda parte de este capitulo, la
capacitacion en estos espacios de “escuelas” obedece a una pedagogia indigena
tseltal, acorde también con la agroecolbgica, de aprender desde la préactica y
revalorizar los saberes comunitarios. Estas iniciativas se echaron a andar
justamente para poder capacitar a los sujetos participantes (hombres, mujeres,
jovenes, tseltales y no) en manejo agroecoldgico y ambiental, primero, y en
habilidades organizativas y gerenciales, después. A continuacion los seis
principios (redactados como objetivos) acordados para la “escuela de café” que

evidencian el interés en lo anterior:

%'Como parte de la Misiéon de Bachajon acomparia a la region desde su nacimiento
(1992): para la defensa de los derechos humanos y en la promocion de derechos
indigenas, equidad de género, defensa de la tierra y territorio y produccion agroecolégica
y comercializacion. Es partir del afio 2001 y cuando Oscar Rivera SJ se hace cargo de
coordinar CEDIAC, que comienza un proceso mas intensivo en materia agroecolégica y
de recuperacion de cafetales para mejorar la calidad y alcanzar los estandares de
certificacion orgénica (en 2002). Segun testimonio (M.G.R;07/10/2015, Chilén) los
antecedentes de Bats'il Maya se remontan a un colectivo, como parte de un proyecto
exclusivo para mujeres tseltales de la Misién Bachajon, que producian de manera
“artesanal” con “mucha menor calidad” y que comercializaban localmente y en pequena
escala.
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Reforzar la organizacion regional ( Planeacion y equipos)

Mejorar el manejo del cafetal y cuidar la calidad del grano de café
Realizar el acopio de café en oro y no en pergamino

Capacitarnos en el proceso del valor agregado hasta la venta en taza
Participar en la conformacion de la integradora Yomol A'tel

Caminar junto con otras organizaciones como Maya Vinik y CESMACH

ok wnNE

Este proceso educativo es acompafiado enteramente por la estructura
CAEC, parte de Yomol A’tel, quien ademas de asesoria y capacitacion se
encarga de dinamizar los equipos y buscar los recursos necesarios mediante

proyectos y/o colaboraciones.

Se le ha denominado “modelo multi-actor” a la extensa red de articulaciones
con gue se cuenta (con fundaciones, agencias de cooperacion, Universidades,
empresas, redes comercio justo, de economia solidaria, organizaciones de base,
cooperativas, importadores/torrefactores, proveedores de servicios, entre otras)
y en funcién de diferentes objetivos: integrarse a espacios nacionales e
internacionales de economia social/solidaria, nutrirse de otras experiencias que
van en la misma direccion, formacion y reflexion teérico-practica o para gestionar

recursos que de alguna manera permitan lo anterior.

Como ejemplo, y en los términos de la constante formacién que defiende el
proyecto, mencionar las relaciones con universidades y centros de investigacion
nacionales como las jesuitas Universidad Iberoamericana-IBERO ( México DF y
Puebla) y el Instituto Tecnolégico de Estudios Superiores de Occidente-ITESO
(Guadalajara), el Instituto de Ecologia de la Universidad Nacional Autonoma de
México, el Colegio de la Frontera Sur-ECOSUR o la Universidad Autbnoma
Chapingo-UACH, recientemente con la Maestria en Ciencias en Desarrollo Rura

regional ( sede Chiapas).
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O internacionales como las también jesuitas en el Estado Espafiol Escuela
Superior de Administracion y Direccion de Empresas (ESADE) y Universidad de

Deusto o la Universidad Javeriana de Colombia (en alianza con el IMCA)?2%8,

El siguiente esquema grafico muestra los actores con los que se relaciona:

Imagen n°20: Relaciones en Modelo Multi-Actor
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Fuente: Documento interno Yomol A'tel

28 Por ejemplo, con la Ibero Puebla hay un acuerdo de colaboracién para promover
experiencias de economia social/solidaria a través de innovaciones econémicas con el
proposito de reducir la desigualdad social. También, mediante acuerdos bilaterales entre
centros universitarios internacionales, llegan profesionales para colaborar en la
implementacion de estrategias comerciales y analizar la rentabilidad de los procesos en
curso. O desde centros de investigacion campesina a asesorar en procesos
agroecoldgicos para soluciones de parcela integrada.
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Con el Grupo Mondragdon (estado espafiol) y su parte académica
(Mondragdén Unibertsitatea) existe una fuerte vinculacion formativa por la que
algunos de los integrantes de Yomol A’tel, sobretodo de areas estratégicas y/o
directivas, reciben becas para la Maestria en Gestion de empresas de Economia

Social de la Ibero de Puebla.

También hay intercambios para conocer de cerca la experiencia, tal y como
menciono el presidente de Yomol A'tel al respecto de una de las visitas del
coordinador del equipo técnico al Grupo Mondragon en el Pais Vasco:

“(...) se aprende, hay un ejemplo que les digo en una organizacion,
Mondragén se llama, esta en Espafia, es internacional .Esta cooperativa pues si
supieron c6mo empezar, asi empez0, ya todo lo tienen, ya no necesitan nada del
gobierno porque si saben como hacer. Pero el que lo hizo ya tiene mucho que
murid, pero beneficio a sus hijos. Es lo que estamos sembrando también (...) Lo
han visto en un tiempo que viene el X.G., le viene a ensefiar lo del Mondragon,
lo que hizo el trabajo. Hay algunos que ya pudieron, asi empezaron, también
empezaron con la palabra de dios. Les costé empezar también pero avanzaron
cuidadosamente. Ahora ya es grande, es por eso que llegaron. Estamos
escuchando ahora pero vamos agarrando camino y ya de alli si asi quiere dios lo

vamos a ver todavia” (N.R, Presidente de la cooperativa, en el marco del Taller
de Didlogo Cultural, San Jerénimo Paxilha’, 15-17 de enero de 2016).

Por ualtimo, aludir a la participacion en una red latinoamericana (Red
Comparte) que ha servido para reflexionar sobre la alternativa econémica y el
desarrollo que quiere encauzarse. Y el impulso del reciente grupo Yomol
Nohptesel (“juntos/as aprendemos”) conformado por diferentes personas que
actualmente realizamos investigaciones académicas sobre/desde Yomol A’tel y

alrededor del buen vivir tseltal (a lo que yo afiadiria de armonia).

En esto mencionar que, si bien hay una continua reflexion (a veces
excesivamente teorica) que gira alrededor de Yomol A’tel, es importante, y hacia
alla va la tirada de este grupo, que el aprendizaje se aterrice teniendo en cuenta
las multiples realidades (del territorio, las regiones, las familias, el mismo proceso
organizativo y econémico) para que aporte realmente a lo que esta queriendo

contribuir Yomol A’tel, esa aspiracion de buen vivir y armonia en todo el entorno.
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Como Oscar Rivera SJ me menciond:

“(...) no se trata de quedarnos en la academia sino de llevarlo a la practica
con actitudes nuevas, con visiones nuevas, y no son las tuyas con las que llegas
sino son las del sujeto para el cual estas como trabajando, para el cual estas
vinculado. Porque aqui esta la academia y sus estudios y acé la realidad y lo que
esta pasando” (O.R., San Cristébal de las Casas, 29/01/2016).
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6.2.5 Yomol A’tel sobre la base de la “Iglesia Autéctona”

La Mision jesuita de Bachajon, como parte de la didcesis de San Cristébal de las
Casas, estuvo fuertemente marcada por su anterior Obispo Don Samuel Ruiz
Garcia y el trabajo que éste realizé hacia una iglesia que superara posiciones
asistencialistas y adoptara otras mas criticas. Cosa que se dio tras asumir la
teologia de la liberacion®® que defendia, ante una lectura de la historia y
contextos de opresion-despojo, la estrecha relacion entre una reflexion teolégica
(de la fe) con una practica emancipadora (Gutiérrez, G., 1975:21-41); y que se
tradujo, para el caso concreto, en una “politizacion” de la didcesis en su
acompafamiento a los pueblos indigenas. De este modo, la Mision jesuita,
influenciada por la “opcion por los pobres” e inspirada por el caminar del jtatik
Samuel Ruiz, adoptd esos “aires renovados” que se evidenciaron en un inicio en
la demanda de tierras (Demanda tseltal, 1972) y en su participacion en el
Congreso Indigena de 1974 (Cubells Aguilar, 2016).

Posteriormente, y como parte de una estrategia diocesana encabezada
también por jtatik Samuel Garcia, se encaminé la construccién de una iglesia
propia, “una iglesia autéctona” y en base a una “teologia india”. Ello ha requerido
de un largo trabajo de inculturacién (aprendizaje de la lengua y promocién de las
tradiciones, traduccion de la biblia) y del respeto e incorporacion de la
espiritualidad y los saberes indigenas mayas (incorporacion en la liturgia de
ceremonias Y ritos). El diaconado indigena %0 (tseltal en este caso) se considera
uno de los logros mas importantes de esta iglesia autdctona, base de la Mision
de Bachajon y sobre la que se organiza el trabajo a diferentes niveles, incluyendo
el de Yomol A'tel.

29 Corriente que significd un gran quiebre al interno de la Iglesia catdlica. Inicia en la
década de 1960 tras el Concilio Vaticano Il y toma fuerza tras otros encuentros
posteriores como la Conferencia de Medellin.

260 En base a la tradicion de servicio comunitario y de acuerdo a los elementos de la
cosmovision.
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El trabajo de la Mision (Planeacién estratégica 2009-2015, en Cubells
Aguilar, 2016) contempla el fortalecimiento de la autonomia indigena (modos de
organizacion, resolucidon e instituciones internas comunitarias) asi como la
organizacion de procesos econdmicos (productivos y comerciales) integrados y
sustentables que conduzcan a una soberania alimentaria. También reconoce la
presencia de mestizos/as que enriquecen y colaboran en el proyecto (dimension

intercultural) y la equidad de género y trabajo con los jévenes.

En la reciente planeacion estratégica (2016-2021), orientada a que “la
familia tseltal fortalezca su buen vivir” surgié de nuevo el objetivo de reforzar la
autonomia, la lengua y la cultura tseltal. Ello para que mediante “una forma de
trabajo que respete la manera y cosmovision del pueblo” se pueda responder a
las principales problematicas identificadas: la migracion (de los jovenes sobre
todo), el deterioro de la tierra, la alimentacion y la enfermedad, entre otras. De
ello y de las cuatro lineas de accion acordadas (alimentacién, salud, comunidad

y economia) se trabaja en la actual reestructuracion de la Mision.

El trabajo de Yomol A'tel se organiza sobre la base de esta iglesia
autoctona, enlazando con sus ejes estratégicos y hacia la diversidad de
proyectos que lleva adelante la Misién. De ahi que se tengan en cuenta la
cantidad de espacios y procesos de los que participan los socios/as y sus
familias, siendo Yomol A’tel uno mas de ellos y sin querer ubicarse como “Unico

espacio de vida” o “de participacion”.

Pero Yomol A’tel ha querido trabajar “con todos” los cargos y en un

esquema comunitario y por regiones:

“(...) nosotros trabajamos con los 22 cargos distintos que tiene la mision
pero en una logica territorial. Entonces es cOmo podemos nosotros en base a la
capacidad de convocatoria que tiene la misién por zonas e interzonas generar
esos intercambios que lleven a tener mayor produccion de alimento,
mejoramiento del ingreso y pues dejar de depender del intermediario (O.R., San
Cristobal de las Casas, 29/01/2016)”.
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Esto de alguna manera confronté con lo que se venia realizando desde la
Mision (primero regiones, luego inter-zonas, zonas y, por Ultimo comunidades) y
provoco alejamiento entre el espacio central de coordinaciones (Bachajon) y
Yomol A'tel, que incluso dejo de participar en reuniones y espacios de reflexion
amplios como los encuentros interregionales. Ademas, esa voluntad de trabajar
con todos los cargos no parecié agradar del todo pues, segun testimonios, habia

cierto recelo.

Actualmente se tiene esperanza en que se acorten esas distancias dado
que la nueva planeaciéon “embona” en la regionalizacion del trabajo de Yomol
A'tel:

“(con la nueva planeacion estratégica de la Misién) hay un trabajo mas por
zonas, por interzonas, donde ya no tienes ta una reunion de los Jcanan Lum y
llegan todos los de la Mision, sino que ya tienes una reunion inter zona y llegan
todos los cargos que estan ahi. Entonces ese es nuestro espacio natural para
poder aportar, para poder transmitir lo que a nivel de Yomol A'tel ya tenemos
ahorita establecido (...) jHijoles! jEso va a ser buenisimo! Para la estrategia que
nosotros venimos haciendo. ijVa a ser buenisimo, buenisimo! Porque nuestro
espacio de aporte no es el colegio de Bachajén, la reunion de planeacion, sino la
reunion del interzona en que se reunen a ver los problemas de su region.
Entonces ahi es en donde nosotros queremos incidir mas” (O.R., San Cristébal
de las Casas, 29/01/2016).

No obstante, el tema de “los ritmos” puede seguir siendo un elemento que
haga que Yomol A’tel, al interno de la organizacién del trabajo de la Mision

Bachajon, “camine por su lado™:

“Esta es la base (iglesia autdctona), que tiene un ritmo y una logica, el ritmo
es despacito y la l6gica es expansiva. Y yo creo que esa es la mayor discrepancia
con Yomol A'tel. Que Yomol A'’tel es rapido, de menos a mas, y no es expansiva.
Entonces yo creo que esas son las dos lineas donde chocan, es evidente. Ahora,
¢Yomol A’tel seria lo que es hoy si hubiera llevado el ritmo de la mision? Yo creo
que no. Y la Mision no hubiera podido ser lo que es si hubiera querido hacerlo
rapido rapido. No, esto es un proceso de cincuenta anos, sesenta anos” (A.E.,
Bachajon, 10/09/2015).
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Sin embargo, tanto Yomol A’tel como la Mision de Bachajén contemplan en
sus objetivos un componente cualitativo (alrededor del buen vivir) y, por tanto, la
estrategia de alcance (para que pueda incidir en todo el territorio) incorpora
necesariamente una mirada de largo plazo. Entonces, aunque su ritmo sea
acelerado, requiere confluir con el de las familias y comunidades que integra, asi
como con la légica del trabajo que se realiza desde la iglesia autdctona y sus
diferentes estructuras. En este sentido es que Yomol A'tel plantea la necesidad
de imaginar el territorio, teniendo en cuenta su profundo dinamismo, en un amplio
horizonte temporal (se afirma que a veinte afios). Desde ahi, pretende aterrizar
una metodologia que permita, en el corto plazo, contribuir a ese suefio en sus
diferentes dimensiones: hacia lo comunitario, lo territorial y la cultura tseltal. Para
esta nueva metodologia de acompafamiento se esta recurriendo a espacios de
reflexion y aprendizaje colectivo, siendo Yomol Nohptesel (en el que se tienen en

cuenta los resultados de la presente investigacion) uno de ellos.
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Reflexién final

La complejidad de Yomol A'tel se observa en su propoésito de hacer converger
sustentabilidad y buen vivir, situando al primero como fundamento para alcanzar
el segundo. Y ello desde un proyecto intercultural que incorpora elementos
occidentales, como este de sustentabilidad, y que pudiera explicarse desde la
realidad tseltal como esa armonia con el entorno (slamalil qu’inal) y que, como
ya vimos, requiere de su consecucidn a varios niveles: en interconexion

individual- familiar-comunitaria y con el cosmos-territorio.

De estos niveles, Yomol A’tel atiende principalmente el de la familia tseltal.
En un inicio lo hizo para favorecer la entrada de ingresos por la venta del café y
después, sobre todo tras la roya, poniendo en marcha iniciativas que
contribuyeran a la autosuficiencia y diversificacion alimentaria. Pero ello es algo
gue va despacio, como también los ritmos de la naturaleza si hablamos de
regeneracion natural o recuperacion de los suelos, inclusive de superacion de la

roya.

Por tanto, los procesos precedentes de “activacion” de valor y los nuevos
que van abriéndose camino siguen representando, por asi decir, el grueso de las
actividades. Mas aun observando la situacion financiera que en si no es negativa
pero que queriendo tender a esa “autonomia” necesita seguir generando
recursos, ademas de cubrir deudas, gastos y atender situaciones urgentes. Si
bien se pone mucho esfuerzo en la autogestion, el proyecto no deja de
expandirse y buscar nuevas propuestas comerciales que, a su vez, requieren de
nuevas inversiones. Asimismo los proyectos de soberania alimentaria han
necesitado de recursos que han sido cubiertos por la cooperacién externa o
fundaciones. Como se vio las dificultades a atender son muchas y se echa mano
de una gran red para encontrar soluciones (economicas, financieras,

sapienciales, estratégicas).
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La naturaleza de Yomol A’tel va en ese sentido y su finalidad también. Es
decir, nace como parte de algo mas grande que es la Mision de Bachajon, con
su base de “iglesia autéctona”, para contribuir a resolver problematicas en las
regiones tales como: el despojo econémico (con la apropiacion del valor del
trabajo), el coyote (en la lucha que mantiene por el precio y frente al
acaparamiento), la falta de ingresos (a través de precios ofrecidos a socios/ y el
autoempleo), el deterioro de la tierra y los recursos ( proyectos que involucran la

agroecologia) o la alimentacion ( fortaleciendo el sistema milpa y la parcela).

También otras como la migracién (abriendo nuevas posibilidades laborales,
fuentes de ingresos o fomentando el trabajo campesino) o la dependencia de
programas gubernamentales (ofreciendo una alternativa de ingreso “en manos

de la gente”).

La gran complejidad territorial ha obligado a proponer respuestas integrales
(hacia el externo del mercado y hacia el interno comunitario) pero que todavia no
se consolidan y mucho menos consiguen una verdadera articulacion (vimos
problemas de estructura y apropiacion).Es por ello que se insiste en que su
formulacién sigue siendo negativa (jcomenzamos en -10 y vamos en -8!, se dice
en espacios de reunion), mas si se plantea un objetivo en términos de buen vivir

y armonia tseltal.

Queriendo avanzar en la sustentabilidad (o armonia desde los parametros
tseltales) emergen “las tensiones” entre la dinamica familiar-comunitaria,
orientada a estrategias de sobrevivencia principalmente en la milpa, y su
insercion en un sistema de mercado a gran escala. Estas tensiones todavia no
se concilian y tal vez nunca lo hagan porque sus racionalidades son

completamente opuestas.

La economia social/solidaria de Yomol A'tel, en base a esa sustentabilidad,
guiere por tanto situar a la personay su entorno por sobre el capital. Entendiendo
gue la persona en este caso es un sujeto (familias tseltales), ya organizado, que
se mueve en un entorno complejo y que aporta en gran medida la dimension

cultural al proyecto.
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De ahi que por ejemplo se retome en muchos de sus proyectos a la milpa y
el trabajo campesino como elemento imprescindible para fortalecer la
autosuficiencia y soberania alimentaria, y que en ello se involucren los saberes

tradicionales indigenas.

Pero la cultura del grupo no es enteramente tseltal. Como se dijo es un
proyecto intercultural que se apoya sobre el conocimiento académico (en un gran
abanico de posibilidades: desde lo empresarial-gerencial mas hegemaonico hasta
la alternativa epistemoldgica decolonial que tiende a lo contrario) y de la sabiduria
ancestral indigena. Hasta qué punto pesaria una mas que otra seria tema de otra
investigacion. Otro elemento imprescindible es la espiritualidad manifiesta, desde
su sincretismo, como elemento aglutinador, que dota de identidad y que se

refuerza desde su base de teologia india.

Por tanto, la dimension cultural indigena es parte importante en Yomol A’tel.
Mas sin embargo pareciera diluirse muchas veces cuando entran las tensiones
y las respuestas “a lo complejo” se sittan en la generacion de recursos
(monetarios) para salvar la situacién de pobreza, cosa que puede discutirse si
observamos la gran riqueza y diversidad con la que siguen contando las
comunidades. También es posible controvertir la estrategia de superacién de
carencias dado que la armonia tseltal no alude Unicamente la procuracién de lo
material (como pudiera ser la alimentacion o ingresos que complementen la
economia familiar) sino que también apunta a la interaccidn comunitaria y la
interdependencia con/desde el territorio. Y en ello hay una profunda dimension

espiritual que es preciso observar.

Desde ahi, pueden advertirse los elementos centrales cosmogoénicos que
resisten y son fuente, entre otras cosas, de reciprocidad comunal. Entonces,
asentar un modelo de economia social/solidaria sui géneris, desde el adentro del
corazon tseltal, enriqueciendo tal vez con otros aportes, pero sin importar
modelos o adaptar ideas de lo que es la solidaridad desde otros lugares,
representaria una potencialidad impresionante: justo la que emana desde un

lugar propio, espacio ademas de resistencia de los pueblos milenarios.
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Precisamente la parte “social” de auto-organizacion o de autogestion, no
seria, nilo es, monopolio de la economia social/solidaria, sino que es fundamento
y elemento de trascendencia del caminar de los pueblos indigenas. También la
autonomia, entendida desde el derecho legitimo al territorio originario y al propio
modo de vida que quiera hacerse desde/con él. Es decir, la parte material es
imprescindible pero necesita de un verdadero impacto (y no sélo de familias) y
de organizacion comunitaria en base a sus sistemas normativos y derechos
indigenas (asamblea, cargos, autoridad, dialogo, acuerdo) para alcanzar lo

territorial.

Yomol A'tel tal vez se encuentre estacionada en generar una propuesta
“consciente” o “social” de economia pero considero se encuentra lejos todavia de
lo que pudiera denominarse una “economia solidaria del buen vivir tseltal” con
tendencia de alternativa neoliberal. No observar esto a profundidad puede no sélo
confundir a gran parte de la base que participa en Yomol A'tel (y tal vez no se
apropia porgue no se hace desde sus parametros) sino orientar el proyecto en
otra direccion. Porque la armonia es mucho mas profunda y atada a la raiz de su

territorio.

Hacia adentro y a su favor tiene una base ya organizada que se nutre de
esa iglesia autéctona, pero tiende a tomar de afuera muchos referentes que en
ocasiones no tienen nada que ver con el contexto indigena tseltal en el que se
mueve. Como es el caso de retomar experiencias europeas de economia social
(caso del Grupo Mondragoén), aun queriendo adaptarlo a las circunstancias

locales.

Las problematicas son diversas: loégicas individualistas que todavia
prevalecen en esa busqueda de ingresos, trabajo asalariado o posibilidad de salir
de la comunidad, tendencia a la parcelacion y especializacion del trabajo muy en
concordancia con la logica de empresas convencionales, caer en esquemas de
productividad y competitividad mercantil (para nichos solidarios incluso) o de

operatividad excesiva para hacer eficientes espacios de reunién y asamblearios.
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Los retos observados también: lograr un verdadero dialogo intercultural
teniendo en cuenta las asimetrias y los contextos locales y mejorar canales de
comunicacién e informacidn para romper la desconexion que existe entre algunos

procesos y ambitos de actuacion.

Lo positivo también esta y se mira por ejemplo en la iniciativa y ganas de
los jovenes, la formacion, la asuncidon de tareas y responsabilidad por parte de
muchos y muchas tseltales, la presencia de la lengua, la apertura al dialogo y a
la resolucion colegiada de la problematicas, la autocritica y la diversidad de
posiciones al interno que también enriquece, la continua reflexién, la capacidad
de reaccionar ante situaciones de emergencia, la red de apoyos que aportan
sostenibilidad en varias dimensiones y el esclarecimiento que el sujeto del
proyecto es mayormente tseltal y familiar (ndcleo primario comunitario en
concordancia con la légica tseltal) y parte de la “iglesia autdctona” con una
posicion clara del trabajo que quiere hacer en su territorio ( autonomia, cultura,

alimentacion).

Construir un modelo de economia solidaria acorde al buen vivir y la armonia
tseltal representaria un avance grandisimo y posicionaria a Yomol A'tel como
referente ante todas las experiencias que se quedaron a medio camino. Pero
como ya se menciond, ninguna experiencia es perfecta ni esta consolidada.
Yomol A’tel va queriendo avanzar y la sustentabilidad no es facil en contextos

globales capitalistas a los que nada escapa.

Tal vez tender a la radicalidad hoy tan necesaria de la economia solidaria,
desde las propuestas de vida que los pueblos llevan construyendo
milenariamente, necesitaria de observar hasta qué punto el proyecto aporta o
refuerza la reciprocidad comunal. Y hacia ahi van las conclusiones de esta tesis,
es decir, cual es el alcance de la economia solidaria para la reproduccion del

buen vivir y la armonia tseltal, situando a esta como alternativa al neoliberalismo.
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REFLEXIONES FINALES

El stalel cuxlejaltic o comunalidad tseltal, derivada de una cosmogonia originaria
maya, nos ha revelado una propuesta de vida asentada en la armonia y con la

finalidad de alcanzar la plenitud de lo que representa el buen vivir.

La integralidad, imprescindible para la armonia, se sustenta en su filosofia
del corazdn. El corazon es a su vez centro y motor del ser, del estar, del pensar
y del actuar del pueblo tseltal. No hay armonia cuando hay fragmentacion, tal y
como vimos en la expresion de tener dos corazones (cheb o’tanil), cuando por la
enfermedad el alma (ch’ ulel) sale del corazén o cuando no se dialoga con lo
sagrado. A su vez, el corazon alberga una dimension espiritual que tiene que ver
tanto con el equilibrio fisico-emocional, como con ser guia de un proceso de
aprendizaje familiar-comunitario (el despertar como “hacer llegar al alma”) o de
conciencia emancipadora desde la dignidad-grandeza otorgada a la cultura y su
territorio (ich’el ta muc”). Asi, la profundidad de esta cultura, y que rige la mayoria
de las acciones diarias, hace que se considere al corazén (o’tan) como
fundamento del “caracter” o comunalidad tseltal: su stalel cuxlejaltic (forma de

vivir en base a un modo de ser-estar-pensar-actuar que parte desde el corazon).

El lequil cuxlejalil (buen vivir o vida plena) debe ser entonces consecuencia
de la articulacion armédnica de diferentes espacios (individual, familiar,
comunitario y con el territorio y lo sagrado). Se manifiesta en expresiones como
“el corazon esta en casa” o “el corazon esta “tranquilo”, debiendo extenderse esa
condicién a todo el entorno-territorio para lograr esa vida en plenitud (“Si hay

slamalil qu’inal va a haber lequil cuxlejalil”).

No bastan por tanto traducciones literales. No es suficiente entender lo
“‘bueno” o “pleno” en un sentido occidental de mejora o bienestar material por
tener “mas” o “mejor’. Verlo de esta manera es muy reduccionista (“queda
chiquito” nos dicen los testimonios cuando se intenta traducir literalmente como
“la buena vida”) y conduce a hacer un uso inapropiado del término, mas si atenta

contra sus elementos esenciales, como lo es el cuidado del territorio.
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Por el contrario, esa “plenitud”, ese “equilibrio” que se sefiala en el “lequil
cuxlejalil’, considera la interdependencia entre los sujetos (también con los
sujetos naturales no humanos) para que exista una real y total conexion con el
todo, con la vida. Esa es la riqueza. Es por ello que la armonia se expresa como
jun pajal o’tanil (unidad de corazones) y hacia ahi estaria apuntando el sentido

comunal para el pueblo tseltal.

Lo anterior, sobre la base del entorno-territorio-cosmos o lum qu’inal,
requiere que se concrete en acciones diarias que como se indicé son, entre otras,
la obtencion del alimento por medio del trabajo agricola, la ensefianza-
aprendizaje de forma autbnoma y para la vida comunitaria, el sentido de servicio
y trabajo comunal de acuerdo a la tradicidn, la resolucién de conflictos por medio
del dialogo y el acuerdo o la organizacion colectiva de la fiesta y la participacion

en los ritos.

De igual modo, hablar de sentido comunal o de comunalidad tampoco
refiere Unicamente a lo que pudiéramos concebir como “cohesidon social”, que
también, sino que comprende aspectos tan profundos como los que encierra la

vinculacion con el territorio, por eso es tan importante su defensa.

Las y los tseltales aluden a su entorno-territorio como “todo lo que nos
rodea” incluyendo desde su base material para procurar el alimento (la tierra)
hasta el espacio de relaciones sociales y en donde se vive la espiritualidad con
los sujetos (dioses y/o elementos naturales) en los lugares sagrados (como por
ejemplo las cuevas o los rios). La afirmacién de que todo en él “esta vivo” nutre
la integralidad de la propuesta arménica y es una de las diferencias sustanciales
con respecto a la racionalidad occidental. Si ello no se observa e incorpora no se
estaria alcanzando el slamalil qu’inal (armonia en el ambiente) y mucho menos

el buen vivir.

Este plano intersubjetivo que procede de la cosmovisién originaria maya y
coloca a la naturaleza como sujeto en igualdad, es base identitaria de este y
muchos otros pueblos originarios. Seria entonces una de las inmanencias

manifiestas de la comunalidad tseltal (o stalel cuxlejaltic en este caso).
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Una mirada descolonizadora que considere lo anterior y le proporcione la
relevancia que corresponde frente a aspectos digamos de “la exterioridad”,
nutriria muchas propuestas de interculturalidad. Y no al contrario, como se
pretende normalmente. Eso es, que observar la dimensidn espiritual-ancestral,
de historia, de memoria y de saberes comunitarios indigenas, permitiria, por
ejemplo, percatarse que concepciones integradas como la de slamalil qu’inal
(armonia en todo el entorno) sobrepasarian a aquellas occidentales que tratan
de aproximarse como la de sustentabilidad; al menos en lo que atafie a su
explicacion desde pardmetros tseltales, tal y como manifestaron algunos de los

testimonios.

Asimismo, la mirada decolonial proporciona un espacio en el que situar
estas propuestas de vida como validas y necesarias frente a la modernidad
capitalista que nos tiene al borde de un precipicio civilizacional, dado que en
esencia van en direccion contraria a la escision del ser humano con su medio

natural y al individualismo, origen y perpetuacion del capitalismo.

La comunalidad también posibilité, desde su metodologia, acercarnos a la
cultura tseltal, ver los elementos que la integran y reflexionar sobre sus
alteraciones. Tan interesantes fueron las reflexiones como la forma en que se
lleg6 a ellas, pues abordar temas tan profundos por medio del didlogo tuvo en
consideracion a los sujetos que la viven a diario en un espacio de construccién

colectiva que se abrié para compartir los senti-pensares.

De este modo, valorizando el ser-estar tseltal, los mismos sujetos de la
investigacion sefalaron desplazamientos y resistencias para manifestar el
dinamismo de que ha sido objeto la cultura-tradicién en lo mas reciente, y que
se interpretan en este trabajo como continuidad de una matriz de poder colonial

(del ser, del saber, del poder, del sexo/género,de la natura).
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Si bien fuentes histérico-antropolégicas sustentaron las transformaciones
sobre el territorio original zendal (como la reconfiguracién de espacios naturales
y productivos, los cambios en los modos de organizacion social o el sentido de
la religiosidad), los aportes de este trabajo complementaron a esa continuidad
situando las influencias mas recientes y notorias desde la entrada de los partidos

politicos, la educacion convencional o la injerencia de la iglesia catdlica.

Lo anterior produjo, entre otras cosas, modificaciones en la idea tradicional
de autoridad como servicio politico-religioso, la cooptacion de estructuras
comunitarias con fines caciquiles, transferencia del poder comunal tradicional al
poder politico oficial (sistema de partidos o voto y figuras como la del agente o
comisariado) y la merma de autonomia que se observa en una participacion
asamblearia mayormente con fines de gestion econdémica asistencial. También,
este didlogo sefial6 la problematica territorial por la escasez y venta de la tierra
y el despojo capitalista neoliberal que origina divisiones comunitarias internas y

se suma a otras como la migracion, la violencia, el alcoholismo y el machismo.

Todo ello significa un quiebre en el sentido comunitario desde la afectacion
a los elementos referidos de armonia y en la conjuncion con la cosmogonia
tseltal. Pero como se menciond, esta no es una cultura que se dé en un espacio
comunitario cerrado sino que esta en continua interaccion transformadora (para

bien o para mal) con otras.

Sin embargo, tampoco es posible aseverar que dicha fragmentacion haya
trascendido completamente el sentido comunal. Es mas, la integralidad de la vida
comunitaria tseltal se sigue observando en el mantenimiento y organizacion de
un territorio en base a sus tradiciones (los ts’'umbales) y que da identidad como
pueblo, en el trabajo intra-comunal e intra-familiar, en el mantenimiento de los

cargos socio-religiosos y en la fiesta y los rituales.
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Cosa que se debe también a su base de iglesia autdctona y una teologia
india que desde diferentes &mbitos y el trabajo de la Misidn jesuita de Bachajon
impulsa en aspectos, como por ejemplo, la autonomia (los cargos, la asamblea,
el didlogo, la reconciliacion), la lengua, los saberes indigenas, el cuidado del
territorio y un trabajo campesino en base a la milpa para la autosuficiencia
alimentaria.

Todas estas permanencias guardan niveles importantes de reciprocidad
(social, territorial, espiritual) y para el bien comunitario. Esta comunalidad
soportada en la armonia y sus diferentes estrategias (desde lo familiar a lo
territorial por ts'umbal) hace que se mantengan elementos necesarios de la

cultura y para la identidad de su pueblo.

Por otro lado, central ha sido en este trabajo situar la relacién con la tierra-
territorio como base material y reproductiva en la que interactian espacios
naturales junto con los productivos. En lo que se denomina agro-eco-sistemas,
la milpa y frijolar conviven con los bosques, acahuales (cafetales) y el agua en
forma de rios y riachuelos. La deforestacion es visible, sobre todo en aquellas
comunidades con pasado finquero (ganadero y cafetalero), pero milpas y
cafetales, espacios de biodiversidad, ocupan hoy un lugar importante en
coexistencia con los naturales, demostrando una lenta pero presente

regeneracion natural.

La relacién territorial, como se indico, no es sélo para obtencion material de
recursos sino que estos espacios naturales biodiversos son lugares sagrados,
muchos de ellos sefialados con cruces, en los que realizar las ceremonias

agricolas de peticion y ofrecimiento por las buenas cosechas.

Organizado entonces el trabajo campesino en torno a la vivienda familiar,
también como espacio de produccion-reproduccion, la contribuciéon de las
mujeres al cuidado (de la vida) se visibiliza en el trabajo en las parcelas (siembra-
cosecha), la seleccion y conservacion de la semilla, su participacion en los
rituales, la elaboracién de los alimentos y la procuracion de los hijos/as y el

espacio de la casa.
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Ello muchas veces no se tiene en consideracion, tanto en las familias como
en los espacios organizativos, por eso desde aqui se ha querido traer a colacién
considerando que las circunstancias de cada una de las mujeres y sus

experiencias son diferentes.

Sin querer entrar demasiado en este tema pues no es objetivo principal de
la investigacion y reconociendo la complejidad e incapacidad personal para
abordarlo, quisiera unicamente poner de relevancia, tal y como se observo en
testimonios y resultados del trabajo de campo, la introyeccion patriarcal: cuando
las mujeres se desmerecen a si mismas, en casos como por ejemplo el derecho
a la posesion de la tierra o que su trabajo “no vale” tanto como el de los hombres
porque “‘es menos duro”; o en las muestras de violencia explicita o de
negacion/invisibilizacion de participacibn en espacios organizativos Yy
comunitarios ( no presencia en asambleas, no consideracién de su opiniéon o
palabra para acuerdos comunitarios que mas tarde sera informado por “el

hombre”).

Las manifestaciones machistas en los entornos comunitarios indigenas
existen, como también en los urbanos y mas alla de la opresion de hombres a
mujeres. El patriarcado nos golpea, como también el capital, en un sistema que

reproducimos todas y todos.

El contexto indigena es diferente del urbano y en él la problematica de
“género” no se da de manera individual o familiar sino que también se abre a lo
comunitario; querer abordarlo sin considerar lo anterior muchas veces puede
complicar la situacién de las mujeres. Para ello, primero habria que comprender
la complejidad y dinamismo de la cosmovivencia y coémo ello afecta, por ejemplo,

a las mujeres jévenes que no miran las tradiciones de la misma manera.

También habria de comprenderse a profundidad como se entenderia el
Buen Vivir exclusivamente desde la mirada femenina, interesante pregunta para

un trabajo de investigacion que tuviera como principal sujeto a las mujeres.
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Si bien en este no fue el objetivo principal y las limitaciones por la lengua
impidieron se pudiera profundizar, Unicamente observar que si vinculamos la
comunalidad como concepto (modo de ser-estar) al stalel cuxlejaltic tseltal (ser-
estar-sentir-pensar actuar) con su propuesta de armonia (jun pajal o’tanil) y buen
vivir (lequil cuxlejalil), es posible aseverar que mientras haya machismo, violencia
y negacion a las mujeres no podremos hablar de equilibrio, plenitud y armonia en
el entorno comunitario. Esto es un tema que también la misma comunalidad como

metodologia debiera de integrar.

Este trabajo no representa un llamado a “salvar” a las “pobres mujeres
indigenas”, que es lo que el feminismo hegemodnico blanco ha hecho desde la
“comodidad de un solo lugar” (el de ser mujer y no expuesta al racismo y opresion
de ser pobre e indigena). No se trataria de victimizar (seria racista y colonial)
sino de dejar planteada la problematica como continuacion de un proceso
internalizado que suma el sexo/género a la matriz colonial, tal y como feministas
decoloniales indican, y que debiera retomarse desde esa diversidad de

experiencias pero que expresan una misma condicion.

La valorizacion de los espacios en los que las mujeres participan y su
funcién adentro de él, sobre todo en lo relativo al trabajo del campo, de la casa o
la fiesta, ha querido ser una muestra de que las mujeres en mucho son las que
sostienen la vida. Ellas son productoras y reproductoras, en interdependencia
ademas, de un trabajo que es en este caso fundamento de la economia
campesina. Ademas, son parte importante de la vida comunitaria y transmisoras
de la cultura (en la conservacion de las semillas, en el cuidado del territorio, en
la transmision de la lengua, en la preparacion de los alimentos, con sus bordados,
entre otros). Ellas, como dijera Juana Vasquez, son las que “alimentan a la
comunidad” (en Nahon, A., 2013:100).

Regresando al territorio y su manifestacion en el maiz y la milpa, se
corrobora una vez mas que es fundamento identitario mesoamericano y
estrategia de auto-subsistencia ante situaciones adversas, como en este caso lo

fue ante la crisis de la roya.
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A pesar que existe una dinamica regional visible respecto del ingreso
econémico que nos hablaria de una economia monetarizada, se continua (y
como parte de esa estrategia) con el trabajo campesino alrededor de cultivos
tradicionales como maiz-frijol-calabaza y otros que se integran (verduras o frutas)
o crecen de manera silvestre (hierbas comestibles, curativas y ceremoniales).
Complementando lo anterior con el espacio doméstico dedicado en mayor
medida a la hortaliza y aves de traspatio y paralelamente cultivando café y en la

cria de ganado, principalmente para su venta.

La mayoria de testimonios precisaron que gran parte de lo que se produce

es para la alimentacién familiar y en caso de excedente para su comercializacion.

Pero también se indicé que diferentes probleméticas relacionadas con la
tierra (acceso suficiente o merma de su fertilidad), alteraciones climéticas
(sequias-lluvias) o sociales (migracion) habrian provocado que los volumenes de
produccion en afos recientes se redujeran considerablemente por lo que no
habria lugar para dicho excedente. Asi, un elemento importante a considerar
seria también la afectacion del cambio climatico y de los ciclos naturales.

Del mismo modo, la plaga del hongo de la roya que significo practicamente
la inexistencia de cosechas o en volumenes muy inferiores a los ciclos pasados,
SUpUSO NO contar con ese ingreso monetario, que se sumaba en algunos casos
a otros frutos de la migracion, trabajo asalariado o recepcién de ayudas

gubernamentales.

Con ello, las respuestas a la crisis cafetalera han sido variadas y algunas
en continuidad con las anteriores: busqueda de trabajo asalariado cercano,
migracion a otros estados o paises, trabajo mas intensivo en milpa y traspatio,
proyectos de hortalizas, renovacion de cafetales con variedades resistentes,
mantenimiento de calidades mediante viveros, aplicacibn de técnicas
agroecologicas para control de plagas y mejoramiento de la fertilidad de los
suelos, inversion en ganado, solicitud de pequefios créditos a organizaciones de
las que forman parte o complementar con apoyos recibidos desde programas

asistencialistas.
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No obstante, el punto en comun en las estrategias familiares ha sido seguir
confiandole la base alimentaria familiar a la milpa. Literalmente los testimonios
indicaron que mientras se siga en el trabajo campesino y se asegure la comida
es posible resistir a la falta del ingreso por la venta del café o a otras
adversidades. Considerando también que la sequia afect6 la cosecha de maiz,
estas familias estarian conservando su produccion anual y no comercializando

parte de ella como hicieron en el pasado.

En suma, siendo la milpa y resto de espacios agroforestales lugares
diversos de vida y cultura, la experiencia del trabajo familiar campesino nos
mostro las particularidades en la conexion con el territorio por procesos de
apropiacion diferentes, probleméaticas comunitarias y familiares particulares y
obstaculos en concreto a enfrentar hoy dia. Puede afirmarse que cada familia
posee una especificidad agro-cultural desde el contexto comunitario y territorial
desde donde se desenvuelve y que ello, junto con la afectacion a los ciclos

natrales, determinara las estrategias a seguir ante situaciones emergentes.

Asi, mas alla de determinismos econdémicos o técnicos, situar el campo de
la cultura en esta investigacion, permiti6 aproximar la propuesta de sentido
comunal tseltal y el estado en que se encuentra. La comunalidad tseltal proviene

y apunta a una conciencia de interdependencia y conexion.

El sentido comunitario sigue enraizado en el entorno-territorio y contrasta la
idea misma de desarrollo moderno liberal en su ldgica lineal (de progreso o
crecimiento econémico) y de la institucion que lo “regula” (los estados nacion y
su idea de democracia liberal). La continuidad colonial capitalista lo ha
desdefiado y querido enganchar al tren del desarrollo operando toda una serie
de mecanismos de despojo politico, econdmico y cultural que provocan, muy a

conveniencia, la fragmentacion comunal.
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La urgente necesidad de otro modelo —la alternativa- debiera considerar
estas propuestas para cuidar la vida y que provienen de una sabiduria elaborada
sobre la base de un proceso historico de larga data. Observar la potencialidad de
las todavia practicas de reciprocidad e incluirlas en cualquier proyecto o
propuesta econdmica tendiente a esa alternativa, mas si surgen desde una base
organizativa indigena, representaria un avance importantisimo en ese hacerle

“grietas” al sistema.

Yomol A’ tel como grupo cooperativo-empresarial de economia social y
solidaria se mueve sobre este complejo entorno-territorio y, esencialmente,
quiere aportar soluciones a la parte econémico-material de su base: las familias
tseltales de la iglesia autéctona organizadas alrededor de la Mision jesuita de

Bachajon.

Retoma la idea de sustentabilidad a diferentes niveles (econémica, social,
ambiental, cultural) como punto de partida de sus proyectos y con miras a
contribuir y fortalecer la propuesta de vida comunitaria tseltal basada en la
armonia y hacia el buen vivir (lequil cuxlejalil). Desde aqui conecta, justamente
para buscar esa integralidad en su propuesta, con la economia social/solidaria y
la agroecologia, movimientos-practicas que trascienden lo técnico-productivo y
sitian la relevancia de lo mercantil (intercambio) y las relaciones sociales para

colocar a las personas por sobre el capital.

Los retos a los que se enfrenta, tanto en su dinamica externa mercantil

como interna intercultural son varios.

Las “tensiones” mostradas nos hablarian de una propia busqueda de
armonia para consolidar espacios y proyectos. Ello incorpora un sentido colectivo
del para qué Yomol A'tel, algo que se muestra también pendiente de aterrizar a

todos los niveles, tanto en su a&mbito rural comunitario como en el urbano.
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Pudiera parecer que esas “tensiones” en Yomol A’tel sean consecuencia de
una interculturalidad mal manejada pero considero que de fondo se da una
contraposicion de modelos que tratarian de conciliarse, cosa que no veo posible

desde mi personal punto de vista.

Aun cuando se retoman muchos elementos de sabiduria y cosmovivencia
tseltal (vimos la estrategia reciente de autosuficiencia alimentaria en base a la
milpa y el traspatio) prima una vision material de obtencion de ingresos
monetarios por el que seguir expandiendo el proyecto en su diversificacion
productiva y mercantil (del café a la miel, los jabones, cosméticos, alimentos

procesados) a través de una légica de ocupar nichos “solidarios”.

Importante y muy acertado es analizar el territorio y lo que estd pasando,
cosa que otorga a Yomol A’tel de una gran capacidad de accion y respuesta ante
situaciones emergentes: como en el caso de la roya y en atencion a las

demandas familiares.

Pero varios de los testimonios indican que uno de los principales problemas
a nivel comunitario y del proyecto en si es el individualismo. Algo que tampoco
es de mucha ayuda para avanzar en el ansiado aterrizaje colectivo-compartido

del suefio de integralidad.

Por tanto, seria muy necesario valorar en las actuales y siguientes
estrategias si no se estaria acrecentando o pudiera darse una contribucion al
quiebre comunitario (tendiente a esa individualizacion) con, por ejemplo, el

acercamiento del proceso agroindustrial a la regiones.

Muchas preguntas pudieran lanzarse y de hecho quedan abiertas en este
trabajo. Pero lo que se pone de fondo es hasta qué punto se plantea una
alternativa basada en la armonia o se estaria reforzando el modelo hegemaénico

de desarrollo aun desde una logica “solidaria”.
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Efectivamente pudiéramos decir que Yomol A’tel se constituye en un
proyecto “social” o “consciente” de economia para recuperar espacios y
apropiarse de un valor que anteriormente era explotado por otros (finqueros,

coyotes, transnacionales).

Pero la acelerada dindmica empresarial en la que se esta introduciendo
(profesionalizacidn, parcelacion, especializaciéon) hace que lo mas visible, al
menos desde la interpretacidn de esta investigacion, sea una propuesta de
eficiencia (técnica, organizativa, comercial) y rentabilidad que alejaria su
intencion inicial de construir esa alternativa al desarrollo. Esta requeriria salir del
esquema mayormente orientado a los mercados y centrarse en la dimension de

reciprocidad comunal tseltal.

Por su parte, el mismo movimiento de economia social y solidaria se
encuentra en un debate, incluso en los espacios internos que dieron origen a la
propuesta social europea de cooperativismo. Se observan limitaciones en su
alcance politico y transformador, ante un momento de crisis civilizatoria, y como
posibilidad real de construir una alternativa ante los avances hegemoénicos. Ello
por haberse mantenido mayormente en un sistema de economia mixto y la

subsuncion de sus muchas experiencias al capital.

Plantea el debate la necesaria radicalizacion de la economia solidaria
posicionando “otras” formas de mirar la vida y al mundo. En él, los modos
comunales por el cuidado amplio de la vida de las propuestas originarias ofrecen

pistas desde sus practicas reciprocas no-capitalistas.

Ello requiere también superar la concepcidon hegemonica (capitalista) de
“‘economia”. Su reduccionismo contrasta con las muchas acciones en nuestras
cotidianidades que no siempre topan con la légica mercantil, pues no todo se
compra o0 se vende, aunque el neoliberalismo asi lo pretenda. Existen, como
vimos en este trabajo, practicas familiares y comunitarias de auto subsistencia o

de reciprocidad que lo confirman.
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También, la idea del ser humano individualista queda en entredicho si
observamos, justamente en estas practicas y en los capitulos anteriores, como
la existencia misma de los pueblos se vincula a la naturaleza y al sentido
comunitario. Los pueblos originarios y sus propuestas de vida, como en este caso
de armonia, evidencian la necesidad de planos intersubjetivos mas alla de

relaciones de produccion, intercambio, distribucion y consumo.

La “alternativa” debe encaminarse hacia ello y no quedar a medio camino
de un modelo social/solidario que, si bien ha servido y sirve ante momentos de
crisis sistémicas salvando situaciones de marginalidad y despojo, ha demostrado
su incapacidad para revertir el modelo. Se invita entonces a poder observar estas

reflexiones y a poder encauzar nuevas practicas creativas.

No hay conciliacién posible entre capitalismo y vida, eso es claro. Retomar
la radicalidad de la armonia y el buen vivir ofrece una salida ante el atolladero al
gue nos ha conducido el sistema dominante. Enriquecer propuestas, aun no
siendo indigenas, con sus preceptos aportaria también una dimension
epistemoldgica potentisima para generar condiciones materiales suficientes sin

afectar la vida.

También, desde esa radicalidad, es posible enriquecer el conocimiento
académico para de una vez desechar ciertos paradigmas como el del desarrollo.

En este sentido, este trabajo ha querido ser contribucion.

Esta es pues una vision. Cada quien dard lectura desde sus contextos,
experiencias vitales u organizacionales, asi como desde los espacios
académicos en los que se encuentre. Se invita entonces a seguir aportando a la

discusion.
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ANEXOS

1. CONVERSANDO SOBRE JUAN LOPEZ, LIDER DE LA
REBELION ZENDAL (PALMA XHANAIL, 13/08/2015)

X.M: Se le llamaba justicia. Asi se conoce la gente. La justicia que decian son
como las policias. Juan Lopez como las policias porque hizo justicia. Antes le

llamaban asi. Aqui vivia en Bachajon.

J.M: Un sefior me contd, de delante de Bachajon, que ahi en Joybé estaba su
casa de Juan Lopez. Como a quince minutos caminando llegando de Bachajon,
ahi esta su casa. No la vi. Mucha gente llega a ver. Sé que es una cueva pero no
sé en donde. Antes dice que si hacian fiesta ahi pero ahora ya no.

X.M.: Juan Lopez cuando nacié ahi se aparecio el arco iris, ahi en donde habia
nacido. Ese dia cuando naci6é porque su mama no quiso estar en la casa, sali6 al
monte. Ese dia su mama y papa lo buscaron donde fue y cuando encontraron
gue lo habia parido en el monte. Lo trajeron en la casa. Pero no comentaron quien
era su padre o madre. Ese dia, lo tenian ahi en la hamaca, dormido, y sus abuelos
sentados comenzaron a platicar y comentar como lo vamos a llamar. Habia
nacido a los ocho dias. El nifio respondi6 que quiero ser Juan Lépez. Y asi quedd
a nombre de Juan Lépez. Y él crecid muy rapido y empezoé a salirle barbas y en

poco tiempo ya se vio como viejito. Se crece muy rapido, si.
B: ¢ Como conoces esa historia X.M.?

Xap: Mi abuelo de mi papa me contaba historias (inaudible).
B: ¢ Qué contaba la gente sobre Juan Lopez?

X.M.: hace tiempo, mucho antes cuando estaban los finqueros, toda la gente esta
como mozo. Los finqueros cuando van al pueblo tienen que estar dos o tres
gentes y tienen que cargar a las mujeres de finquero, la gente que anda

trabajando, cargar y llevar donde quieres, a Chilén, Bachajon, Yajalon.
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Ese dia, porque siempre hacia asi los finqueros, ese dia llegé el finquero a
Bachajon cuando estaba Juan Lépez, el justicia, le dicen. Y siempre hace asi,
gue entrega su mujer. Ese dia el finquero decia urgente que me lleve mi esposa

a tal lugar.

Juan Lépez dijo que si, esta bien. Pero no lo llevé en donde dice el finquero sino
al monte, tres dias lo dejo alla. Ese dia cuando el finquero vio que no llegé su
mujeres comenzo a buscar y buscar y no llego y salié a buscar y juan Lépez
quedo escondido y ahi empez6 la bronca. Cuando el finquero se enojé mucho
por su mujer, juan Lopez se escondié y no sale. El ranchero se enojé mucho.
Juan Lo6pez vive en Bachajon y toda la gente quedo culpable. No aparece, no
sale, y el finquero dice que tenemos que matar toda la gente de Bachajon, por
eso vinieron todos los soldados para matar a la gente de Bachajon. Ese dia
cuando juan Lopez escucho que van a venir los soldados para atacar y dijo que
no, que soy unico culpable y mejor me adelanto a que vengan los soldados. Ese
dia cuando reunid toda la gente de Bachajon, ya todos andas llorando, los
hombres, nifios y mujeres y escuchando que vienen los soldados. Juan Lépez
dice que se va a adelantar pero alguna gente lo acomparia. Fue cerca de Cancuc,
cerca de san Cristébal. Fue a esperar los soldados a Cancuc. Cuando llegaron a
un cerro, antes de llegar a Cancuc, arriba de ese cerro se ve Cancuc, juan Lépez
dijo que ya estamos cerca, y bajaron y llegaron al rio Chacté. Y cuando bajaron
en ese rio ese dia el juan Lopez dijo que es mejor regresen y la gente dice por
gué y dice que porgue van a morir y va a ser culpable, que mejor regresen, pero
la gente dice que no. ese dia cuando la gente no quiso regresar juan Lépez dijo
esta bien, pero si no quieren regresar que tal que van a morir. Pero la gente dijo
gue esta dispuesto. Y dice a la gente que coOmo va a ensefar si estan dispuestos
en verdad. Ese dia cuando el juan Lopez preguntd a cada uno. Al primero le
pregunto cdmo me lo vas a ensefiar si realmente tiene fuerza para pelear. Y ahi
en donde estan hay una piedra grandotota redonda y el sefior sac6 un tigre
brincando, no, primero lo sacé un toro. Y juan Lépez preguntd como lo vas a

hacer y el sefior respondid, con los cuernos lo voy a hacer (enfrentar).
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Y luego, paso el otro y le preguntd y tu, y ese sefior lo saco un tigre, y como lo
vas a hacer, le voy a arrancar todo a los soldados. Y luego pasoé el otro, igual,
saco una comadreja brincando, y como lo vas a hacer, yo entrando en los
pantalones. Y de ahi paso el otro, sac6 un mapache y juan Lopez pregunto y tu
como lo vas a hacer, yo voy a rascar los ojos también. El otro sefior saco una
aguila y juan Lopez preguntd y ta como lo vas a hacer, yo primero le voy a sacar
los ojos y luego aventarle las piedras, y de ahi el otro lo saco un buho, e igual dijo
yo también voy a quitarles lo ojos a los soldados. Igual el otro sefior o sac6 un
caballo y juan Lopez pregunto cdmo lo vas a hacer, yo patada lo voy a hacer. Y

él otros sefior sacé un perro y juan Lopez pregunté cédmo lo vas a hacer.

Yo voy a morder los pies dice. Cuando pasaron todos, y por ultimo el otro sefior
saco una cosa como la de la cocina, redondo donde ponen el pozol, y le pregunt6
como lo vas a hacer, yo voy a juntar la bala y a tapar la bala, y entonces juan

Lépez dijo €l es el Unico cabrén que voy a llevar porque tapa la bala y lo junta.

Y ese dia cuando juan Lépez decidi6 ir con el otro dice que ustedes no van a
poder hacer nada, regresen, espérenme ahi arriba en el cerro y si no aparezco
regresen, ahi me esperan en el cerro. Ese dia juan Lépez cuando se fue, la gente
regreso, y él se fue con ese sefior. Iba cargando su morralito, le lleva su baston
pero era de espinas, hay una verdura que se crece lleno de espinas, asi es ese
bastdn, y en la otra mano un pedazo de carrizo. Y cuando fue que lleg6 en san
juna Cancuc ahi estaban los soldados, comiendo, el montén de soldados. Y los
soldados cuando lo vieron salir lo conocieron y dijeron ahi viene juan Lopez, lo
conocieron desde lejos, dijeron ahi viene juan Lopez. Ese dia cuando llego los
soldados dijeron, ya llegaste juan y dice ya llegué, y dicen ven para aca, y como
él es bien humilde va. Y cuando lleg6 a donde estan los soldados habia una silla
y los soldados decian ven, siéntate y no queda y cae al suelo, y los soldados

dicen qué pasa y juan Lopez dice esta silla no es mia, voy a sentar en el suelo.
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Ese dia le dieron de comer, hoy te damos de comer y luego platicamos, le dieron
un plato grande lleno de comida y cayo al suelo, y los soldados preguntaron por
qué y él dijo, no estoy acostumbrado en ese plato, y saco su plato de barro. Y
cuando vieron que no quiso sentar en la silla y no pudo comer lo que dieron
dijeron que es mejor meterlo en la céarcel, y entonces lo metieron en la carcel. Y
en ese momento cuando en ese momento lo metieron en la carcel los soldados
tranquilos tranquilos comiendo, pero cuando comiendo escucharon una buena
musica tocando y vieron que juan Lépez esta arriba en una campana. Y cuando
los soldados oyeron la musica, dijeron de adonde es esa musica, y cuando lo
vieron gue juan Lépez estaba sentado arriba en donde esta la campana, ya no
esta en la cércel, ya se habia salido juan Lépez. Y ese dia cuando los soldados
vieron que ya estaba arriba de la iglesia dijeron que juan Lopez es el mas cabron
y dijo que mejor disparen. Y ahi se formaron porque juan Lépez es el méas cabron,
porque no sé si has escuchado que mas antes antes habia una musica, no es
como grabadora, segun dicen que es como el molino, le llamaban “bitroya”, no
Sé, creo tienen otro nombre, eso fue el primero que lo inventd Juan Lopez, cuando

se fue no llevaba nada de eso pero lo tenia arriba de la iglesia.

Ese dia cuando estaba echando su musica y musica pero los soldados andan
disparando y disparando pero juan Lopez no andaba muriendo y toda la bala
amontonando y juan Lopez arriba de la iglesia. Y cuando llegan los soldados que
no lo pudieron matar y se acabdé toda la bala. Y dicen que es mejor juan bajate
vamos a ponernos de acuerdo y juan LOopez dice no, échenme mas si yo baja
para alld que vamos a hacer, dice juan Lopez. Y cuando vieron que no quiere
bajar juan Lépez de arriba de la iglesia los soldados, que son un montén, y otros
gue no disparaban y dicen porgue no puede matar mejor nos metemos nosotros
también y se formaron y empezaron a disparar pero ven que tampoco lo pueden
matar. Y alli cuando pasaron todos lo soldados que esta ahi todos pasaron a
disparar juan Lépez pero no pudo hacer nada ahi estaba el montén de bala y el
capitan dijo que mejor le paramos ahi que ya no tenemos bala que no podemos
hacer nada y que mejor ven baja y nos ponemos de acuerdo como amigos. Y

juan Lépez dijo que no que mejor déjenme intentar.
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Y los soldados vieron que no trae arma y dijeron que si, que lo deje intentar. Y
cuando Juan Lépez dijo que va a intentar también y lleva su bastén de carrizo y
la bala esta amontonada y lo llend todo el carrizo que lleva y cuando lo llené todo
lo aventd y lo lanzd y todos los soldados quedaron muertos. Y de ahi cuando
llené todo su carrizo y lo avento tres veces nada mas los soldados quedaron
tirados. Y ahi cuando Juan Lépez vio que ya todos los soldados estdn muertos
ya y lo empezo a gritar a los gentes de Cancuc, los cancuqueros, asi le dicen a
los de Cancuc, entraron todos las gentes de Cancuc y dice que todos estan
muertos y que recogen las armas. Y toda la gente de Cancuc comenzé a agarrar
las armas y dicen este es mio y el otro es mio, pero Juan Lopez dice que no, que
todas las armas no va a llevar cada uno, que se junte para todos, no para cada
uno. Y ese dia cuando Juan Lopez estaba diciendo que no va a llevar cada uno
sus armas pero los cancuqueros no le hacen caso a Juan Lopez dice que hay
que juntar todo que no lo van a llevar cada uno porque dice que quedan varios
soldados, hay un pelotén mas, ahi en Tabasco y tenemos que ir a matar otra vez
dice Juan LOpez pero los cancuqueros no, no quieren, no se ponen de acuerdo.
Y porque Juan LOpez ya estaba ahi con los cancuqueros y los cancuqueros
dijeron, ah, entonces es mejor matamos también a Juan Lépez porque sino luego
nos va a matar también porgue ya vimos que maté a todos los soldados, es mejor
lo matamos también a Juan Lépez. Y por eso los cancuqueros entraron otra vez
ahi a matar a Juan Lopez. Y de ahi cuando mataron a Juan Lépez le cortaron la
cabeza y la tiraron en una cueva, ahi la llevaron a una cueva la cabeza de Juan

Lépez.

Y al siguiente dia los cancuqueros fueron donde lo tiraron y cuando llegaron ahi
en la cueva pues ya estaba parado otra vez en la orilla de la cueva, con su cabeza
otravez. Y en la cabeza donde lo cortaron ahi sali6 sus zacates y todo, como que
ya salieron pastos ahi. Igual, cuando vieron ahi, le agarraron y le cortaron la
cabeza otra vez. Igual cuando fueron a ver el tercer dia, igual ahi estaba parado
con su cabeza otra vez. Ese dia cuando vieron que no podian hacer nada,
entonces los cancuqueros hicieron monton para cortar otra vez la cabeza, dice,

porque sino a lo mejor nos va a matar, dice.
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Por eso, tal vez, es mejor cortarle la cabeza ponerla en una cueva y el cuerpo
meterlo hasta en la otra cueva, dice. Por eso ya no lo metieron junto, ahi, la
cabeza la metieron en otra cueva. Y la tercera vez cuando lo mataron dice Juan
Lépez, esta bien voy a morir. Por eso cuando ese dia que dijo Juan Loépez esta
bien, hasta ese dia pudieron matar a Juan Lopez. Y por eso Cancuc y Bachajén
guedaron como enemigos y cada vez por eso, cuando mucho antes, yo creo,
cuando no habia carretera la gente de Bachajén se van a San Cristobal tiene que
pasar por Cancuc, por eso los bachajontecos cada vez que se van en San
Cristobal tienen que pasar por Cancuc, siempre llevan su machete, porque son
enemigos con los cancuqueros. Porque Juan Lépez era de Bachajon y lo mataron
en Cancuc, Juan LoOpez era bachajonteco, por eso Cancuc y Bachajon se
guedaron como enemigos. Cada vez que la gente de Bachajon va en San
Cristobal tiene que llevar su machete, igual, cuando los cancuqueros vienen a
pasear aqui también siempre andan con su baston también. Y ahi muere la

historia.
B: ¢ Y hasta el dia de hoy sigue asi?

X.M.: En cambio ahora ya no, ya no, pero los cancuqueros todavia si saben, creo
(inaudible).

B: ¢ Y esa historia quién se la conto (a su papa)?

J.M.: Igual como te comenté que mucho antes él trabaja (X.M.) con las
autoridades, porgue ya son mas viejitos y empiezan a contar esa historia y ahi

escucho él también.
B: ¢ TU la sabias la historia (a J.M.)?

J.M.: un poco, si, ya he escuchado esa historia pero ya se me ha olvidado un

poco, pero ahora si.
B: Ya puedes contar esa historia, cuando seas viejito (a J.M.)
J.M.: lgual ta, cuando seas viejita. Asi es la historia de Juan Lépez

(Sonido del frijol)
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B: ¢Y hacen algo en esos lugares o en las cuevas en donde dicen dejaron la

cabezay el cuerpo? ¢Donde estan esas cuevas?

X.M.: De por si (...) de por si en la cueva en donde tiraron a Juan Lopez no
celebran, porque Juan Lépez no es de Cancuc. Y el Cancuc donde esté ahora ya
no es de ahi, no estaba antes Cancuc ahi. Estaba un poco mas arriba, creo,
porque hubo enfrentamientos e igual cambiaron de lugar, como Bachajon, si,

cambiaron de lugar. Antes no estaba ahi Cancuc creo, donde estaba ahora.

B: ¢ A parte de ese sefor donde dice que conoce donde esta la cueva en donde

nacio?

J.M.: No, igual, no celebran nada. Ese sefior dice que ahi estaba la casa de Juan

Lépez
B: ¢Hay alguna fiesta en Bachajén que recuerde a Juan Lépez?
J.M.: No, no hay. Yo creo que mucho antes pero ahora ya cambié

Bg: Muy bien, ya se hizo tarde, hay que descansar. Hocol Awalik (muchas

gracias), pajel to (hasta mafiana).
J.M: Ma’yuc wocol
X.P.: Ma’yuc wocol

J.M.: Si, asi esta la historia, pero ya cansa la memoria
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2. CONVERSANDO SOBRE EL AJAW, LAS OFRENDAS, EL DIA
DE MUERTOS Y OTRAS HISTORIAS (PALMA XHANAIL, 3/9/2015)

En la tarde X.M y yo estuvimos platicando un poco sobre el Ajaw, como “duefio
del cerro, la cueva, el manantial, el rio, el agua”. El sefior del Lum K’inal (la tierra).
Me dijo que en el cerro de los pinos (Quisistic Witz), frente a la casa, hay una
cueva. Y que es el domingo a mediodia que la gente va abafiar porque llega el
Ajaw. El Ajaw es el sefior, pero no el Dios cristiano. Cuando alguien esta “triste,
enfermo, débil, flaquito” (yahuben) se va al curandero para hacer el regalo al Ajaw
y que deje salir el ch'ulel de la carcel en donde esta. También cuando alguien se
cayo o se asustd. Xap me dice que hay muchos curanderos pero no son buenos,
que ya es mentira, es para sacar dinero. Dice que “queman mucha vela, comen
mucho pollo”. A X.M no le gusta, dice que antes si eran bueno porque eran
sabios, los principales, pero ahora son jovenes. Los principales son de 80-90
afos, hasta mas. En palma Xhanail ya no hay principales, ya murieron todos, si
en otras comunidades. Lo que sigue es la platica en la noche, sobre las ofrendas
y otras historias que salieron al paso.

B: Habia una historia...

J.M: Si, una historia, como acaba de comentar mi papa. No es una historia, es
unarealidad de un sefior que siempre iba a cazar en el monte, pero de ahi cuando
encontro el animal porque siembre iba con su perro. Pero el perro entrd en la

cueva y el sefior entr6 también en la cueva.
B: ¢Aqui?

X.M: No sé adonde, es en otro lugar. Y cuando entrd, ya no pudo salir el sefior,
quedd encerrado ahi en la cueva. Y cuando entro vio que ahi estaba el sefior, el
duefio, el Ajaw ahi estaba. Y el sefior ya no pudo salir. De ahi estuvo encerrado
tres semanas, tres semanas que estuvo ahi adentro en la cueva. Pero el Ajaw
dijo: “por tu culpa aqui estan todos mis animales, aqui estan todos heridos, por
tu culpa, ta lo hiciste que mis animales estan todo heridos. Pero mientras tu estas
aqui tu lo vas a agarrar y lo vas a curar”. Ahi estuvo las tres semanas encerrado
ahi en la cueva y agarro los animales, el venado, el jabali, todo tipo de animales
gue hay y tuvo que curar todas las tres semanas que estuvo ahi, lo curo. Y de

ahi vio que el Ajaw todo lo que come no tenia sal, que come sin sale.
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Porque nosotros ya viste que cuando come le echas un poco de sal, pero el Ajaw

no, no come con sal.

Y cuando cumplio las tres semanas el Ajaw dijo: “ya te puedes ir, pero para la
proxima ya no vuelves a hacer, no vuelves a lastimar mis animales. Y asi cuando
algun dia me vas a dar en las ofrendas no me vayas a dar con sal, ya viste que

yo siempre como sin sal”.

B: ¢ Por eso cuando hacen la ofrenda al rio y llevan el caldo de pollo o hacen sin

sal?

X.M.: Igual en la milpa, cuando van en la milpa a llevar ofrendas ahi, en el potrero,

en el pozo siempre riegan el caldo sin sal
B: ¢ Cuando hacen la ofrenda?

X.M.: Por la siembra, cuando siembra se va en la milpa, se reza, se lleva caldo
de pollo sin sal. También si caigo se lleva la ofrenda. Cuando van a rezar por la
milpa cuando siembra y no cae plaga, cuando van hacen una cruz y alli entierran
un pedazo de carne de pollo. Se enciende su vela, se lleva cacao bien molido
con un poco de maiz y lo riegan, llevan trago, pox y cigarro. Ahi toman y fuman,

pero no tanto.
B: ¢ Quién lo hace?

X.M Los ancianos, pero no todos los ancianos lo saben hacer. Hay muchas
personas que estaban aprendiendo a hacer pero ya no es igual como antes.

Ahora es para sacar dinero y para tomar.
B: ¢ TuU recuerdas ofrendas aqui? (a X.M)

J.M.: sabe hacer también pero no quiere hacer porque no quiere tomar. Porque
los que hacen eso siempre toman. El que hace eso siempre toma porque si no

toma el que va a rezar segun dice el Ajaw se enoja también.

X.M.: Aungue estas ahi y no ves el Ajaw siempre esta aunque no podemos ver a

simple vista ahi esta.
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B: Solo los ancianos pueden hablar con el Ajaw, ¢ por qué?

J.M.: Es por la herencia de su padre. Depende como. Si mi papa sabe hacerlo yo
a lo mejor voy a aprender. Y si mi papa no sabe hacerlo pues no. Asi le hicieron

los ancianos para aprender.

J.M.: Cuando van a rezar no solo van rezan y riegan hay otras cosas que hacen
también, pero no mucho me acuerdo. No solo van y ruegan, empiezan a decir
cosas, no sé qué. Asi como los licenciados. El que va a rezar supongamos que
es como un abogado que sabe hablar y platicar. Como cuando vas a una oficina,
si sabe hablar si va a funcionar. Igual como esto. Si no lo sabes hacer no te va a

escuchar el Ajaw, se va a enojar

B: ¢ Y tienen que ser sélo ancianos?

X.M.: No hace falta, depende de la experiencia

B: ¢ Los principales lo hacen?

X.M.: No todos, aunque es menor de edad depende de su experiencia de hablar
B: Aqui en la comunidad, ¢ alguien lo hace?

X.M.: No. Algunos si pero otros aprendiendo pero solo para sacar dinero. Pero

los mas primeros ya no, ya se murieron. Algunos si pero la mayoria no
B: en tu milpa, bosque... ¢ Has hecho algo asi alguna vez?

X.M.: De hecho si, nosotros hemos hecho. En el pozo de hasta alla abajo del
cerro, hay una cruz, en la milpa (la otra mas lejos). La de aqui arriba no tenemos;
en el potrero que viste si. El anciano que vino ahi esta vivo todavia pero ya muy
vigjito, tienen 103 0 104 afios. Igual la cruz que esta dentro de la casa es el mismo

principal que tiene 104 afos.
B: ¢ Se hizo ofrenda cuando se construy6? ¢Qué se hizo?

X.M.: Si, quemo vela, se enterrd pedazo de pollo debajo de la cruz
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J.M.: Es para que no nos haga nada dentro de la casa, que no nos espanta algo,
para proteger. Porque viene a rezar y le dice al Ajaw que no se enoje, que no le

haga nada.
Esta es la historia

B: Muchas gracias; Hocol Awalik por la historia tan bonita. A ver si mafiana o

pasado podemos ver estas cruces.
J.M.: Ya llego el Ajaw, ya toco la puerta
SOMBRERON/DUENDE

B: Ya me estas espantando, como la vez pasada que me contaste la historia del
sombrerero, del duende que tiene los pies al contrario y confunde a los que van
echando trago.

J.M.: Sombrerén y duende es el mismo. Los caballos blancos los agarra el
duende, lo garra y lo lleva donde quiera. Todo el pelo del caballo lo amarra bien
y ahi lo deja. Pero segun dicen que uno no se pude soltar, que queda bien

amarrado. Aqui si hay duende y sombrerén.

B: Como la historia de tu hermano que lloraba y gritaba porque no encontraba su

casa, que habia echado trago.

J.M.: Si, también como que te pone la ropa al revés para que te deje en paz. Solo
darle la vuelta. En la noche si llevas un sombrero negro te va a robar. Una vez
les paso asi a T.O. y J.A., fueron a Nuevo progreso. Cuando fueron a Nuevo
Progreso escucharon que alguien estaba tocando una musica peo suena bien. Y
estaban en medio de la montafa, ahi no habia casa ni nada. Y cuando empezé
a sentir T.O. que no podia manejar bien y dijo que es. Y cuando se voltearon
vieron a un chamaquito que estaba tocando los tambos. Fueron a llevar tambos

de miel a nuevo progreso.

B: ¢Y el chamaco de dénde sali6é?
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J.M.: Saber, de la cueva de donde salid. Pero estaba ahi tocando, era el duende.
Cuando escucharon pararon el carro y vieron que ahi estaba y se metieron al
carro y se fueron, les dio miedo. Cuando vinieron manejando se quedo el duende,
y cuando llegando a Chilon vieron en una curva que ahi estaba sentado el

chamaquito, el duende. Al trato vas a salir y ahi va a estar sentado el duende.
B: Me estas dando miedo (risas).

J.M.: Asi le paso a T.O., él habia cargado duende.

B: ¢Y qué hicieron?

J.M.: Pues nada.

B: ¢Y traia sombrero negro?

J.M.: No, aunque si llevaba sobrero te va a robar.

(Risas y bromas)

B: ¢So6lo esta en los cerros?

J.M.: Si, y en la carretera, cuando vienen asi algun borracho lo lleva.
B: ¢ Y toda la gente cree en la historia del duende?

J.M.: Si

CAMINO DEL PANTEON

B: Para que el ch’ ulel acompafie al cadaver cuando muere alguien, de camino al

panteon...

J.M.: Pero en este caso si le ponen sal, y el agua la van echando al piso. A unos
15 o0 20 metros de la casa; van barriendo con espinas. Todo el tiempo desde que
sale hasta que llega al pantedn. Solo unos quince o veinte metros. Aunque queda
a medio camino el ch’ulel. Para que se vaya el ch’ulel con el cuerpo. También me
contaron una vez, mi tia, escuché que alguien estaba roncando en el panteén. Y

se espantd. Por eso a mi me da miedo caminar en la noche.

337



B: A mi también me daria miedo

J.M.: Igual a veces en el camino si alguien muere dicen que si pasas de noche te

espanta el ch’ulel

B: ¢ Y si alguien muere en el camino igual que si llevan el cadaver espantando el

ch’ulel hacen lo mismo?

Si, también ponen una cruz para que no te espante el ch’ulel, ahi en donde uno
muere ponen la cruz, en la casa o en el camino te ponen la cruz pero aunque

este la cruz dicen que espanta

B: ¢ Entonces el ch’ulel es lo mas importante?

J.M.: Si

B: Si esta contento o esta triste, antes hablabamos de la enfermedad con X.M

J.M.: Si cuando se enferma el ch’ulel pone triste. Igual cuando uno esta en la

casa preocupada o triste dicen “pobre ch’ulel”

B: ¢Y qué hay que hacer?

J.M.: Como te dije, igual que cuando caes (inaudible)
B: ¢Y si el chulel esta contento?

J.M.: Pues tu también estas contento. Cuando estas enferma tu ch’ulel esta tiste.
Cuando ch'’ulel estas secuestrado, esta triste y enfermo. También dicen que los

ch’ulel son animales también
B: ¢ Qué animales?

J.M.: Como los de la historia de Juan Lépez, todos los animales que sacaron eran

ch’ulel
B: ¢ Como sabes cual es tu ch'ulel?

J.M.: No sé, los que si lo tienen si saben y te va a decir. Yo no sé. Cémo voy a

tener ch’ulel de animal si me da miedo caminar en la noche (risas)
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