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PRESENTACION

Francisco Antonio Romero Leyva

Con lapresente edicion de este nimero especia derevista sereafirmael caracter
de internacionalizacion, nivel que se busca de manera permanente invitando a
colaborar en coedicion a Universidades Nacionales como la Universidad
Nacional Auténoma de México, la Universidad Nacional de Quilmes de
Argentinaque en colaboraci én con nuestraingtitucion hoy se presentan resultados
de investigacién gue sin duda colocan a Ra Ximhai en un espacio de publicacién
y divulgacion delacienciaimportante tanto parael noroeste del pais como anivel
nacional einternacional.

La presente edicion fue coordinada por los Doctores Investigadores, Dr.
Francisco Antonio Romero Leyva, de la Universidad Auténoma Indigena de
México, laDra. M6nicaFernandez Bragadela Universidad Nacional de Quilmes,
Argentinay € Dr. Benjamin Madonado Alvarado, de la Facultada de Estudios
Superiores Aragén, UNAM.

Se logré compilar un importante niumero de articulos que después de un
proceso de revision de pares se integraron aquellos que cumplieron con las
especificidades de la convocatoria.

Son doce articulos que se publican ademas de una resefia de libro los que
integran este nimero especial que estan a disposicién de la academia nacional e
internacional.

La edicion de este nimero especia esta dedicado alos pueblos originarios de
Nuestra América, promoviendo |laemergenciade otros saberes que se constituyen
en los distintos contextos locales de cada pueblo originario, aportando mas bien
constituyendo la revista en un espacio de reflexion y ala vez en un repositorio
del pensar otro que a través de la difusion cobra viday revitaliza a través de la
persistencia los pesos especificos de cada cultura. Sea para bien.
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Y VOS, CREES EN LA PACHAMAMA? NATURALEZA(S) OTRA(S) Y
SABERES LOCALES: UNA APROXIMACION A LAS RELACIONES
SOCIO-NATURALES Y COSMOVISION DE LA COMUNIDAD
ORIGINARIA KOLLA KONDORWAIRA

AND YOU, DO YOU BELIEVE IN PACHAMAMA? OTHER NATURE(S)

AND LOCAL KNOWLEDGES: AN APPROACH TO SOCIO-NATURAL

RELATIONS AND COSMOVISION OF THE KOLLA KONDORWAIRA
NATIVE COMMUNITY

Karla Maythé Pérez-Dominguez’ y Silvina Belmonte?

Resumen

En este trabajo se comparten algunos de los
resultados obtenidos de un proceso de
investigacion doctoral realizado entrelos afios
2017-2021, en la comunidad originaria Kolla
Kondorwaira de Potrero de Castilla, ubicada
en la provincia de Sdta a noroeste de
Argentina. A través de una metodologia de
trabajo de Investigacion Accion Participativa
(IAP) y Didlogo de Saberes se ha podido
apreciar que esta comunidad cuenta con una
forma de habitar, significar y gestionar €l
territorio que pone de manifiesto la existencia
de otra(s) naturaleza(s) o relaciones socio-
natural es que se establecen fuerade unaldgica

de dominacién e intercambio mercantil con
los recursos naturales. Es a través de dichas
relaciones, que la comunidad Kondorwaira
resiste, persiste y dibuja desde diversas
acciones y proyectos nuevos horizontes de
vida. Paraque el buen manejo de sus recursos
naturales y un futuro con justiciay dignidad
sea el comun denominador tanto paralos més
jovenes que continuardn con este legado,
como para € resto de las personas que la
integran. Esta experiencia nos permite
argumentar que la cosmovisién, presencia y
reconocimiento de los saberes locaes
contribuye significativamente a manejo
integral de los territorios, por lo tanto, éstos

1 Becaria doctoral CONICET. Integrante del grupo de Investigacion Gestion Territorial en Habitats Rurales.
Instituto de Investigaciones en Energia No Convencional. Investigaciones Cientificasy Técnicas, Universidad
Nacional de Salta (INENO/CONICET/UNSa) skarlasha@hotmail.com

2 Investigadora independiente CONICET, Coordinadora e integrante del Grupo de Investigacion Gestion
Territorial en Hébitats Rurales (INENCO/CONICET/UNSS) silvina_bel monte@yahoo.com.ar

Recibido: 28 dejulio de 2022. Aceptado: 26 de septiembre de 2022.
Publicado como ARTICULO CIENTIFICO en Ra Ximhai 18(6): 15-42. 15

doi.org/10.35197/rx.18.06.2022.01.kp
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deben ser tomados en cuenta a la hora de
promover propuestas encaminadas a
desarrollo sostenible de los mismos.

Palabras clave: otras naturaezas, saberes
locales, gestion del territorio; Investigacion
Accion Participativa (IAP).

Abstract

This work presents the results of a doctora
research undertaken between 2017 — 2021 in
the native community Kolla Kondorwaira of
Potrero de Castilla, located in the Sdta
Province, north-western Argentina. Through
the use of Participatory Action-Research

exchange with regards to natural resources. It
is through these relationships that the
Kondorwaira community resists, persists, and
outlines, through different forms of action and
projects, new life horizons. These point
towards the good management of their natural
resources, and a future where justice and
dignity are the common denominator both for
the younger generations that will inherit this
legacy, aswell asfor therest of the peoplethat
make up the community. This experience
alows us to argue that this cosmovision, and
the presence and recognition of loca
knowledge makes a significant contribution
towards the integrated management of
territories, and that therefore, these must be

methodology (PAR) and Knowledge
Dialogue we have been able to ascertain that
this community has a way of inhabiting,
signifying, and managing their territory which
expresses the existence of other nature(s) or
socio-natural relationshipsthat are established
outside of a logic of dominance and market

considered when it comes to promote
initiatives that am a  sustainable
development.

Keywords: Other natures; local knowledge;
territorial management; Participatory Action
Research (PAR).

INTRODUCCION

Este trabajo se contextualiza en un proceso de investigacion accion participativa
gue se viene desarrollando desde hace varios afios con la comunidad originaria
KollaKondorwairade Potrero de Castilla, Salta, Argentina, por un lado vinculado
al desarrollo de unabecay tesis doctoral pero también proyectado aun horizonte
més amplio y continuo de trabajo en territorio y con las comunidades locales del
grupo de Investigacion Gestiéon Territorial en Habitats Rurales del Ingtituto de
Investigaciones en Energia No Convencional (INENCO) perteneciente a
Consgjo de Investigaciones Cientificas y Técnicas (CONICET) y Universidad
Nacional de Salta (UNSa).

El acercamiento a formas otras de relacionarse con la naturaeza y en
comunidad de las familias Kondorwaira nos interpela profundamente en €
sentido de hacer ciencia y nos motiva a comunicar algunos de los saberes

! Beca doctoral con paises latinoamericanos CONICET (2017-2023). Doctorado en Geografia, Facultad de
Filosofia y Letras, Universidad de Buenos Aires. Proyecto de investigacion doctoral “Saberes locales y
dinamicas de territorializacion: una mirada a la multiterritorialidad de la comunidad originaria Kolla
Kondorwaira”. Direccion Dra. Silvina Belmonte (INENCO/CONICET/UNSa), co-direccion Dra. PerlaZusman
(Instituto de Geografia “Romualdo Ardissone” FFyL/UBA).
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compartidos en este caminar conjunto. La publicacion se orienta por tanto a
resignificar las practicas, los saberes locales y la cosmovision propia de la
comunidad Kondorwaira que inciden en una forma de habitar el mundo en
reciprocidad comunitaria, con lanaturalezay 1o espiritual.

En un primer momento, €l trabagjo aborda el enfoque metodol 6gico genera de
la investigacion realizada y una aproximacion a los conceptos de Natural eza(s)
otra(s) y saberes locales basada en muiltiples autores/as, principalmente de
AméricaLatina. En la segunda parte del articulo se abordan las rel aciones socio-
naturales y cosmovision de la comunidad originaria Kolla Kondorwaira, en base
a tres ges descriptivos. (i) El tiempo redondo: forma local de organizar el
espacio-tiempo; (ii) La Pachamama: una relacion de reciprocidad entre lo
comunitario, natural y espiritual y (iii) Acciones encaminadas para el buen vivir
y el manejo sostenible de |os recursos naturales. En estos apartados se presentan
los resultados co-construidos en €l proceso de investigacién, destacandose en €
primer punto practicasy saberes vinculados ala produccién agroganadera que se
realizaalo largo del afio, creenciasy valores que relacionan lavida cotidiana con
la Madre tierra en € segundo y, finamente, acciones colectivas realizadas para
continuar habitando el territorio comunitario Kondorwairay lograr un buen vivir
en armonia con la naturaleza y las personas. En estos puntos se integran
referencias textuales de miembros de la comunidad compartidas en talleres,
reuniones, visitas y otros momentos de encuentro, que intentan acercar las voces
de la comunidad a este espacio de comunicacién diferente.

METODOSY TECNICASDE INVESTIGACION

Este trabgjo se asienta en un posicionamiento de investigacion que se cuestiona
¢por qué? ¢para qué? ¢cOmo? y ¢quiénes producen conocimiento? En
consecuencia, metodol 6gicamente adscribe a un modo de hacer ciencia que se
inserta en el paradigma de la Investigacion Accién Participativa (IAP). LalAP
tiene como proposito “producir conocimiento que tenga relevancia para la
practica social y politica” (Fals 1979, p. 279) a la vez que busca “formar
individuos criticos de su realidad histérica e interesados en la construccion del
conocimiento a través de su participacion en procesos concretos de investigacion”
(Ruiz y Rojas, 2001 p. 118). Uno de los propositos de la IAP es colocar los
resultados de dicha investigacion a servicio de las comunidades con las que se
trabaja, yaseaparareafirmar su identidad, auto-representarse, resolver problemas
especificos, construir futuros con justicia y dignidad o posicionarse frente
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amenazas que los quieran despojar de sus territorios (Boege, 2019; Fals, 1992;
Katzer, 2019b, Mendoza, Dietz y Alatorre, 2018; Rappaport y Ramos 2005).

Si bien, € punto de partida que propicié gue se puedan compartir en este
trabajo parte de la cosmovision y |os saberes de la comunidad Kondorwaira, fue
la realizacion de una investigacion doctoral, el mismo proceso de IAP ha
permitido (i) Generar un espacio de didlogo de saberes y confianza mutua entre
€l equipo de investigacion (academia) y la comunidad; (ii) Poner en valor los
conocimientos comunitarios; (iii) ldentificar problematicas socionaturales,
generar soluciones y alternativas a los problemas identificados; (iv) Plantear
horizontes comunes parael buen vivir delasfamilias Kondorwaira; (v) Fortalecer
la organizacion comunitaria'y € manejo sostenible de los recursos naturales; y
por ultimo (vi) Posicionar en laregidn que otraformade hacer cienciaes posible.

L os resultados que a continuaci én se presentan, se generaron en conjunto con
las familias que integran la comunidad originaria Kolla Kondorwaira de Potrero
de Castilla, Salta, Argentina, a partir de la implementacion de dos proyectos de
IAP: “Nuestra sabiduria, nuestra vida. Patrimonio cultural inmaterial de la
comunidad originaria Kolla Kondorwaira” financiado por el Ministerio de
Cultura, Turismo y Deporte, delaprovinciade Salta (2018-2019) y “Guardianes
deloscerrosy el agua. Acciones para proteger |0 nuestro y lograr una gestiéon
sostenible del territorio donde vivimos” financiado por el Programa de Pequeiias
Donaciones del Fondo parael Ambiental Mundial (PPD/FMAM) (2019-2021).

L as técnicas utilizadas parala reaizacién de esta investigacion cudlitativa de
carécter exploratorio-descriptivo, han sido diversas y fueron realizadas en un
periodo de 4 afios (2017-2021). Entre las més utilizadas se destacan: etnografia,
observacién participante, didlogo de saberes, entrevistas, talleres y reuniones,
mapeo comunitario, calendario agrofestivo, historias de viday memoriaoral. En
la Figura 1 se explica de forma sintéica las técnicas de investigacion
implementadas, como fueron utilizadas y que informacién permitieron relevar.
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Figura 1. Técnicas de investigacion implementadas.
Un acer camiento conceptual: Naturaleza(s) otra(s) y sabereslocales

Desde el pensamiento occidental han surgido diversos enfoquesy visiones sobre
la natura eza, algunos de ellos cooptados por € sistema capitalista de produccion
industrial, donde ha predominado principalmente la idea de la naturaleza como
algo externo, materia que puede ser apropiada, transformada e intercambiada
(Smith, 2020). Bajo esta premisa, Latinoamérica ha sido escenario de profundas
transformaciones que han impactado las formas de vida y particularmente, la
forma en que se ha organizado social, econdmica, productiva y
administrativamente | os territorios que se encuentran en ella (Gongalves, 2001).

Tales transformaciones han sido implementadas a partir de un modelo que
promueve un desarrollo que despoja, mercantiliza, explota, propicia €l
agotamiento y destruccion de los recursos naturales. Este modelo no toma en
cuenta, y pone en riesgo, la continua reproduccién de conocimientos, practicasy
saberes locales vinculados al manejo de los recursos naturales que han estado
presente en diversos territorios de América, algunos de ellos desde tiempos
inmemorables (Alimonda, 2011). De acuerdo con Escobar (2016) lo que este
model o hatratado de hacer es de imponer una unicaforma de entender y producir
el mundo, ya sea en espacios rurales o urbanos. El desarrollo y promocién de
actividades extractivistas se puede entender como “estrategias parala ocupacion
ontol6gica de losterritorios, y por o tanto las luchas en su contra constituyen, en
realidad, luchas ontoldgicas” (Escobar, 2016, p.15). Sin embargo, en los
margenes de esta manera de hacer y entender el mundo, concurren otras formas
de racionalidad u ontologias, que nos permiten visualizar que e mundo que
conocemos esta compuesto por una diversidad de formas de comprenderlo y
vivirlo, las cuales han sido marginaizadas por las l6gicas dominantes de
produccion y entendimiento (Souza Santos; 2009; 2011; Escobar, 2016).
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Al hablar de naturaleza, Alimonda (2011) plantea que esta debe ser pensada
en términos de dinamicas, relaciones y procesos relacional es. Para este autor no
existe una idea universal sobre € concepto de naturaleza, para lo cua sostiene
“no hay algo asi como una Naturaleza singular a partir de la cual pueda
construirse y redizarse una politica ambiental o wuna planificacién
ambientalmente sensible. Es preferible considerar que hay naturalezas maltiples
y unamultitud de relaciones socio- naturales existentes o posibles” (p. 47).

Las ideas y relaciones que diversos grupos sociales mantienen con la
naturaleza, son labase delaidentidad socionatural que se plasmaenlosterritorios
habitados por comunidadesindigenas o campesinas, que han estado interactuando
con un ecosistema especifico, durante un largo tiempo. Para comprender la
manera en que los territorios son significados por las personas que [o habitan, se
debe tomar en cuenta las relaciones que estas mantienen con la naturaeza, €
conocimiento gque se genera a partir de dichas relaciones, las préacticas que
reproducen cotidianamente y e patrimonio biocultural presente en estos
territorios (Boege, 2008).

La produccion de conocimientos y practicas tradicionales implica un
acercamiento intimo con la naturaleza, es asi que las ideas y relaciones que se
mantengan con la naturaleza son construidas culturdmente a partir de
experimentar diversas relaciones con € mundo natural, a su vez, taes
experiencias estaran ancladas o aterrizadas en un lugar o region especifica,
otorgando de esta manera un sentido de cuidado y pertenencia, posibilitando de
esta forma, que la natural eza sea parte esencial para la reproduccion de la vida
(Escobar, 2010).

Los saberes locales forman parte de los conocimientos adquiridos en la
blsqueda para lograr un bienestar sobre € espacio compartido por diversos
grupos sociales a partir de experimentar, habitar y reflexionar cotidianamente
sobre su entorno natural y social. Estos saberes son dinamicosy se transforman
continuamente: integrando |os usos y costumbres que los originaron alavez de
incorporar nuevos conocimientos de otros actores con los que interactdan (L azos,
2011).

Cada una de las definiciones que abordan a los saberes y conocimientos
locales coinciden en que estos son transmitidos de generacién en generacion
principalmente a través del recurso de la oradidad, forman parte del acervo
intelectual de diferentes grupos sociales y estan intimamente vinculados con la
ocupacion, apropiacion y dominacion de determinados espacios geogréficos
(Argueta, 2011). LaFigura2 integraunaconceptualizacion acercadelas précticas
y sabereslocales.
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Figura 2. Practicasy sabereslocales.
Fuente: Argueta, 2011; Boege 2008; Escobar, 2016; Landini, 2019, Sousa, 2009.

Se consideraquelas précticasy |os saberes|ocales surgen de la blsqueda para
lograr un bienestar sobre el espacio compartido por diversos grupos sociales a
partir de experimentar, habitar y reflexionar cotidianamente sobre su entorno
natural y social (Lazos, 2011). Estos saberes son parte sustanciad de la
cosmovision o epistemologia de los pueblos originarios y/o comunidades
campesinas, a partir de ellos se comprende y se le otorga diversos significados al
mundo en el que se vive, se actla, se ordenay se reaizan actividades que logran
satisfacer las demandas de estos grupos (Landini, 2010).

De igua manera, la produccién de otras formas de comprender e mundo, se
puede expresar en multiples formas y relaciones socio-naturales que diversos
grupos sociales mantienen con su entorno local a partir de habitarlo, recorrerlo,
vivirlo, sentirlo, sofiarlo (Escobar, 2016). Estas relaciones pueden ser de tipo
material (organica e inorganica), entre seres humanos y no humanos, simbdlica,
espiritual, entre diversas formas de energia (sol, luna o relaciones de fuerza), etc.,
siendo todas €llas relaciones diversas, pero conectadas entre si. Estas relaciones
configuran una red de relaciones socio-naturales, denomina como ontologia
relacional (Escobar, 2012, 2016). Desde la dptica de la ontologia relacional “los
mundos biofisicos, humanos y supernaturales no se consideran como entidades
separadas, sino que establecen vincul os de continuidad entre ellos[...] en muchas
sociedades no-occidental es 0 no-modernas, no existe la division entre naturaleza
y cultura como la conocemos, y mucho menos entre individuo y comunidad”
(Escobar, 2012 p. 6-7).

En ladisputa por laocupacin ontol 6gica de los territorios, consideramos que,
analizar y comprender la manera en que distintos ecosistemas alrededor del
mundo han sido manejados por comunidades campesinas e indigena, sin afectar
a los mismos, pueden llegar a ser clave para € futuro de los recursos naturales
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presentes en estos territorios. En la memoriay en € pasado de diversos grupos
sociales se encuentran saberes y experiencias que han sido acumuladas a través
del tiempo, y muestran la capacidad de adaptacion y respuesta a situaciones
adversas o crisis socioambiental (Mora, 2018).

Relaciones socio-naturales y cosmovision de la comunidad originaria Kolla
Kondorwaira

Es a través de este proceso de reetnizacion o regpropiacion del patrimonio
biocultural que, hoy en dia, en nuestro continente, se puede apreciar la
reivindicacion de comunidades indigenas y campesinas que se han organizando,
para que sus derechos étnicos-territoriales sean reconocidos y respetados
(Bartolomé, 2003; Boege, 2019). Estees el caso de lacomunidad originariaKolla
Kondorwaira, heredera de un largo lingje de sabiduria andinavinculada a pueblo
Kollay habitante de la zona conocida como Potrero de Castilla, municipio y
departamento de La Caldera, provincia de Salta, en la region noroeste de
Argentina (Figura 3).

El territorio comunitario Kondorwaira fue relevado y reconocido por €
Estado argentino -parcela 102- Provincia de Salte?. Este comprende una
superficie de 22.459 ha, asociado al catastro N°. 102 segiin la Direccion General
de Inmuebles de la Provincia de Sdta. La parte mas baja se ubica a los 1600
m.s.n.m. y lamas dtallega hastalos 5000 m.s.n.m. Laimportancia ecol 6gica de
esta érea reside en la presencia de un mosaico ambiental ecotonal, donde es
posible apreciar la transicion entre distintos tipos de ecosistemas que van desde
la selva montana, bosque montano de yunga tropical semihimedo, pastizal de
neblina (himedos en verano), pastizales atoandinos hasta llegar a los
ecosistemas denominados semipuna y puna (Bianchi y Bravo, 2008; Cabrera,
1971). Estatransicion ecosistémica es muy importante tanto paralas familias que
viven aqui, como también para |los habitantes de los pueblos que se encuentran
en zonas bajas y en la ciudad de Salta capital, ya que alli nacen los rios que les
abastecen de agua.

2 Aln con laratificacion por parte del Estado Argentino del Convenio 169 sobre Pueblos Indigenasy Tribales
en Paises Independientes, de la Organizacion Internaciona del Trabajo (OIT), la incorporacion en la
Constitucion Nacional de tratados donde se reconoce la preexistencia étnicay cultural delos pueblosindigenas
en el pais, lapropiedad legal de las tierras que tradiciona mente ocupan estos grupos, no esta en manos de los
mismos. Los pueblos indigenas de Argentina han sido hostigados, usurpados y despojados de sus territoriosy
delos recursos natural es presentes en ellos (Colla, 2021; Giarracca, 2009; Guifiaz(, 2019).
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- El tiempo redondo®: forma local de organizar el espacio-tiempo

La comunidad Kondorwaira realiza actividades productivas que son fruto y
herencia de antiguas poblaciones que desarrollaron diversas estrategias para
enfrentar las limitaciones de ecosistemas tan fragiles como la semipunay puna.
Esasi que hoy en dia, diversas actividades se realizan aprovechando |os distintos
pisOs ecosistémicos que se encuentran en la region. Todas las actividades
realizadas, estan vinculadas con un sistema de produccion agro-pastoril
trashumante, expresado a partir de vivir una temporalidad ciclica que marca €
ritmo de vida y organiza las actividades en dos temporadas importantes. |a
temporada de secas (invierno) y latemporada de lluvias (verano).
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Figura 3. Ubicacion del territorio comunitario Kondorwaira, Potrero de Castilla,
provinciade Salta, Argentina.

Fuente: PEyGeT/ INENCO/CONICET, 2021.

Temporada de secas (invierno)

La temporada de secas, permite realizar actividades como € procesamiento de
textiles derivados de lana de oveja, trabajos trenzados de cuero y elaboracion de
ceramica, principamente. Estas actividades han sido transmitidas de generacion
en generacion, la realizacion del trenzado en cuero y los textiles de lana, son
actividades que se continlan redlizando, a diferencia de la elaboracion de

3 Parte de la informacion relevada y que se presenta a continuacion, surgio de un proceso de investigacion
colaborativa, € cua degjo como resultado tangible el libro “Nuestro tiempo redondo” (Pérez Dominguez y
Belmonte, 2019, comp.).
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ceramica. Las mujeres mayores que reaizaban € trabajo en cerdmica (Figura 4),
cuentan con nostalgia como recibieron estos conocimientos:

“Mi mamita me ensefié a hacer ollas de barro, La pirca se sacaba de Potrero; se
necesita barro, pirca, la pirca hay que molerla; con pirca buena, salen bien las
ollas. Se ponia a hornear con abono de animal; si son muchas, dos sacos de
abonos de animal paratapar agujero en latierra. S se hace mucha, se ponen las
ollasvolcadas, unatorre, se cubre de abono vacuno tiene que ser, se van apilando.
S seacaba € abono hay que aumentar. Queda prendido hasta €l otro dia; cuando
vasaver ya estan lasollas. Se hacian ollasgrandes para chicha, yo buscababarro
y la pirca, cuando no es pirca buena, o barro bueno, no se hace nada. Hay que
saber cual es barro bueno.” “Eso se hace en invierno, en invierno se hace la olla,
porque la torta esta seca. ”

La elaboracion de artesanias en lana de oveja, es una actividad realizada por
mujeres principalmente, pero también algunos hombres cuentan con estos
conocimientos y desarrollan esta actividad. Los trabajos textiles que se realizan
son utilizados cotidianamente y resuelven necesidades para el desarrollo de la
vidaen el campo: dforjas (foto 1) paratransportar mercaderiay objetos diversos,
peleros y aperos para monturas de caballo, mantas y cobijas. Tiempo atrés este
trabajo comenzaba desde laesquiladelaoveja, € tefiido delalana, larealizacion
del urdimbre, tramay tejido. Hoy en dia las personas que tienen encargos para
realizar algun trabajo textil, adquieren losinsumos de lanaen las mercerias delas
ciudades més cercanas, esto ha permitido que se innove en uso de colores que de
forma natural no se podrian redlizar. Este conocimiento esta vivo, es através de
lapracticay la observacion que algunas mujeres han aprendido arealizarlo:

“Aprendimos solas viendo a la mamita tejer. La mamita tejia ponchos. No hay que
majarlo mucho con la vinaza, sale apretado. La abuelita tenia un telar donde
tejian ponchos, frazadas, fajitas chiquitas pero bien tejiditas, bien apretaditas.”

“Mi mama teje en telar. Hizo una alforja en telar. le dije yo no lo voy a ocupar
para caballo, no lo quiero ensuciar, los colores son bonitos. Desde esquilar la
oveja lo hacia mi mama cuando era mas joven y estaba en el campo, ahora ya no
puede andar a caballo.”

“En invierno se hacen los telares, porque en invierno no llueve, N0 hay humedad,
estd sequito y se aprovecha a tegjer. mi mama se levantaba a las 4 de la mafiana y
empezaba a hilar.”
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Figura 4 [Fotografia de KarlaPérez D.]
Fuente: (Salta, 2019) Archivo fotogréfico personal, Argentina.

La actividad del trenzado de cuero de vaca, es una actividad realizada
principalmente por los hombres. Al igua que la elaboracién de los textiles, €
trenzado en tiento de cuero resuel ve algunas de | as necesidades paralavidaen €
campo, sobre todo aguellas que estén vinculadas con la crianza de animal es como
cabras, ovejas y vacas. Se trenzan lazos, estriberas, rebenques, fustas, riendas,
cabezadas, frenos, entre otras cosas que son utilizadas en las monturas de los
caballos. En laregion se puede observar que cada vez son menoslas personas que
se dedican a redlizar estos trabgjos, son trabgjos que requieren de mucha
dedicacion, tiempo y esfuerzo. Esta es una actividad que tiene gran demanday
las personas que se dedican a redizarla son buscadas para redlizarles algin
encargo. Al respecto de cdmo se rediza, un integrante de la comunidad
Kondorwaira nos cuenta:

“Yo hago trabajo de artesano y en eso me paso alla cuando estoy desocupado en
invierno, eso hago. Para hacerlo no se puede continuamente estar trabajando, un
poquito, cuando estoy desocupado una hora o dos horas, tengo un monton
encargado y no puedo hacer tampoco por que estoy ocupado.”

“Me encargan mucho, no puedo hacer porque por ahi me falta cuero o no tengo
tiempo por la hacienda.” “Yo soy el Unico que hago eso, mas nadie lo hace asl,
yo trabajo asi, por eso me encargan mucho. Mujeres no he visto que lo hagan,
alforjas si saben hacer mis hijas, pero yo unicamente hago esto.”
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Temporada de luvias (verano)

La actividad agricola, comienza antes de que finalice la temporada de secas
(invierno). Paradllo, serealizan lostrabajos de preparaciony labranzadelatierra,
la cua debe quedar lista para recibir las primeras lluvias. La siembra esta
intimamente relacionada con la temporada de lluvias. Es en esta temporada, que
las familias concentran toda su energia en actividades relacionadas con la
agriculturay la ganaderia.

Existe una gran diversidad de cultivos entre los cuales se destacan papas
andinas: colorada, overa, cuarentona, tuni, cuellar (Solanum tuberosum subsp.
andigena); ocas. amarillas, rojas, verdes (Oxalis tuberosa); yacén: blanco y
amarillo (Smallanthus sonchifolius); maices andinos: capia rojo, rosa, amarillo,
blanco y garrapata (Zea mays) (Figura 5), algunos frutales y hortalizas. La
siembra se realiza de manera escalonada, es decir, algunos cultivos -ya sean de
las mismas variedades o diferentes- se siembran con uno o dos meses de
diferencia entre ellos. Esto permite cosechas en diferentes momentos del afio,
garantizando de esta manera contar con alimentos por largos periodos de tiempo:

“Eso lo tenemos que sembrar cuando ya empezo a llover un poquito en octubre,
porque mds antes estd seco... pero pasando septiembre, octubre ya se siembra.”

“La parte donde yo vivo, tengo varios sembraditos, lo ultimo que he sembrado
esta un poquito mas grande todo tiernito, lo otro ya esta todo amarillo, cas
maduro, esta lindo.”

Figurab. [Fotografiade KarlaPérez D.].
Fuente: (Vagueros, 2020) Archivo fotografico personal, Argentina.
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Lacosechadelos cultivos esta destinada princi palmente para el autoconsumo,
pero también en |as zonas urbanas mas cercanas, se comercializan |os excedentes.
Familias dela.comunidad participan de lasferias|ocal es donde colocan alaventa
sus productos, también algunos comienzan a innovar con la venta a través de
redes sociales como Facebook y WhatsA pp. Esta Ultima estrategia ha funcionado
muy bien, sobretodo en el momento de confinamiento por lapandemiade Covid-
19, lamisma se contintiarealizando.

En todas las familias de la comunidad estd vivo € conocimiento en
agricultura. Algunos siembran grandes extensiones, o que permite contar con
alimentosdurantetodo € afio, otros siembran en espacios cercanosalas viviendas
afin de tener disponibles a gunos productos que complementen la dieta familiar.
Al igual que la elaboracion de artesanias, |os saberes vinculados con € manejo
de latierray la siembra de los cultivos, han sido transmitidos de forma ora y a
través de la préctica, se aprende haciendo (Figura 6):

“Yo aprendi de mis papas a sembrar; cuando nosotros teniamos 8 arios ya le
ayudabamos a mi papa. Ellos hacian sembrado con arado y los aradoslostiraban
los animales. Asi que ahi aprendiamos nosotros a sembrar, porque mi mama nos
decia que nosotros teniamos que ayudar porque eran varios rastrojos que
sembraban. Entonces ellos nos daban la papa o el maiz y nosotros teniamos que
hacer como ellos nos decian.”

Lasiembra es una actividad que hace posible que las familias de lacomunidad se
reencuentren. Algunas personas que no habitan de manera permanente en €l
territorio comunitario Kondorwaira, yasea porgue sefueron avivir alas ciudades
mas cercanas, por motivos de estudio o por trabajo, vuelven al territorio
comunitario para realizar esta actividad. Se participa del preparado de latierra,
del momento de lasiembray también de |a cosecha.

La forma de cultivar y trabajar la tierra en la comunidad Kondorwaira es
realizada a través de una agricultura que utiliza abonos naturales (estiércol de
ovejasy cabras), deja descansar latierra por periodos de tiempo, con lafinalidad
de que latierra se pueda recuperar, se seleccionan las mejores semillas para que
las mismas sean utilizadas en los siguientes ciclos de cultivo. Aun con los
esfuerzos gue realizan varias familias para conservar sus semillas, se considera
gque muchas se han ido perdiendo, ya sea por falta de personas dedicadas a esta
actividad, porque se ha priorizado una variedad por encima de otra, o porque ha
existido poca demanda de algunos consumidores en la ciudad. A continuacion,
algunas familias de la comunidad, nos comparten sus estrategiasy la manera en
que realizan la siembra de sus cultivos, asi como también se comparten algunas
de las percepciones al respecto de lapérdida del germoplasmalocal:

“Con abono de la hacienda que se tiene en el corral con eso se abona todo...eso
le da mas fuerza... asi se da hermoso.”
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“Hay que dejar unos 4 0 5 arios para que la tierra descanse, cuando descansa se
le vuelve a sembrar...Yo he dejado un pedacito asi que no he sembrado, 3 afios he
dejado y ahora he vuelto a sembrar.”

“...Pero ya la mayoria parece que estd perdiendo la semilla, porque no se da,
nadie siembra pue ya, si no hay riego, llueve tarde y no se logra.”

Fuente: (Potrero de Castilla, 2020) Archivo fotogréfico personal, Argentina

Una actividad importante que también desarrollan las familias Kondorwaira,
esla cria de ganado o la hacienda, como se suele referir. Se cria ganado vacuno,
ovino y caprino que tiene como finalidad & consumo de carne, leche y queso
(Figura 7). La carne es comercializada a finales del afio, generalmente para las
celebraciones navidefias. Este producto tiene gran demanda y las familias que
Ilegan a vender sus cabritos y ovejas, son esperadas por diversos consumidores
en los pueblos cercanos a territorio comunitario Kondorwaira (Vagueros, La
Calderay Salta capital). El queso se produce y se comercializa durante toda la
temporada de Iluvias (momento en donde se cuenta con la mayor cantidad de
leche producida). Al igua que la carne, € queso tiene gran aceptacion a nivel
regional y su venta se realiza con facilidad.

Existe una estrategia que se implementa en la comunidad para que aquellas
personas que no se encuentran viviendo de forma permanente en € territorio
comunitario Kondorwaira, y que desean continuar con la crianza de sus animales.
Esta estrategia es conocida localmente como crianza al partir. En la crianza a
partir, algun familiar que viva de forma permanente en el territorio comunitario,
se encarga de cuidar, vacunar, pastar a los animales de la persona que no esta
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constantemente en € lugar. Si la persona que se encuentra en € pueblo o la
ciudad, cuenta con 20 animal es, lamitad de estos son entregados aforma de pago
al familiar quelos cuidd. Deigual forma, esta persona se encarga del pago delas
vacunas y demds insumos que se necesiten para garantizar la sanidad animal.

“Cuando uno cria cordero o cabrito, no podés descuidar la casa, no te podés venir
ala ciudad, tenés que estar ahi en el campo.”

La ganaderia esta basada en un esguema de ganaderia trashumante, dependiendo
principalmente de los pastos natural es. Para que se pueda contar con rendimiento,
las familias de la comunidad que crian animales administran estos pastos y
optimizan e uso de este recurso, a partir de una movilidad en € territorio
vinculada de manera estrecha con los tiempos de lluviay seca. Antes de iniciar
latemporada de seca (invierno), lasfamilias realizan un cambio de casa, y sevan
vivir alos puestos junto con todo € ganado y habitan durante seis meses en las
partes mas bajas de su territorio que son mas himedas. Este cambio permite la
regeneracion de las pasturas cerro arriba. Cuando comienza la temporada de
[luvias (verano), habiéndose recuperado | os pastos en las zonas altas, se dejan los
puestos de invierno y se regresan alas casas que estén ubicadas cerro arriba. De
esta manera, los pastos que se utilizaron durante el invierno, tendran la
oportunidad de renovarse para € siguiente afio. Esta practica les permite
garantizar alimento para el ganado en todo momento, aunque también algunas
familias comienzan a innovar con € sembrado de forrgjes que permitan
complementar la dieta de los animales, sobre todo en los dias més crudos del
invierno.

pr et T M s,
Figura 7. [Fotografia de KarlaPérez D.].
Fuente: (Potrero de Castilla, 2021) Archivo fotogréfico personal, Argentina.
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- LaPachamama: una relacion de reciprocidad entre lo comunitario,
natural y espiritual

A lo largo del afio, la comunidad Kondorwaira realiza diversas préacticas donde
se pone de manifiesto unarel acion de reci procidad entre lo comunitario, lo natural
y lo espiritua. Un gemplo de ello, es cuando se tienen animales nuevos y se
vuelve necesario sefialarlos-marcarl os, para después poder identificar y acreditar
lapropiedad delos mismos. En estaactividad |os hombres delafamiliao aquellos
otros de la comunidad que fueron invitados, colaboran con el acarreo,
acorradlamiento, amarre, marcada o sefldlada y vacunacion del ganado. Las
mujeres apoyan acondicionando €l lugar, preparando floresy aritos de lana que
serédn colocados en los animales recién marcados, también participan en la
preparacion de la comida y la ofrenda que se dara a la Pachamama a modo de
agradecimiento.

“Cuando se hace la marcada, se marca y se sefiala, se hacen las dos cosas. la
marca es un hierro que se calienta y después selo pone a lo animales. A lostoros
en lapiernay a las vacas en la espalda. La sefial se hace en la orgja, sele corta
una forma. Cuando son terneros chiquitos se le sefiala, para que se sepa que son
de una persona, y un extrario no se los lleve.”

En las marcadas existe un espacio de mucho respeto, dedicado a ofrendar a la
madre tierra 'y donde las familias que estan organizando la actividad, agradecen
y piden ala Pachamama que su ganado se multiplique, que crezca sano y fuerte,
gue no le agarren enfermedades y que lleguen a afio siguiente. Esta misma
ofrenday solicitud, también es realizada por aguellas personas gque acudieron a
esta festividad, a la par de ofrendar a la Pachamama, comparten la suerte que
traen con los duefios de casa. Esta suerte, es ofrendada y ofrecida a la familia
anfitrionaatravés de seleccionar hojas de coca, las cual es simbolizan abundancia,
prosperidad, reciprocidad y hermandad (Figura 8). A la accién de ofrendar y
brindar tanto con latierracomo con las familias y amigos que estan presentes en
lamarcada, sele conoce como corpachar:

“Antes de la marcada se acostumbra a llevar la coca a la pachamama y
corpachas... Para que al afio siguiente si corpachaste bien, tengasy multipliques.
El duefio de casa o del corral hace un pozo, ahi se pone un sashumerio, ala gente
invitada en un poncho aparte, se le pone la coca. Coca bien sanita se tiene queir
juntando, siempre con la mano derecha. En €l dedo més chiquitito ponéslas hojas
gue seran losterneros, en los mas grandes la vacas, los toros.”

El primer dia de agosto, la comunidad Kondorwaira festeja a la Pachamama,
Madre Tierra. En esencia, este diamarca el inicio de un nuevo ciclo productivo;
a final de la temporada de secas (invierno) a modo de agradecimiento,
celebracion y festgjo se ofrendaala Pacha. Este dia se ofrenda con productos que
fueron recogidos de cosechas anteriores 0 puestos para la ocasiéon. También se
prepara una comida ceremonia hecha con carne secay choclo, Ilamada tistincha.
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Esta comida es preparada en un fuego ceremonial, es guisada durante toda una
noche. La preparacién delatistincha, ofrece la oportunidad de encuentro familiar
y vecinal, donde se aprovechalaocasion paravisitarse, ponerse a dia, compartir
cantosy coplas en este espacio.

A lamafiana siguiente antes de que alumbre el sol, e aromade latistincha es
ofrendado a los cuatro puntos cardinales y después compartido en e desayuno
familiar. Més tarde d medio dia, en d sitio destinado para ofrendar a la
Pachamama, se colocan semillas de diversas variedades de maiz, papas andinas,
ocas, habas, arvejas, hojas de coca, carne seca, empanadas, choclos, agua, vino,
gaseosas, golosinas, entre otras cosas. Todas estas ofrendas tienen lafinalidad de
devolver alaPachamamalo concedido durante el afio anterior y proyectar buenas
nuevas cosechas.

“El primero de agosto espero a la Pacha. Rezo a la tierra, y espero al medio
dia...pago a todos los cerros, arriba donde estoy es lejos, ahi pago yo y me va
bien...

También he cavado hondo en € manantial, he pagado bien ahi, he entregado todo,
cigarrillos, manzana, de todo eche. En la casa tengo un mojén y temprano le he
puesto coca, vinito... Tienes que tirar la coca, rezar, nombrar a todos los santos.”

J Y - K 4
Figura 8. [Fotografiade KarlaPérez D.].
Fuente: (Potrero de Castilla, 2019) Archivo fotogréfico personal, Argentina

Una celebracion importante para las familias Kondorwaira, es € dia de las
amas. En esta festividad se tiene la oportunidad de reencontrarse con aguellas
personas gque ya no se encuentran fisicamente en este mundo. Para este encuentro
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|as familias colocan durante toda una noche, unamesa a modo de altar donde son
puestos diversos alimentos: frutas de temporada, panes con formas diversas
(palomitas, gaucho/a, cruces, escaeras, etc.) carne devacay pollo, charqui (carne
seca de vaca), chalona (carne seca de oveja), empanadas comidas preparadas a
base de maiz (anchi, mazamorra, chicha, locro, frangollo, humitas, tamales, mote,
tostado, chilcén, etc.) queso de cabra, agua, gaseosa, vino, y cualquier comida
gue ala persona homenajeada en vida le gustaba comer.

En esta mesa se colocan también retratos de las personas fallecidas, floresy
velas (Figura 9). Durante toda la noche las familias se visitan, saludan con
respecto alas almas que se estan recordando en ese dia, bendicen, rezan y cantan
coplas en las mesas donde han sido colocadas las ofrendas. A la accién de
visitarse en este dia se le conoce como “almear.” A la mafana siguiente el altar
eslevantado y todas las ofrendas que fueron colocadas en él, son repartidas entre
los integrantes de la familia, entre aquellas amistades cercanas o entre las
personas que estuvieron almeando. Una parte de la ofrenda es enterrada a modo
de agradecimiento a la Pachamama por haber permitido € encuentro entre las
amasy susfamiliares y amistades.

“En la fiesta de Todos Santos, se pone para las almas las ofrendas, se pone en la
mesa toda clase se dibujitos para nombra a todas almas. Palomas, guanquitos,
ovejas, cabras, gallinas, vacas. Se ponen cosas dulces, saladas, vino, coca, toda
comida que comian”.

Figura 9. [Fotografia de KarlaPérez D.].
Fuente: (Vagueros, 2019) Archivo fotografico personal, Argentina.

Dias antes de comenzar a preparar latierra parala siembra, las semillas que
serén utilizadas son chayadas (bendecidas) y de esta manera se auguran cosechas
buenas. Durante |a chayada de semillas, se suele corpachar (brindar) entre los
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integrantes de la familia que participan de esta actividad y se comparten deseos
de abundancia y prosperidad. Por otro lado, cuando alguna familia necesita
redlizar € sacrificio de algin animal, se pide permiso a la Pachamama y se
corpacha con €lla, se ofrenda bebida, comida o parte de la carne que serd
consumida posteriormente. Este sacrificio no puede redizarse sin haber
ofrendado y agradecido por la vida entregada.

“El maiz, las ocas, las semillas. la bolsa de semillas de lo que vas a sembrar lo
bendecis a todo para comenzar a sembrar.”

“Vas pagando la tierra, siempre se paga... para todo que vos vas a trabajar
primero tenés que pagar la tierra... A la tierra hay que pedirle permiso. Voy a
hacer este trabajo, voy a sembrar.”

Dependera del tipo de préctica que se trate (marcada, dia de almas, dia de la
Pachamama, etc.) el lugar especifico en donde sera colocadalaofrenda. Setienen
destinados diversos espacios considerados como sagrados, los cuales selocalizan
alrededor delavivienda, enlos corrales, en los cerros o manantiaes, etc. Si bien
se cuenta con distintos lugares para ofrendar a la Pachamama, d momento de
redlizar las ofrendas, éstas siempre son realizadas en direccion a este, con la
mirada puesta hacia donde sale el sol.

“Hay costumbre de corpachar mirando hacia donde nace el sol. Cuando estds
corpachando no se le puede dar la espalda al nacimiento del sol. Tienes que
quedar de frente al sol, siempre mirando para alla.”

De igual forma, existen otros lugares ubicados en € territorio comunitario que
también son considerados como lugares sagrados (nacimiento de los rios,
interseccion entre caminos, zonas boscosas, cementerios, etc.) y cuando setiene
la oportunidad de pasar por €llos, se realiza algun tipo de ofrenda, ya sea con
alguna bebida 0 con hojas de coca, estas Ultimas son muy utilizadas para estos
momentos, pues se consideran como sagradas. Esta fraterna relacion con la
naturaleza, permite ademas, regular el uso de los recursos disponiblesen ella. Se
obtiene lo necesario para la reproduccién de la vida y se regresa de forma
simbdlica lo que se usd. Una de las personas més grandes de la comunidad,
comparte y cuenta como através de sus suefios la Pachamama le habl 6;

“La Pacha estd viva. La Pacha se acuerda de nosotros... Yo antes mataba muchas
perdices, cuando tenia como 13 o 14 afios. Una noche me dormi y salié unavigjita,
de un tamafito, me habl 6, me ha dicho: vos no me mates ninglin bicho. Al otro dia
he tirado hondas, rifles. Ahora cuido a los bichos. Me ha hablado la Pacha, mira
VOS, pero tengo suerte. Me ha dado una casa aqui en el campo.”
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- Acciones encaminadas para el buen vivir y el manejo sostenible de los
recursos naturales
A pesar de que las précticas y los saberes Kondorwaira se encuentran vivos, las
familias de la comunidad se enfrentan a diversos retos y probleméticas que les
afectan de manera particular. Estas probleméticas tienen que ver con la
generacion por parte del Estado Argentino de procesos de fragmentacion
geogréfica que promocionan y apuntalan actividades extractivistas en regiones
especificas y de la precarizacion o abandono de otras regiones de poco interés
econdmico (Gudynas, 2009). Algunas de las politicas de Estado en € pais,
insisten en la homogenizaciéon o modernizacion de lo rura, promoviendo la
agroindustria como Unica forma de produccion, la cual mercantiliza 'y explota
desenfrenadamente los recursos naturales, expulsa de manera forzada a
poblaciones locales de sus territorios a partir del acaparamiento de tierras, del
sagueo y de colocar el manejo de los recursos natural es en manos de agentes que
movilizan capital econdmico y monopolizan espacios de comerciaizacion
(Giarracay Teubal, 2013).

Incluso con este escenario, lacomunidad Kondorwairaresiste, persistey busca
generar acciones donde lo comunitario y la reciprocidad con la Pachamama se
traduzca en acciones para un buen vivir con justiciay dignidad. Es asi que en €
ano 2008 y ampardndose en la Ley Nacional No. 23.302/85, las familias
Kondorwaira se registran legalmente como Comunidad Originariay obtienen su
figura juridica®. En noviembre del 2010 y en € marco de la Ley 26.160 €
territorio comunitario Kondorwaira es relevado por técnicos de Instituto
Nacional de Asuntos Indigenas (INAI), obteniendo la aprobacion y entrega de su
Carpeta Técnicaen el afio 2016°. Pese alas miltiples gestiones que la comunidad
harealizado afin delograr latitularidad sobre € territorio que habita, todavia no
cuenta con la posesion legal del mismo.

No contar con € dominio legal de su territorio, no hadoblegado alasfamilias
de la comunidad; por €l contrario, ha favorecido que las mismas se organicen,
resistan ante el asedio y amenazas de despojo y persistan através de habitarlo y
significarlo. Desde d afio en que se constituyen juridicamente como comunidad
indigena (2008), las familias Kondorwaira a través de multiples gestiones y €

“Existe un Registro Nacional de comunidades Indigenas, donde a través de resol uciones juridicas emitidas por
estainstancia, selegitimalaexistencia de dichas comunidades.

5 En @l afio 2006 el Estado através de laLey 26.160 declara la emergencia en materia de posesion y propiedad
de las tierras ocupadas tradiciona mente por las poblaciones indigenas y originarias del pais. A través de esta
Ley, se despliega una estrategia pararelevar y demarcar de forma catastral las tierras que de formatradicional,
actual y pablica estén ocupadas por pueblosindigenas; asi como también establece |a suspensién de | as 6rdenes
de desalojo o desocupacién de las tierras ocupadas por estas poblaciones. A las comunidades que han sido
relevadas se les entrega una Carpeta Técnicaque junto aotroselementosy unaposible (futura) Ley de Propiedad
Comunitaria, facilitard el reconocimiento, laregulacion y dominio legal del territorio habitado por los pueblos
originarios (Guifiazd, 2019; Ley 26.160).
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trabajo comprometido de sus autoridades, han implementado acciones y
proyectos de diversaindole (socid, productiva, educativa, ambiental, etc.) con la
finalidad de fortalecer la organizacioén comunitaria, megjorar las condiciones de
viday proyectar horizontes que contribuyan a su dignificacion étnico-territorial.

En este andar la comunidad Kondorwaira visualiza un objetivo que se ha
vuelto transversal en todas las acciones que implementan: que lasinfanciasy los
jovenes de la comunidad cuenten con alternativas de vida para continuar
habitando de manera digna su territorio comunitario y sientan orgullo por un
pasado, presente y futuro comin. Es asi que, en este proceso de resignificacion
se han realizado algunas acciones para (i) Meorar integralmente los sistemas
productivos; (ii) Valorar las précticas y los saberes locales; (iii) Fortalecer las
capacidades de gestion y gobernanza; (iv) Promover la participacién de jovenes.

Para la megjora integral de los sistemas productivos Kondorwaira, se han
gestionado proyectos con fondos nacionales e internacional es. Entrelos primeros
se destacan:

- Programa Social Agropecuario (PSA) de la Secretaria de Agricultura,
Ganaderia, Pescay Alimentacion (afio 2011-2012). En esta propuesta se
Ilev6 acabo unaestrategiaterritoria pararealizar obras de aguaconfines
multipropdsito (domesti co-productivo) y asegurar que todas las familias
de lacomunidad cuenten con el acceso a este servicio.

- Programa de Desarrollo Rura Inclusivo (PRODERI) Ministerio de
Agricultura, Ganaderia y Pesca, proyecto “Produccion y arraigo en
Potrero de Castilla” (afio 2017-2019), este proyecto contribuy6 en la
ampliacion y aseguramiento de zonas de cultivo, se construyeron
refugios para € ganado menor (cabras y ovegas), se adquirieron
materiales y e ementos tanto para mejorar la produccion de queso como
la produccién textil. En estos dos proyectos se conté con
acompafiamiento de técnicos de la Secretaria de Agricultura Familiar
delegacion Sata

En el afio 2018 una de las demandas comunitarias generadas a equipo de

investigacion Gestion Territorial en Habitats Rurales, fue contar con una
herramienta donde se pudiera plasmar y compartir -sobre todo paralas infancias
y las personas més jovenes de la comunidad- las précticas y los saberes
Kondorwaira. Fue con esta encomienda que se formulé y desarroll6 el proyecto
“Nuestra sabiduria, nuestra vida. Patrimonio cultural inmaterial de la comunidad
originaria Kolla Kondorwaira.” Como resultado tangible de este proyecto,
elaborado de manera colectiva, donde las familias de la comunidad asumieron el
rol de investigadoras/es comunitarios se realizo el libro titulado “Nuestro tiempo
redondo.” El proceso de co-construccion del libro, permitié plasmar las
sabidurias, précticas y creencias que la comunidad tiene en torno ala naturaleza
y €l universo que les rodea.
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El libro ha transcendido e espacio comunitario y cuenta con €
reconocimiento de diversas instituciones provinciaes®. En este sentido, la
comunidad Kondorwaira en conjunto con el Gestion Territoria en Habitats
Rurales y la Coordinacion en Educacion Intercultural Bilinglie del Ministerio de
Educacién de la provincia de Salta, se encuentran disefiando las siguientes
acciones: (i) Un proyecto de capacitacion que suponga un trayecto formativo para
docentes de nivel primario, en el que se compartan diversas estrategias para €
trabaj o con comunidades originarias desde una perspectivaintercultural , teniendo
como ejemplo la elaboracion colectiva del libro “Nuestro tiempo redondo” y su
contenido como € es tematicos didécticos. (ii) Creacidén de una mesa de trabgjo
con las familias de la comunidad y otros actores educativos, con la finalidad de
co-construir las bases para lineamientos curriculares del pueblo kolla.

Como resultado intangible del proceso de co-construccién del libro, e cual
tuvo como duracion un afo, se pudo generar un acercamiento mas estrecho entre
el grupo Gestion Territorial en Habitats Rurales, autoridades y familias de la
comunidad Kondorwaira. Lo que derivo a co-disefiar y presentar en € afio 2019
e proyecto “Guardianes de los cerros y € agua. Acciones para proteger lo
nuestro y lograr una gestion sostenible del territorio donde vivimos.” con
financiamiento de lainiciativa TICCA del PPD/FMAM (2019-2021).

Con € desarrallo e implementacion de este proyecto se identificaron los
siguientes ges estratégicos (1) Re-significacion del territorio de Potrero de
Castilla con sus valores ambientales-culturales y de la comunidad originaria
Kondorwaira como sus guardianes;, (2) Mgora integra en sistemas socio-
productivos parala conservacion del patrimonio bioculturd; (3) Fortalecimiento
de laidentidad comunitariay de las capacidades de gestion de la organizacion.

Algunas de las acciones realizadas en funcién de los gjes anteriores fueron:
elaboracion de un plan de manejo y conservacion del territorio; disefio de cartillas
dirigidas ala poblacién infantil y juvenil de lacomunidad para conocer desde su
punto de vista €l estado actual de sus recursos naturales; adquisicion de kits para
la promocion de la sanidad animal; recuperacién y siembra de semillas andinas;
capacitacion en la elaboracion de abonos naturales, mejora en las condiciones
edilicias de la vivienda rural; promocién y participacion de jovenes en los
espacios de toma de decisiones comunitarios (asamblea, participacion como
técnicos y promotores locales); formacion de jévenes en cuestiones de sanidad
animal; mangjo y uso de herramientas digitales (uso de computadora, gestion de

5 Resolucion No. 33/19 Declaratoria de interés H. Camara de Senadores, provincia de Salta. Declaratoria No.
459/19 donde se ve “con agrado que el poder Ejecutivo Provincial [...] gestione laproducciény distribucion en
las escuelas de la provincia, en especial a las que concurren nifios de comunidades originarias”. Resolucion No.
205 Subsecretaria de Desarrollo Curricular e Innovacion Pedagdgica, Exp.001-2113/2020 declaratoria de
interés por parte del Ministerio de Educacién, Culturay Tecnologia de la provinciade Salta.
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tramites administrativos y bancarios, presentacién de balance financiero
comunitario, etc.), entre otras.

Asi como e proceso de elaboracion del libro Nuestro tiempo redondo,
permitio que naciera el proyecto “Guardianes de los cerros y el agua...”, a través
del trabajo y compromiso en laimplementacién de este Gltimo, han nacido otras
propuestas sentidas por la comunidad encaminadas para el buen vivir y el mangjo
sostenible de sus recursos natural es. Estas propuestas estén siendo €jecutadas en
2022: 1)TICCA COVID: “Unidos labramos el buen vivir de nuestra comunidad
Kolla Kondorwaira de Potrero de Castilla” (PPD/FMAM 2021-2022); 2)
“Energias renovables en los cerros de Salta: Construyendo redes de colaboracion
para el buen vivir” (PROCODAS, 2022-2023); y 3) “Certificacion de origen con
base agroecol 6gicay economia solidaria: Redes colaborativas de innovacion en
los cerros de Rosario de Lerma y La Caldera, Salta” (PFI, 2022-2023).

“Incorporar a los jévenes como promotores de nuestra comunidad, fue algo muy
acertado. Los jévenes deben seguir capacitandose y participando, porque en un
futuro cercano, tendran que tomar las riendas y responsabilidad de la vida en la
comunidad.”

“El trabajo en comunidad es bueno, viviendo en comunidad y en amistad se logran
cosas, hay que ayudarnos entre todos para este nuevo porvenir.”

CONCLUSIONES

La experienciay modo de vida de la comunidad originaria Kolla Kondorwaira,
damuestrade otras formas de relacionarse con | 0s recursos natural es que van més
alla de la mercantilizacion de los mismos. A través de la produccién de sus
précticas y saberes, es posible encontrar pautas que nos dan muestra de ello. La
temporada de lluvias (verano) y secas (invierno) da ritmo y orienta a la
comunidad para que organicen su tiempo-espacio y realizar asi sus diversas
actividades agroganaderas y festivas. A través del desarrollo de éstas, las
précticas y los saberes locales son reproducidos, se ponen a prueba, son
evaluados, se perfeccionan o se prescinden de €elos. Esta temporalidad
considerada ciclica, hace posible que los saberes locales Kondorwaira sean
dindmicos y estén en constante movimiento. La manera en que €l territorio es
organizado espacio-temporalmente, estructura que incluye una rotacion a gran
escala al respecto del uso del suelo (agricultura y ganaderia trashumante), ha
hecho posible, ademés, que los recursos naturales presentes € territorio
Kondorwaira, se encuentren en muy buen estado de conservacion.

El vinculo tan estrecho que tienen con la Pachamama, permite depositar
suefios, anhelos y esperanzas que dan sentido y posibilitan el encuentro reciproco
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entre personas de la misma comunidad, pero también, con seres queridos que ya
no estan en este mundo. De igual forma, este vinculo que se vuelve cotidiano,
facilita el encuentro con otros seres considerados no humanos (rios, cerros,
bosques, animales, semillas, etc.), los cuales son tratados con el mismo respeto y
carifio con € que se trata a un integrante de la propiafamilia. Esta relacién entre
lo comunitario y lo espiritual (encuentro con la Pachamama) ademaés, regula el
uso de los recursos naturales: se pide permiso antes de redlizar alguna actividad
productiva, se usa s0lo lo que la Pachamama puede darte y se paga reciproca y
simbdlicamente por lo que la Pacha otorgd.

El proceso por € reconocimiento de su territorio, les ha permitido gestionar
con diversas ingtituciones (gubernamentales, no gubernamentales, académicas,
eclesiales, etc.) proyectos encaminados a garantizar e fortalecimiento
comunitario. No obstante, el camino recorrido la comunidad se enfrenta con
nuevos y antiguos retos gque se vuelven necesarios resolver: la obtencién de la
titularidad legal del territorio comunitario Kondorwaira, la re-valoracion de sus
conocimientos tanto a interior como al exterior de la comunidad, la
demacratizacion de los espacios comunitarios para la toma de decisiones y €
involucramiento comprometido de todala comunidad y |osjévenes en particular.

Desde € espacio donde nostoca estar (academia), creemos gque laintegracion
de otras epistemologias es necesaria en los procesos de construcciéon del
conocimiento. Consideramos que las précticas y los saberes locaes de la
comunidad Kondorwaira son herramientas Utiles e indispensabl es para garanti zar
unasostenibilidad ddl territorio que habitan. Por |0 tanto, estos deben ser tomados
en cuenta para la elaboracion de politicas publicas que les involucran.

El camino recorrido en estos dltimos 4 afios junto a la comunidad
Kondorwaira, las acciones desarrolladas, e afecto compartido y la co-
construccién del conocimiento tanto paralaresignificacion de sus saberes, como
también, parala mejora de la calidad de vida de las familias que laintegran, nos
permite visualizar nuevos horizontes, los cuaes se auguran con la esperanza
puesta en la lucha por la vida, la dignificacion y € orgullo de pertenecer a un
pueblo originario.
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Resumen

El presente articulo parte de denunciar €
carécter homogéneo y colonizador del sistema
educativo y con e€lo su fata de
reconocimiento a la diversidad y pluralidad
epistémica, cultura y linglistica. Enfatizando
la necesidad de acciones desde e contexto
escolar que vishilicen los significados
culturales que se encuentran en las formas de
vida de los pueblos originarios. Lo que
demanda del docente ser un mediador
cultural, que promuevael respeto mutuo entre
las culturas presentesen el espacio escolar. En
la atencién de las nifias y nifios de las
comunidades originarias, presentes en todo €
pais, esfundamental que el docente reconozca
la matriz de pensamiento de sus culturas de
pertenencia, en busca de una educacién
propia, contextualizada, posibilitando
procesos de reconocimiento, apropiacion y
fortalecimiento de su identidad cultura y
lingliistica.

Ante este reto, es importante que e docente
desarrolle procesos de descolonizacion y
afirmacion cultural, con este proposito se
buscd documentar |os significados culturales

zapotecos presentes en Ya’ Blligo, lugar
sagrado de la comunidad de San Andrés
Solaga, apoyandome en una metodologia de
corte cualitativo, especificamente en la
hermenéutica profunda, propuesta por John B.
Thompson. Recuperando dos estrategias de la
etnografia como lo son la observacion
participante y la entrevista a profundidad.
Estrategias que junto con la narrativa fueron
fundamentales en la comprensén de los
significados culturales que emergieron apartir
de un proceso de interpretacion 'y
reinterpretacion de lainformacion.

Significados culturales que han resistido y
continan configurando la cosmovision e
identidad de los zapotecos, que determina la
forma de relacién con €l entorno sagrado y
social en e que se vive, reconociendo entre
ellos: la complementariedad en lainteraccion
que establece € ser zapoteco con su entorno,
que se demuestra en €l pedir, dar y recibir; la
busqueda de unavidadignay humana, que se
logra a través del trabajo; la importancia de
valorar, preservar y poner en préacticael modo
de vida, que nos han heredado nuestros
abuelos a partir de sus palabrasy acciones.
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Abstract

This article denounces the homogeneous and
colonizing caracter of the educational system
and withititslack of recognition of epistemic,
cultural and linguistic diversity and plurality.
Emphasizing the need for actions that have to
be taken from the school context to make
visible the cultural meanings found in the
ways of life of native peoples. Which
demands that the teacher becomes a cultural
mediator, who promotes mutual respect
between the cultures present in the school
space. In the attention of the girls and boys of
the native communities, present throughout
the country, it is essential that the teacher
recognizes the matrix of thougth of their
belonging cultures, in search of their own
education, contextualized, enabling processes
of recognition, appropriation and
strengthening of their cultural and linguistic
identity.

Faced with this challenge, it is important that
the teacher develops processes of
decolonization and cultural affirmation, with
this purpose we sought to document the

zapotec cultural meanings present in Ya’
Blligo, a sacred place of the community of
San Andrés Solaga, relying on a qualitative
methodology, specificaly in  deep
hermeneutics, proposed by John B.
Thompson. Recovering two strategies of
ethnography such as participant observation
and deep interview. Strategies that, together
with the narrative, were fundamenta in
understanding the culturd meanings that
emerged from a process of interpretation and
reinterpretation of information.

Cultura meanings that have resisted and
continue to shape the worldview and identity
of the zapotecs, which determines the form of
relationship with the sacred and social
environment in which they live, recognizing
among them: the complementarity in the
interaction that the zapotec being establishes
with his environment, which is demonstrated
in asking, giving and receiving; the search for
adignified and humanelife, which isachieved
through work; the importance of valuing,
preserving and putting into practice the way
of lifethat our grandparents have inherited us
from their words and actions.

Keywords: decolonization, cultural

reaffirmation, own education.

INTRODUCCION

La riqueza cultural, linglistica, epistémica que poseen las comunidades
originarias que ya habitaban € vasto territorio mexicano y latinoamericano antes
de la invasién europea, ha sido invisibilizada, discriminada y excluida por €
estado. A la llegada de los invasores era clara la pretension de dominacion y
exterminio de nuestras culturas, pero gracias alaresistencia, los conocimientosy
fortaleza acumulada durante miles de afios por nuestros ancestros, aln
continuamos presentes.

El México independiente no cambié mucho esta vision, pues ademés de
debatirse €l poder entre conservadoresy liberales, 1a atencion estaba centrada en
la conformacion del estado-nacion, el cua recuperaba las ideas provenientes de
otros paises con historias similares de opresién, pero muy distintas en cuanto a
contexto cultural, linglistico, epistémico y geografico de nuestro pais.
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En esta conformacion dd estado-nacion, se recuperaron los ideales de la
Revolucion Francesa, principa mente los de libertad e igualdad en derechos, asi
como, lasideas provenientesdelailustracion y el positivismo. Poniendo a centro
al hombrey ala ciencia. En consecuencia, el sistema educativo se vio influido
por el pensamiento y las propuestas de estos movimientos sociales, culturaes e
intel ectuales provenientes de Europa que hasta la fecha se encuentran en la base
delasleyesy propuestas educativas.

Enfatizandose una educacién laica, gratuitay obligatoria para todos, teniendo
como base la igualdad de derechos, igualdad que se ha confundido con una
educacion homogénea para todos, negando la diversidad. Como se mencionaba
desde la Ley de Instruccion Obligatoria de 1888, expedida durante el porfiriato,
en la cual se determina que “solo el ejecutivo formularia los programas de
ensefianza, con €l objetivo de centralizar también las escuelas municipales”
(Vértiz, 2007, p. 217) aunado al énfasis en la modernizacion y desarrollo
econdmico del pais. Situacion que continua en la actualidad.

Decisiones educativas que, a privilegiar la afirmacion de un determinado
pensamiento, en este caso el europeo, desconocia y excluia otras visiones de
mundo entre ellas las que se habian gestado miles de afios antes en € territorio
mexicano, siendo herederas de éstas |as comunidades originarias, las cudesen e
porfiriato se encontraban excluidas de las politicas educativas de gobierno.

En la época posrevolucionaria, las ideas del progreso, la modernidad y
desarrollo del pais continuaron presentes, a pesar que una de las demandas de la
Revolucion Mexicana habia sido la atencion a los sectores mas desfavorecidos,
se sigui6 viendo la heterogeneidad cultural como un problema, y en e afan dela
consolidacion de una identidad nacional, para € caso de las comunidades
originarias, se implementaron politicas educativas de castellanizacion,
asimilacion e integracion al desarrollo del pais (Latapi, 1998 y Jménez, 2009).

En este sentido, como menciona Ducoing (2012), la consolidacion del sistema
escolar “se advierte como un proceso historico estrechamente vinculado con la
incipiente consolidacion del Estado-nacion, que convierte a la escuela en un
instrumento mediante el cual se pretende forjar una identidad nacional”
(Ducoing, 2012, p. 11 citado en Ducoing, 2020, p. 140). Sistema escolar,
politicas y proyectos educativos, que lastimaron y contindan lastimando
fuertemente nuestra herencia cultural y linguistica.

Ante este panorama, es importante reconocer la colonizacion delacua hemos
sido objeto, que se ha fomentado desde la escolarizacion, pero también desde
otros espaci os como |os medios de comunicacion y desde las estructuras de poder,
que basan su logica en € pensamiento heredado de la modernidad € cua nos
conduce a pensar  mundo desde una sola perspectiva, la moderno occidenta, y
con ello al “dominio del pensamiento lineal, del pensamiento Unico, dominantey
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hegemdnico que nos ha llevado a desvalorizar |la diversidad, a desconocer la
diferencia y a no enfrentar la otredad” (Left, 2011, p. 383).

Aspectos que se han favorecido delaintroduccion de una vision subjetivaque
ha hecho pensar a los invasores como superiores, a partir de “la idea de raza, es
decir, una supuesta diferente estructura biolégica que ubicaba a los unos [ho
blancos] en situacion natural de inferioridad respecto de los otros [blancos]”
(Quijano, 2014, p. 778). Ademés de laagresion fisica, hasido también estavision
subjetiva que nos han impuesto y que asumimos acriticamente que continda
generando la “asimetria social y cultural hoy vigentes” (Walsh, 2014, p. 9).

Subjetividad colonizada que es importante reconocer, hacerse consciente de
€lla, inconformarse con las situaciones de desigualdad que generay que nos algja
de las formas de pensar propias de nuestras comunidades originarias, a no
enmarcarse en los preceptos del positivismo cientifico. Formas de pensar y de
actuar que se han congtruido en interaccion y didlogo con € entorno que nos
rodea. Saberesy conocimientos que en mayor profundidad albergan las personas
sabias, nuestros abuelos y abuelas de las comunidades, que se practican en los
espacios sagrados y en la cotidianidad de la vida.

Saberes que se obtienen en el didlogo con €l maiz, |os suefios, laingestion de
hongos, 1os animales de presagio y diversas relaciones sutiles que comunican a
las personas de la comunidad como vivir y convivir en €l territorio que ocupan y
fuera de él. Pero “este saber no pretende universalidad. Es local y esta
estrechamente ligado aun tiempoy aun lugar, y no estaingtitucionalizado. Existe
siempre para un propdsito especifico, para una circunstancia. Es contextual”
(Rengifo, 2004, p. 20). Asi como local, es e pensamiento moderno occidental
surgido en Europa que a fuerza de opresion fisica y subjetiva ha buscado su
universalizacion.

Por todo ello, como herederos de las culturas ancestrales, es fundamental
preservar, criar, fortalecer y compartir estas formas de pensar, que hemosrecibido
en nuestros nucleosfamiliaresy en lacomunidad. Y unir fuerzas con quienes han
dedicado parte de sus vidas aladocumentacion y defensa de estas formas de vida
propias, pues se ha escrito sobre temas en relacion ala biodiversidad (Rengifo,
2004, 2009), e medio ambiente (Left, 2011), agroecologia (Gonzales, 2008),
cosmovision (Rengifo, 2009; Gamez y Austin, 2015) filosofia de vida (Martinez,
20153, 2015 b; Diaz, 2004; Renddn, 2011; Madonado, 2002, 2004, 2010),
saberes colectivos, comunitarios, locales, (Argueta, 2011; Francisco, 2015),
didogo de saberes (PRATEC, 2012; Left, 2011), educacion (Bertely, Gasché, y
Podesta 2008; Paradisse, 1991; Rogoff, 1993; Walsh, 2007, 2009, 2014), entre
otros.

Lo que ha hecho frente a los preceptos y |6gicas del pensamiento moderno
occidental, que por mucho tiempo ha sido impuesto como pensamiento Unico,
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vélido y verdadero, €l cua ante |as evidentes consecuencias que ha ocasionado a
la humanidad y a la naturaleza, su defensa ya nho puede ser posible. De ahi la
importancia de llevar a cabo procesos de apropiacion y de reafirmacion que
fortalezcan estas formas de mirar la realidad, que tanto tienen que aportar a
mundo, entendiendo que esta afirmacion cultural “es el proceso por el cual
pueblos que moran en un lugar recuerdan y regeneran las practicas de sus abuel os
criando su pacha [mundo local] y dejandose criar por él. [...]” (Ishizawa, 2008,
p. 13).

Cuestionamiento, descolonizacion del sistema hegemonico dominante y
afirmacion cultural que permita establecer un didlogo sincero que asuma “la
equivalencia de las culturas y cosmovisiones puestas en juego en € didlogoy €
reconocimiento mutuo de la intrinseca legitimidad de los participantes”
(Ishizawa, 2012, p. 6), que permita escuchar, visbilizar, la sabiduria,
conocimientos y précticas de culturas distintas ala vision moderno occidental.

En este camino lainvestigacion realizada, a partir de la cual surge e presente
articulo, representa un proceso de reafirmacion cultural, para quien escribe estas
lineas, a ser originaria de la comunidad zapoteca de San Andrés Solaga. Y un
interés profesiona a formar parte de la Escuela Normal Bilingue e Intercultura
de Oaxaca esperando que, através de lalecturadelosresultadosy las reflexiones
surgidas, se deriven algunos planteamientos que permitan fortalecer desde €
espacio escolar laidentidad de los nifios y |a continuidad cultural .

Tomando en cuenta estas consideraciones, la pregunta de investigacion se
defini6 de la siguiente manera ¢Qué significados culturales presentes en € lugar
sagrado de Ya’ Blligo configuran la identidad de los zapotecos de San Andrés
Solaga? Considerando que unavez respondida esta pregunta permitiriaresponder
otras consideradas fundamentales, entre ellas; ¢Coémo posibilitar |a presencia de
los significados culturales en € contexto escolar que contribuya a un verdadero
didogo de culturas en educacion? Siendo consciente del sincretismo cultural
presente en las practicas culturales, pero también de la persistencia de un “nucleo
central” que se encuentra presente en los significados culturales, que configuran
laidentidad, €l actuar, €l pensar y sentir de |os zapotecos que haresistido através
del tiempo y que tiene mucho que aportar al mundo.

METODOSY TECNICASDE INVESTIGACION

Reconocer la diversidad de saberes, conocimientos, epistemologias que se
construyen en los distintos tiempos y espacios, implicd recuperar una
metodologia de corte cuditativo, la cua se caracteriza por; la busgueda de
comprension a partir de una realidad o contexto especifico, una vision holistica,
amplia, de las normas explicitas e implicitas en ese contexto, lainterpretacion de
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los fendmenos estudiados de acuerdo alos significadosy sentidos quetienen para
las personas implicadas (Flick, 2004; Rodriguez, Gil y Garcia,1999).

Metodol ogia que se relaciona con la concepcién de cultura que se recuperaen
el presentetrabajo y que propone Giménez (2007): “La cultura es la organizacion
socia de significados, interiorizados de modo relativamente estable por los
sujetos en forma de esquemas o0 de representaciones compartidas, y objetivados
en formas simbdlicas, todo ello en contextos histéricamente especificos y
socialmente estructurados” (p. 49). Sgnificados, que manifiestan la concepcion
de vida que se expresa en laforma de rel acionarse con el entorno.

Entendiendo ademas que la cultura “no es un repertorio homogéneo, estético
e inmodificable de significados”, por el contrario, puede tener a la vez “zonas de
estabilidad y persistencia” y “zonas de movilidad” y cambio (Giménez, 2005a, p.
3). Sin embargo, aun asi, la cultura consigue, en términos de Geertz (1997), en su
Mmetafora de verla como un pulpo, “moverse y conservarse”. En la investigacion
respecto a estudio de los significados culturales, € interés principa se centrd en
aquellas “zonas de estabilidad y persistencia” que plantea Giménez, lo que
permiti6 describir y conocer 1os significados cultural es zapotecos, en términos de
“matriz cultural” como lo sefiala Zemelman (2006).

Especificamente se considerd la hermenéutica profunda, propuesta por John
B. Thompson, la cua parte de la hermenéutica de la vida cotidiana, ademés de
“un marco metodolégico amplio que incluye tres fases o procedimientos
principales” (Thompson, 2002, p. 407), fases que no tienen una secuencia
especifica ya que se pueden recuperar de acuerdo a interés de la investigacion.
Estas fases son: 1) andlisis socio-histérico, 2) analisis formal o del discursoy, 3)
unafase deinterpretacion o reinterpretaci on de | as fases anteriores, a partir delas
cuales se obtuvieron | os significados cultural es zapotecos.

En la busqueda de estos significados culturales zapotecos presentes en la
comunidad de San Andrés Solaga, centré laindagacion en lavisitaa Ya’ Blligo,
lugar sagrado de la comunidad, a ser los lugares sagrados de las comunidades
originarias, centros y puntos de densificacion significativa, ademés de
representacion y concepcion del espacio, que los constituyen en emblemas
territoridles e identitarios, provenientes de la tradicién del pensamiento
mesoamericano (Barabas, 2004).

Aunado alo referido por Giménez (2005b), respecto alas culturas originarias
de México, que describe como configuraciones simbdlicas complejas,
“organizadas en torno a un niicleo central constituido por la lengua y la religion,
que funcionan como clave y principio ordenador de todo el sistema” (p. 149), sin
dejar de considerar sus diversas transformaciones que han experimentado con €
tiempo.
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Para redlizar la documentacién, un aspecto a que le presté especial
importanciafue a papel de quien redizalainvestigacion, més aln cuando Geertz
(1997), sefida que la comprension que tendra € investigador de la cultura a
investigar, serd una comprension de segundo orden, ya que € primer orden de
interpretacion se da en las personas nativas, como sujetos que llevan a cabo
acciones a partir de lacomprension y reflexién de su realidad.

En este sentido considerando mis raices culturales, me pregunté desde que
orden llevaria a cabo la comprension. Dandome cuenta que, s bien tenia
referentes de mi cultura, desconocia muchos més, debido a que sali desde los 5
anos de mi comunidad. Por lo cual, puedo sefidar que, en mi papel de
investigadora, en un primer momento comencé el proceso de investigacion, mas
apegada a una comprension de segundo orden de interpretacion, sin embargo,
conforme se fue desarrollando la investigacion fui acercandome més a una
comprension de primer orden de interpretacion, orden que indudablemente falta
consolidar a través de una mayor convivenciay participacion en mi cultura de
pertenenciay de momentos de reflexion e interpretacion de lamisma.

Para poder identificar los significados culturales presentes en Ya’ Blligo y en
la vida cotidiana, fue importante recuperar las estrategias propuestas por €l
enfoque etnogréfico; la observacion participante (Velasco y Diaz de Rada, 2006
) y laentrevista a profundidad (Taylor y Bogdan, 1992) Ademas de echar mano
de la narrativa, la cua se escribe desde mis vivencias y del trabgjo de campo
realizado, 10 que me permitié comprender una parte de las formas de vida, lo
tangible e intangible, los simbolismos y significados, que configuran la
cosmovision de la cultura zapoteca de San Andrés Solaga.

RESULTADOSY DISCUSIONES

El contexto de lainvestigacion se ubica en uno de los estados mas embleméticos
de la republica mexicana, por su gran diversidad cultural y linglistica: Oaxaca.
Especificamente en la region de la Sierra Judrez, donde se encuentran presentes
los Bene Xhon grupo cultural a cua pertenece la comunidad de San Andrés
Solaga. Zoolaga "Lugar de hojas regadas o regadas de hojas’, es una comunidad
gue se encontraba establecida antes de la llegada de los esparioles, siendo
considerada una de las mas antiguas de la region.

Al igua que otras comunidades de la Sierra Juérez, Solaga posee elementos
naturales, culturaes, linglisticos, sociaes, politicos, educativos que han
permitido; la defensa de su territorio, la autosuficiencia alimentaria, € sistema
normativo interno, las artesy fiestas, entre otros el ementos, que han sido fuentes
de inspiracion de propuestas politico, sociales, pedagégicas, como los
planteamientos realizados desde la comunalidad (Martinez, 2015a, 2015b), que
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promueven una educaci6n desde las comunidades originarias, como alternativaa
laeducacién oficial y hegemonica propuesta por € estado.

Ya’ Blligo

Ya’ Blligo “cerro de la mata” representa la herencia y continuidad del
pensamiento zapoteco. Las acciones o rituales que se llevan a cabo, se encuentran
dentro de los rituales propiciatorios, los cuales se realizan para “obtener lluvia,
cosecha, ganado, salud, fertilidad, suerte, buen desempefio como autoridad,
conocimiento chaméanico, buen camino de migracion, proteccion, dineroy bienes
materiales” (Barabas, 2004a, p. 154).

Se acude a Ya’ Blligo en diferentes fechas dd afio, de manera individual,
familiar o colectiva. Especificamente el 01y 02 de mayo, con motivo delaFiesta
de la Santa Cruz, que se celebra en Ya'a Che Xhancho, la cud corresponde al
santoral catélico sin embargo, como han investigado Johanna Broday Catharine
Good (2004), aunque las celebraciones y ritos sean diferentes seglin € contexto
regional, “todos se vinculan simbolicamente con el cambio de la estacion seca a
ladelluvias, es decir el advenimiento de las lluvias (marcado por el paso del sol
por el cenit) y el inicio de la siembra” (p. 68).

Ya’ Blligo es pues un cerrito sagrado ubicado a este de la comunidad de San
Andrés Solaga, aproximadamente a una horay media de camino a pie, pasando
lo que fue & campo de aviacion, se comienza a subir una de las varias veredas,
veredas que recuerdan mi nifiez d ir a Lhache Yi’ijzon, un terreno de mi madre,
al que ibamos junto con ella'y mis hermanos a cortar aguacates, ademés de
recoger lefia y troncos, que arrastrdbamos de regreso al pueblo, jugando y
corriendo, acompafiados de “chavo” nuestro perrito, quien se adelantaba, se
atrasaba o ibaalapar de nosotros hasta llegar a casa.

Durantelasubida, se escuchamuy cercadl cantoy aleteo delasaves, el sonido
delospinos, delosencinos. Avesy arboles que juegan, platican y bailan con €
viento. En el camino nos encontrarnos con “Yix wia’”, un pocito de agua clara,
dulcey fresca, haciéndose inevitable detenerse un rato, paratomar el aguacon la
mano y disfrutar su sabor, sintiendo € sol y € viento, dejandose maravillar del
azul del cieloy €l paisge caracteristico delasierra.

Saliendo de la vereda, nos encontramos con la carretera, que después de unas
cuantas curvas, la dgamos continuar sola, pues hemos llegado a Ya' Che
Xanchho, cerrito donde se redliza la fiesta religiosa de la Santa Cruz € 01 de
mayo, & cua alberga dos capillas, a lado de ellas, encontramos nuevamente una
vereda que nos lleva a Ya’ Blligo. Estando en la carita de la vereda, al alzar mi
vista, me asombra la grandeza del lugar, los arboles atos iluminandose con los
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rayos dd sol, el camino afombrado por la hojarasca y sarcina, adornado de
helechos, heno y hongos de diversos colores, texturas y tamafios.

Al volver aazar lavista, observo lasbromelias “bna”, posadas en los &rboles
mas altos, después de 10 min., de repente se muestra delante de nosotros, un lugar
iluminado por los rayos del sol, ahi es Ya’ Blligo, un llanito de aproximadamente
600 m2, rodeado de érboles, donde € sol, €l airey latierrase sienten aun tiempo.
En el lugar se encuentran varios hoyos donde se col ocan | os regal os que se llevan.
Hay también un dtar que estd orientado hacia el lado este, lugar donde sale e sol,
a lado esta una cruz de herreria color verde y atras de este altar se contintian
viendo otros hoyos, medio através del cual Yell ‘/hio, latierra, recibelo quesele
lleva de corazon.

Se puede sefidlar que acudir a lugar sagrado, forma parte de una herencia
histérica cultural, que se encuentra en la memoria de los abuelitos y de las
personas mayores, quienes se observa que acuden con mucha fe y entregan los
regalos que llevan con mucho respeto, quitandose el sombrero. Herencia que
transmiten a sus hijos y nietos, mediante latradicion oral, haciéndolos participes
de la vista al lugar sagrado, construyendo sus casitas junto con ellos,
realizandoles limpias con las ramas de las plantas y arboles que habitan en el
lugar, para que se vayan o salgan aquellas enfermedades o vibras que puedan
afectarlos.

Los principales y rezadores de la comunidad, cumplen un papel muy
importante, pues son quienes realizan las peticiones especiales como a inicio de
afo, através de pedir y platicar con Yell Ihio. Haciendo entrega de regal os como;
mezcal, aguardiente, maiz molido, caldo de pescado, chocolate, huevo, pan,
cigarros. Conocimientos que adquirieron de los abuelos y que ahora elos
transmiten, pues en sus discursos hacen referencia a los Bene Xhtawchho, Bene
Golthe, es decir a nuestras raices que se personifican en nuestros abuelosy en la
gente que vivié antes, como |o sefialan algunos pobladores:

...Pues ellos fueron quienes hicieron aqui el lugar sagrado, aqui vinieron ahablarle
alalluvia (E. Bautista, comunicacion personal, 02 de mayo, 2018).

Hacian las cosas con fe, no solo pedian para ellos, sino para el pueblo, eran
respetuosos y respetadas (S. Carlos, comunicacion personal, 01 de mayo, 2018).

Puesaestelugar sagrado, acudian desde tiempo atras, nuestros antepasados, Bene
Golthe, Xhtawchho, para pedir la lluvia, cosecha, bienestar de la comunidad,
trabaj o 0 1o que se necesite, informacion que se guarda en lamemoria de algunos
pobladores con quienes converse y coinciden al contarme o siguiente:

Dicen que los abuelitos venian a Ya’ Blligo hacer sus ritos, en €l mes de mayo,

cuando no llegaba el agua, cuando todavia no llovia, “gani belyenabe yiej” aqui
pedian lalluviay al terminar € rito decian, vamos a apurarnos porque a rato vaa
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llover, y se ponian sus capisayos', simulando que ya estaba lloviendo, y cuando
iban a medio camino, por alla abajo en €l arroyo ahi los acanzaba € aguacero,
aquellas personas hacian las cosas con fe, con muchafe, y tenian sus dones, pues
no cualquiera puede hacer eso, ofrecian alos cuatro vientos que es 1o que se hace,
rogando para ellos, parael pueblo.

Ademas de pedir la lluvia, también nuestros abuelitos acudian a Ya’ Blligo, a
pedir permiso, para ensefiarles a trabajar a sus animalitos, toritos, cabalos o
mulas, como recuerday me coment6 un abuelito que visito €l lugar sagrado:

La kani’i chel’lhe kon gani yelnabe lzens, wsedene beshdao wsedene ka shelonba
llin, nha lhe kan belone no caball no chthe’ebshina, ka goaba, la kon gani chnabe
Izens, nha wsedeneba conch goaba, nha cheldie bia, bi chelwe, yogo mech, yogo
chel goe kan va belone ka, chez nha sha nhiga noshogonshka, na kon pensar son
nha, leka gesalallantha, yedgake ganiga conch bene wsede ne besh gonshba Ilin
kate shkaba yag, kate wsedelhe Iho ya (S. Jacinto, comunicacion personal, 01 de
mayo, 2018).

Lo que reforzd una tia que se encontraba en € lugar y que a escuchar la

conversacion comentd en espafiol:

El dice que antes venian aqui, para pedir permiso, para ensefiarle alos toritos como
cargar. Debido a que cuando los bueyes, cuando empiezan a arar cuesta trabajo,
paraque aren no esfacil dicen que aqui tienen que venir apedir, para que trabajen
bien, porgue eso pidieron los antepasados a pedir trabaj o, trabajo eslo primero que
pedian ellos (S. Carlos, comunicacién personal, 01 de mayo, 2018).
Aspectos que denotan la concepcion e interaccion que se establece con €l lugar
sagrado que es importante continuar preservando y fortaleciendo en las nuevas
generaciones como también lo sefialaron varios abuelitos.

Ademésdelalluvia, lacosechay €l trabajo, también como sefial o un principal
de la comunidad y como se logr6 observar a inicio del afio, con motivo de la
misa del pueblo, se sube y visita este cerrito y otros “para pedir que aleje todas
las enfermedades, para que el pueblo tenga salud, aleje las plagas en las plantas”
(E. Ledn, comunicacion personal, 03 de mayo, 2018).

El cerrito, es pues € espacio sagrado, donde se acudia desde nuestros
antepasados, la gente que vivié antes para convivir, platicar, pedir a Yell lhio, a
Xanchho Be Dao y a los cuatro vientos, la lluvia, la cosecha, més ain por
significado de Ya’ Blligo; cerro de lamata. En zapoteco Blligo ademas de referir
a “una familia con muchos hijos” (F. Chepi, comunicacion personal, 02 de mayo,
2018), hace alusion también al retofio de un tronco que, aungue lo corten, vuelve
areverdecer y como lo expresa el rezador de la comunidad:

1 Son impermeabilizantes naturales elaborados anteriormente en algunas comunidades de la sierra, con una
plantallamada be ep, lacud tiene forma de popote.
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...es laraiz de los zapotecos que trataron de cortar, pero que retofio y seguimos
aqui (E. Bautista, comunicacion personal, 05 de mayo, 2018).

En este sentido, Ya’ blligo en tanto lugar sagrado “resulta ser el soporte central
del proceso de identificacion y de cultura porque integra concepciones, creencias
y précticas que vinculan alos actores con los antepasados y con €l territorio que
les legaron” (Barabas, 2004a, p. 150).

Lo anterior denota asi unaforma de vida, una concepcién de mundo, donde el
ser humano interactliay conversa con el entorno, 10 que permite ver y entender
la integralidad y complementariedad de la vida. Formas de vida similares alo
anotado por Grimaldo Rengifo (2004), quien, respecto alas comunidades andino-
amazonicas, sefida

La vivencia, en este sentido, es una relacion de enhebramiento entre naturaleza,
humanosy deidades. Para saber tengo que vivir unarelacion de sintoniay empatia
con los otros. No brotala dualidad: hombre separado de la naturaleza ni por tanto
un sujeto que conoce un objeto. El saber brota del compartir, no del separarse (p.
17).
Relacion que se observo a ofrecerle primero a Yell ’lhio lacomiday bebida, que
seledioalosasistentesalafiestade mayo, subiendo a Ya’ blligo desde temprano,
para ofrecerle champurrado y a la hora de la comida una olla de caldo que
deposito en cada uno de los hoyitos y en las cuatro esquinas del lugar sagrado,
observando que esto |o hace ya sea € presidente del templo, algin familiar del
mayordomo o el rezador. Lo que permiteunarelaciony equilibrio, que se expresa
en el pedir, dar, ofrecer y recibir.

Formas de vida que derivan, como ya se menciond, de una concepcion de
mundo ancestral, que se expresa también en otros espacios de la comunidad, y
que se encuentra presente en la memoria de algunas personas y familiares con
guienes converse, comentandome que de nifios observaron que sus abuelitos, al
primer hervor de alguna comida especial, tomaban de la ollay la depositaban en
el centro delacasay en las cuatro esquinas, teniendo hoyos especiales paraello.
En e caso de mi madre recuerda que sus abuelitos, a pedir para que nuncafate
la comida, ademés de invitarlos a ellos como nifios a ofrecer alos cuatro puntos,
decian discursos especiaesal realizar su ofrenda o compartir con Yell 'lhio 10 que
tenian o iban adegustar, dirigiendo su mirada haciadonde sale el sol, ofrendaban
diciendo:

Oxcklenteco da zan laz, da zan |zo, xhanchho z o yaba, shono chelampam chento,
yoshedo nethendo, shono da shau da yajentho, xnando yell’lhio, wzi, bnixhen,
daniga chonentho chio, Iha Ihue shono chahuentho, oxcklenteco da zan laz, da zan
Izo, chope yon, chopel zo (E. Flores, comunicacién personal, 09 de mayo, 2018).

Comentandome también alguien més:

Me acuerdo mucho que mi abuelito asi hacia aca antes de que comiéramos
agarraba €l primer hervor de la comiday empezaba a regar toda la casa, era una
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costumbre que tenian antes, que la madre tierra tiene que recibir primero (M.
Jacinto, comunicacion personal, 15 dejulio, 2019).

Esto se realiza también en los terrenos de cosecha, “para que no sean atacados
por las plagas, donde lo més adecuado para darle, es e caldo de pescado, en las
cuatro esquinas y en el centro del terreno” (E. Ledn, comunicacion personal, 03
de mayo, 2018). Lo que esta en relacidn con la concepcion de mundo, que poseen
las comunidades originarias, que forma parte de su nlcleo central, dando sentido
alaexistenciay relacion que se establece con é entorno, 1o que coincide con lo
gue sefiala Barabas (2004):

La concepcidn del espacio-cosmos en |os pueblos indigenas actuales sigue siendo
cuatripartita, dividida en cuatro orientaciones cardindes (E-O-N-S) que
comportan vientos, colores y augurios, y un centro por donde pasa la columna
universal o axis mundi (arbol, cuerda, escala, cruz) que conecta las tres
dimensiones: supramundo, superficie e inframundo (p. 153).

Concepcion del universo que logre apreciar, en ocasion de la fiesta de mayo, d
ofrecer el principal de lacomunidad su discurso en zapoteco:

Al norte nhal za yigj, za be, yogo da zag al norte, al sur za dalha, nha che dalha,
nha shonen chesho, yogo vi Xxze nha yaz, nha leska nhaken che chio, leska kato yag
nhakcho, chaljcho, chgolcho, nha ka yag daw, chaljen, chgolhen, nha shonen
leska nake chio chaljcho, chgolcho nha nitha xhincho, nha da nha shon xhinen,
nha gatcho kate yeyosh yedo ka kate nhak chesho (E. Ledn, 01 de mayo, 2017).

El significado de los puntos cardinales, también lo refirié en una entrevista que
le redlice, comentando que:

El oriente es donde empiezalavida, € poniente es donde se vaaterminar nuestro
caminar, nuestra peregrinacion, del norte viene el aire fresco y lalluvia, y del sur
viene €l aire caiente, para que germine nuestra semilla y para que madure la
cosecha (E. Ledn, comunicacion personal, 03 de mayo, 2018).

Actualmente respecto a Ya’ blligo, se puede decir que su esencia de lugar
sagrado, de pedimento, continua presente, con mucha fuerza especialmente en las
abuelitas y abuelitos, quienes buscan la manera de ir, para pedir con fe y de
corazdn como se puede escuchar en las formas de pedir que me compartieron
algunos abuelitos, formas y palabras que “en ese momento brotan” (E. Ledn,
comunicacion personal, 03 de mayo, 2018):

Gakc Iheno neda nha sa nhlabe naa Ihoe, goha yid goa tho regalo chio, bit bi de

chia mas gona chio naho neda da shda, que nos ve a donde quiera.

Uno rezao le hablaalatierra, que traemos un poco de regal 0 para que nos ayude,
porgue ahi es donde da lo que comemos, la tierra, donde quiera, que nos ayude
parasiempre (S. Ledn, comunicacion personal, 02 de mayo, 2019).
Con todo lo anterior se puede sefialar que los significados encontrados expresan
unavision integral delarealidad, que se manifiestaen un didogo ritual y sagrado
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entre Yell’ lhio y 10s zapotecos en todos |os aspectos de la vida. En busca de una
relacion armonica, sele pide, sele ofrecey serecibe.

En este didogo constante con Yell’lhio, se encuentran presentes simbolos
propiosy ajenos que, a entregarl os, demandan fey respeto. De ahi laimportancia
gue tiene, especialmente para nuestros abuelos, dar continuidad a la herencia de
nuestros ancestros, vivir humanamente, como personas, tener comida, no solo
parauno, sino paracompartir con €l otro, como se hace en los momentos de fiesta.

Vision integral que rige también la vida en comunidad, a través de la ayuda
mutua, del compartir, de trabajar juntos, aspectos que se encuentran en la base de
la educacion familiar y comunitaria, fincada en valores colectivos, que llevan a
una vida digna, humana, en constante blsgueda de armonia y equilibrio, que
permite en el propio territorio obtener alimento, salud, conocimientos, saberes,
asi como momentos de fiestay disfrute.

La escuela y su relacion epistémica con los significados presentes en Ya’
Blligo

Reconocer que los significados culturales, se encuentran en la base de la cultura,
gue se producen en un espacio y tiempo histérico determinado, demanda que
éstos se recuperen en € plano educativo. Pues los docentes, muchas veces sin
darse cuenta, imponen una vision colonizadora, a pesar que su discurso sea en
defensa de la pluralidad, la interculturalidad y el didogo de saberes, o que
deviene en “el enmudecimiento de la cultura local dentro del aula escolar; la falta
de respeto y carifio del alumno por las costumbres de sus padres; y la separacion
gradual de la escuela de la comunidad” (Rengifo, 2004, p. 21).

En este camino se hace necesario que los docentes |leven a cabo procesos de
descolonizaciony reafirmacion cultural, que les permitadistinguir las diferencias
presentes entre las culturas propias y la cultura occidental en la que han sido
formados. Convirtiéndose en mediadores cultural es, que reconozcan ladiversidad
culturd y fomenten en el trabajo docente €l respeto mutuo entre culturas que se
encuentren en contacto. Lo cual indudablemente tendra que reflgjarse en un
cambio en la vision de escuela y educaciéon que vaya mas ala del contexto
escolar.

De ahi lanecesidad de reflexionar en torno a actuar docente, las metodol ogias
de ensefianza-aprendizaje que pone en préctica, los temas educativos, la
organizacion y los tiempos escolares, que favorezcan una educacion
contextualizada. En el aspecto metodoldgico considerando la integralidad del
pensamiento que plantea la vida comunitaria, ya no se tendra que pensar en
materias 0 asignaturas, que fragmentan el conocimiento. Recuperando mas bien
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metodol ogias con enfoques integrales o globalizadores, donde se pongaal centro
la comunidad.

En este camino, la investigacién es una posibilidad de acercarse alo propio,
como lo muestra la experiencia de la educacion comunitaria en e contexto
Oaxaquefio, donde:

Por una parte, se concibe a docente como un investigador que basa su gjercicio
formativo en el acompafiamiento de investigaciones de los estudiantes y que al
mismo tiempo esta realizando investigaciones que refuercen sus conocimientos y
capacidades. Por otra parte, se concibe al alumno como una persona que se forma
en € gercicio de la investigacion individual y colectiva, con € objetivo de
despertar en é una vocacion de investigador, es decir, una persona que esté
continuamente observando las cosas, analizandolas y formuldndose preguntas a
responder (Maldonado, 2010, p. 182).

Lo que a su vez permitird que e nifio valore y reconozca la importancia de sus
saberes, los de su familiay de la comunidad como portadores de conocimientos.
El Método Inductivo Intercultural es otra propuesta metodol 6gica, desarrollada
por Jorge Gasché y Maria Bertely, el cua genera sus contenidos de aprendizaje,
a partir de los calendarios socionaturales 0 mapas vivas, representando un gran
avance que permite fortalecer la educacion propia (REDIIN, 2019). Asi como las
metodol ogias basadas en € trabajo por proyectos o el aprendizaje basado en
problemas.

Metodologias que permitan a través del didogo con la comunidad, con los
principales, los padres de familia 'y los nifios definir los temas educativos, que
surgirén de los intereses, necesidades o situaciones probleméticas presenten en
|os contextos especificos donde se desarrolle el trabajo docente. Evitando de esta
manera que la escuelay € docente decidan anticipadamentey sin previo didlogo
con la comunidad, los temas a trabajar, pues como sefiala Freire (2005) “el
didogo [...] no puede reducirse a un mero acto de depositar ideas de un sujeto en
el otro” (p. 107).

Respecto a los tiempos y espaci os escolares, marcados por lalégica moderna
occidental, pensada desde la religion judeocristiana, ha sido otra forma de
invisibilizar los tiempos propios, basados en € calendario agricola prehispanico,
gue se préctica en e vivir diario de cada comunidad, |0 que aeja alos nifios de
vivenciar las précticas culturales de los tiempos y espacios donde se generan,
como las que se producen en € cerrito sagrado.

En este sentido, es fundamental 1a visibilizacion de los significados culturales
gue se producen en Ya’ Blligo, |os cual es contienen elementos caracteristicos de
la religiosidad zapoteca, que se traducen en las formas de vida propias de la
comunidad. Fomentando desde la escuela € involucramiento y participacion de
los nifios en estos espaci 0s sagrados, pero también poniendo en practica acciones
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de agradecimiento, del didlogo con el universo, latierra, € sol, lo que fortalecera
y permitird que los nifios valoren y den cuenta de las formas de vida propia, las
aprecien, les den continuidad, précticas que seguramente ya habrén vivenciado
con sus padres o abuel os.

Acciones que permitan fortalecer la identidad tanto del estudiante, pero
también del docente, que lleve alaformacion como lo sefiala Zemelman (2006),
de sujetos histéricos, con voluntad, quelogren leer larealidad de maneraintegral .
Apoyandose en un enfoque pedagdgico que sustente una concepcion de
educacion contextualizada, primero en “la comprension del medio natural, social,
cultural y espiritual” (Quintriqueo, et. al. 2015, p.28) propio y a partir de aqui
acercarse a otras visiones.

Lo que permita establecer un didlogo equilibrado respetuoso con € otro,
donde ninguno sea mas, sino entendiendo que existen diversas formas de
comprender la redidad, existiendo coincidencias con algunas, diferencias y
desacuerdos con otras, sin buscar imponer nuestra propia vision de mundo, pero
si velando por una vida humana, digna, que en la medida de lo posible permita
unaestanciafeliz en el tiempo y espacio que nos ha tocado vivir.

CONCLUSION

Para concluir es necesario seflalar que la escuela deberd superar su carécter
instrumentalista, homogéneo, col onizador, que la conduzca a unatransformacion
del trabagjo escolar. Acompafiando los procesos de afirmacion cultural, en
docentes, estudiantes y de la misma comunidad. De ahi laimportancia del hacer,
del convivir, de la vivencia que se establece con nuestro entorno, pues en este
convivir, se aprende, se conoce, se siente carifio y amor hacia la cultura propia
con quien seinteractla. Lo que demanda que la escuelaresignifique sus précticas
y su mision histérica que la modernidad le impuso, a partir del didogo, la
convivencia, la reciprocidad, con e contexto donde se desarrolle € trabajo
docente.
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THE SOUP FESTIVAL IN SAN ANDRES ZAUTLA: SYMBOLIZATION
PROCESSES IN THE RECREATION OF A TRADITION

Maria De la Luz Maldonado-Ramirez!

Resumen

Este texto se propone reflexionar sobre la
importancia de lafiesta, en e marco del culto
religioso de las comunidades indigenas, como
contexto de interaccion social y procesos
rituales, donde se articulan diversos procesos
de simbolizacién que nutren y vehiculan la
transmision de las tradiciones. Esto nos dirige
a plantear la fiesta religiosa como un
escenario de disputa hegemobnico, en tanto su
organizacion normada, a la vez que un
vehiculo de confrontacion contrahegemanico,
desde la vivencia de lo sagrado. Realizamos
unabreverevision conceptual parael abordaje
de lo que se ha denominado como “religiéon
popular” o, desde los estudios
mesoamericanos, “tradicion religiosa
mesoamericana” (L. Austin). Esbozamos las
categorias de andlisis con las que
complementamos un modelo hermenéutico
parael estudio delafiestay d ritua desde los
estudios del imaginario (G. Durand; B.
Solares) y la antropologia simbodlica de Lluis
Duch. Aplicamos nuestro modelo al estudio

de caso de la Fiesta del Caldo en Honor al
Dulce Nombre de Jeslis, en San Andrés
Zautla, Oaxaca, centrdndonos en dos
probleméticas: laformade organizacion dela
fiesta através de una cofradiay las formas de
participacion en la fiesta atravesadas por €
género.

Palabras clave: fiesta, religion popular,
simbolismos, cofradia, género.

Abstract

This text intends to reflect on the importance
of the festival, within the framework of the
religious cult of indigenous communities, asa
context of socia interaction and ritua
processes, where various symbolization
processes that nourish and convey the
transmission of traditions are articulated. This
leads us to consider the religious festival as a
scenario of hegemonic dispute, as its
regulated organization, aswell asavehicle of
counter-hegemonic confrontation, from the
experience of the sacred. We carry out a brief
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conceptual review to address what has been
cadled "popular religion" or, from
Mesoamerican  studies,  "Mesoamerican
religioustradition” (L. Austin). Weoutlinethe
categories of analysis with which we
complement a hermeneutic model for the
study of festivals and rituals from the studies

apply our model to the case study of the Fiesta
del Cado in Honor of the Dulce Nombre de
JesUis, in San Andrés Zautla, Oaxaca, focusing
on two problems: the form of organization of
the fiestathrough a brotherhood and the forms
of participationintheparty crossed by gender.

Keywords:  party, popular
symbolism, brotherhood, gender.

dig
of the imaginary (G. Durand; B. Solares) and reigron,

the symboalic anthropology of LIuis Duch. We

INTRODUCCION

Este texto se plantea reflexionar sobre laimportancia de lafiesta, en el marco del
culto religioso de las comuni dadesindigenas, como contexto deinteraccién socia
y procesos rituales, donde se articulan diversos procesos de simbolizacion que
nutren y vehiculan la transmision de las tradiciones. Partimos de una postura
criticaa abordaje de lareligiosidad indigena desde | os sincretismos, resultado de
larelacion dialéctica entre la religién mesoamericana (principalmente la mexica
del posclasico) y € catolicismo espaiiol, de la que resultaria la religiosidad
indigena sincrética, que asimila, como aculturacion, los elementos del
catolicismo en su sistema de creencias y practicas de vinculo con o sagrado.
Nuestra critica busca destacar la complgjidad de larelacidn entre dos visiones del
mundo que, como sefiala Serge Gruzinsky (2013), compartian una base coman
con concepciones diferentes en torno a lo sobrenatural como explicacion dltima
de las cosas.

El en-frentamiento entre dos formas de explicacion del mundo, es decir, €
encontrarse de frente ala diferencia, no solo tuvo en el control politico-militar y
econémico-social € ge de laorganizacion de la nueva sociedad en América; fue
una disputa por la configuracion de la redidad, por las formas de la
representacion y sus contenidos de verdad, 1o cual impactaria en los gradientes
de libertad parala construccion de las subjetividades. Entonces, acercarnos alas
religiones indigenas desde |os sincretismos es partir de una pasividad hipotética
de los pueblos receptores del catolicismo, que sin cuestionamiento adoptaron la
nueva religion. Pero ni la evangelizacion fue homogénea, ni la recepcion de la
nueva religion fue pasiva ni un proyecto simple. A nosotros nos interesa pensar
los diversos procesos de evangelizacion histérical desde sus actores, quienes la

! Felix Béez-Jorge destaca, en su estudio Debates en torno a lo sagrado. Religion popular y hegemonia clerical
en el México indigena, los tres momentos histéricos de la evangelizacion de |os pueblos indigenas: € primer
momento fue la primera conquista espafiola; €l segundo momento, que reconoce como una segunda conquista
espiritual, fueron las transformaciones que introdujeron las Leyes de Reforma en los bienes comunaes 'y las
cofradias, que pasaron a ser propiedad privada, 10 que afecté la forma de organizacién de las fiestas, su
posibilidad derealizacion y las creencias en torno aellas con laincorporacion de elementos secul ares; el tercero
seralaRevolucién Mexicanay lapoliticaanticlerical delanaciente nacién mexicana que incentivé un contexto
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formularon e implementaron y a quienes estaban dirigidos, como agentes con
diversos grados de libertad de decision y cuyas selecciones manifiestan su
voluntad.

Al respecto, la antropol ogia mexicana de mediados del S. XX ha planteado €l
debate sobre el “catolicismo popular” y la “religion popular”. En el primer
aspecto, Pedro Carrasco propone una definicion para catolicismo popular,
basandose en la experiencia mexicana frente a los debates europeos, donde
destaca la organizacion del culto y su vinculo con la jerarquia, “hay aspectos de
las creencias y del ritual que, aunque relacionados con los de la iglesia, estén
organizados localmente y son peculiares de la subcultura campesina local. Esto
es lo que llamamos catolicismo popular” (Carrasco, 1976, p. 59). Sin embargo,
consideramos que la definicion de Carrasco apunta mas hacia la légica de la
“religion popular” que al “catolicismo popular”, el cual se explica con referencia
a laiglesia, mientras que la “religion popular” trata de dar cuenta de las complejas
configuraciones de los pueblos indigenas ante diversas situaciones que
introducen cambios en sus practicas y creencias, como fue la primera
evangelizacion catélica, pero también cdmo las paliticas de estado han impactado
en sus précticas, incluida laintroduccién del protestantismo.

Siguiendo los importantes aportes de Baez-Jorge a la cuestion, nos dice que
quienes estudian las religiones indigenas contemporaneas como “catolicismo
popular” buscan los significados semejantes respecto a las practicas catolicas, en
tanto que la “religion popular” se ocuparia de resaltar las diferencias y encuentros
entre las creencias catdlicas y e pensamiento tradicional mesoamericano que
configuran las nociones de |o sagrado en los pueblos indigenas en la actuaidad.?
Desde nuestro punto de vista, la “religion popular” y el “catolicismo popular” son
dos formas de abordaje de la religién indigena contemporanea con base en
diferentes posiciones de observacion: € primero sobre la experiencia y las
manifestaciones de lo sagrado de los creyentes, del pueblo o de la comunidad; el
segundo desde la vision hegeménica de laiglesia catdlicay su normatividad.

Nosotros retomamos la categoria propuesta por Alfredo Lépez Austin para el
andlisis de la situacion de la religiosidad de las poblaciones indigenas de la
actualidad: la “tradicion religiosa mesoamericana”, entendida como el resultado
de procesos de larga duracion en € encuentro y confrontacion entre dos
explicaciones dd mundo, que se influencian reciprocamente y recrean

de confrontacion violenta hacia las précticas de lareligion popular, impactando en la poca o nula presencia de
sacerdotes en los pueblos, dgjando la organizacion de las fiestas en su manos, con lo que ganaban autonomia,
pero se disputaban su realizacion con los grupos anticlericales revolucionarios locales.

2 Alicia Barabas y Migue Bartolomé van mas alld y plantean un fuerte critica al concepto de “catolicismo
popular” como “un intento de homogeneizar las diferencias, a partir de su contrate con el paradigma
representado por un “catolicismo oficial”’, que en realidad responde a la vision de los tedlogos, ya que la mayoria
de los creyentes practican |o que Joan Prat ha caracterizado como una experienciareligiosa ordinaria, es decir,
una vivencia referida a una época y un lugar concretos” (en Baez-Jorge, 2011, p. 222).
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significados en torno a dinamicas hegemonicas y contra hegemonicas,
configurando las formas de ser y estar en e mundo de los pueblos indigenas.
Como podemos observar, € pensamiento de Lépez Austin sobre el temano est4
algjado delos planteami entos de Baez-Jorge, pero si hace énfasis en larecreacion
de significados como seleccion de o que se conservay de lo que se olvida, es
decir, como trabajo de lamemoria colectiva, lo cual dota de imégenes de sentido
aun imaginario indigena que es dinamico y mutable en su estructuras simbolicas
y orientaciones practicas. En ese sentido, hay que advertir, tal como lo propone
los dos autores antes mencionados, que las religiones indigenas no son versiones
contemporaneas de la religion mesoamericana, Siho que con sus préacticas y
creencias los pueblos indigenas resguardan en sus tradiciones religiosas los
elementos ddl pensamiento mesoamericano, como salvaguarda dinamica de su
memoria colectiva que se recrea en torno a los contextos y vivencias histéricas
de las comunidades y sus transformaciones.

Seria absurdo plantear que los pueblos indigenas de nuestros dias son expresiones
ininterrumpidas del mundo precolombino. Su condicion subalterna esresultado de
las complejas dindmicas del dominio colonial, de maltiples transculturaciones, de
un permanente quehacer contrahegemonico y de creatividad orientada a defender
el patrimonio cultural en los marcos de la opresion politicay social, acrecentada
por los regimenes neoliberales. Lo que es correlato de la destruccion civilizatoria
gue € proceso colonia y la nacién moderna han perpetrado en sus culturas para
instaurar el modelo occidental (Baez-Jorge, 2011, p. 107).

En este marco epistemol 4gico, nuestro objetivo particular esreflexionar sobrelos
procesos de simbolizacion de laritualidad festiva en lacomunidad de San Andrés
Zautla, perteneciente a Valle zapoteco de Etla, en los Vales Centrales de
Oaxaca. Nos interesa este poblado por dos motivos peculiares. por un lado, pese
a haber perdido la préactica de su lengua originaria, podemos observar elementos
del pensamiento religioso mesoamericanos en sus précticas festivas y rituales;
por otro lado, su fiesta patronal a San Andrés, € 30 de noviembre, es secundaria
en cuando alaimportanciareligiosa, emotivay social que le atribuye el pueblo a
lafiestadel Fiestadel Caldo de guagjolote, en honor al Dulce Nombre de Jests, €l
tercer lunes de enero, por 1o que tenemos una fiesta central, en € marco de la
doctrina eclesial catélica, que es secundaria en importancia para los pobladores,
respecto a su celebracion al Dulce Nombre de Jesis. En las lineas que siguen
presentaremos los resultados del trabajo de campo que hemos realizado en la
comunidad desde el 2017, centréndonos en dos problematicas que atraviesan la
Fiesta del Caldo en honor a Dulce Nombre de Jesus: la forma de organizacién
de la fiesta por cofradia, que media en las formas de participacion y € vinculo
entre los pobladores y su celebracion; lainversion de los roles en la preparacion
del caldoy las querellas por la participacion como disputas desde el género en la
tradicion.
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Tradicion, ritualidad y fiesta

El estudio de caso que presentamos nos aporta elementos para problematizar la
configuracion delatradicion y su centralidad en lavidade |os puebl os indigenas.
Las modernas ciencias social es se han esforzado por hacer aun lado latradicion,
como acervo de conocimiento y marco de referencia de la accion del hombre,
tratando de minimizar y hasta negar lo tradicional del hombre o estigmatizando
la recurrencia de la tradicién como lastre para la accion social moderna y €
despliegue de la libertad. Lo peligroso es que estos intentos han tomado
consecuencias politicas que rehlsan reconocer al otro en su diferencia,
imponiendo formas de asimilacion del otro através de laidentidad homogéneay,
en el peor de los casos, llegando a su exterminio, no inmediato, sino a través de
politicas publicas que dificultan € desarrollo de las formas de vida tradicionales
o, incluso, las hacen de uso mercantii para obtener ganancias (los
tradicionalismos).

Nosotros retomamos la antropologia ssimbdlica de Lluis Duch, quien hace
espacia ahinco en que € hombre es un ser tradicional: requiere de la tradicion
para habitar el mundo, hacerlo su mundo compartido con otros, o cua no se
realiza desde la nada, sino siempre en funcién de referentes del pasado. Esto es
asi porque & hombre es un heredero, un ser situado en el contexto de una
tradicién cultural, 1o cua implica algun tipo de participacion en € circuito de
transmisiones de latradicion a partir de diversos procesos de simbolizacion.

Como consecuenciadel hecho de que el hombre es un <<ser tradicional>>, ha de
tenerse muy en cuenta que el acervo de tradiciones que configuran la vida
individual y colectiva, constituyen € fundamento para que € ser humano y los
grupos socidles puedan tomar posesion del mundo, lo <<cultiven>> y lo
humani cen (en algunos casos, o deshumanicen) (Duch, 2002, p. 16).

Recurriendo a andlisis etimolégico, uno de los lugares predilecto de Lluis Duch
para pensar € empalabramiento, nuestro autor resalta dos raices latinas de la
tradicion: tradere, que apunta a los objetos materidles o inmateriales que se
intercambian y; transmittere que destaca la dimension comunicativa de la
tradicién, como transmision de saberes en los que participa € sujeto, quien es
receptor y codificador del mensgje en los términos de su contexto historico. En
ese sentido, & ser humano esté sujeto a latradicion, como heredero que es, pero
se congtituye como actor 0 agente que transmite la tradicion, que se implica en
ellaa hacer presente lo ausente pasado.

Por consiguiente, resulta evidente que toda tradicion consta de una base material
(conocimiento, costumbre, [éxico, ritual, convencionalismo, etc.) que, en €l tiempo
y €l espacio, se tras-pasa, se trans-mite, realiza un trayecto desde un <<antes>>
hasta € <<ahora mismo>>, y que permanece méas 0 menos idénticaa si misma a
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pesar de las mutacionesy cambios de contexto impuestos por la historia (tradere).
(Duch, 1997, p. 43).

Nos parece gque | as reflexiones que realiza Lluis Duch sobre latradicion, alacual
vincula con el “trabajo del simbolo”, son de vital importancia para comprender
su persistenciaen lavidadel hombre, | as transformaci ones que ha experimentado
y los usos que de €ella se hacen. Desde esta Optica, se resalta que la tradicion es
mas un asunto del tiempo presente que del pasado. Es decir, que hos situamos en
una tradicion en el presente, desde la cua articulamos nuestra relacion con el
pasado y nuestras posibilidades de utépicas de futuro. Porque la cuestion de la
tradicion es que, a través de sus transmisiones se recrean y contextualizan sus
contenidos materialesen el presentey se proyectan |osdeseos o anhel osde futuro.
Por lo tanto, |a verdadera tradicion es recreacion.

Vinculado a la tradicion, el “trabajo del simbolo” que ejercitan las mujeres y
los hombres de todos | os tiempos, siempre seré contextua y situacional. Esto es
lo que el autor llamara “simbolismos™: al uso y trabajo con simbolos en términos
histéricos. Lo cual implica que laviveza o |la decadencia de |os simbolismos, asi
como su manipulacién ideol 6gica o sus usos pedagdgi co-terapéuticos, dependan
de las sociedades: de su forma de organizacién, de sus intereses y necesidades
colectivas abiertas o cerradas a los lengugjes del simbolo. En consecuencia, la
religiosidad, como configuracion histérica, social y cultural, se realiza como
despliegue creativo delacondicién estructural del homo religiosus: su “capacidad
simbdlica”. En este sentido, entendemos por procesos de simbolizacion todas
aquellas elaboraci ones constantes que las mujeres y hombres realizamos para dar
sentido a nuestra forma de ser y estar en & mundo, nuestra relacion con la
realidad, con los otros (el otro generalizado) y con lo otro (el misterio), por
mediacion de iméagenes arquetipales y simbolos en e seno de una cultura
(Durand, 2007), lo cual, desde nuestro punto de vista, articula el dinamismo del
imaginario o la interpretacion simbdlica de lo rea (Solares, 2013). En palabras
de Lluis Duch, los procesos de simbolizacion son el resultado del “trabajo del
simbolo”: la aptitud que tenemos para poner en participacion/conciliacion la
diferencia sin negar la diferencia, para establecer compatibilidades entre lo
irreconocible cercano/lgjano hacia una unidad en la diferencia. En resumen, la
condicion del ser humano como capax simbolorum deviene en heredero de un
acervo de conocimientos y saberes que constituyen su marco de referencia para
laaccidény como un ser con agencia, que usasimbol os, |os manipulaparalo mejor
y para lo peor, afin de adimentar, transformar, incluso destruir, una vision de
mundo compartida.

Las transmisiones de la tradicion y sus procesos de simbolizacion tendrén en
lafiestay sus préacticas ritual es uno de sus escenarios mas potentesy, por lo tanto,
de disputa hegeménica. La ritualidad humana, sefid inegquivoca de la necesaria
superacion del instinto (Duch retomando a Plessner), se caracteriza por su
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periodicidad: es una experienciatempora gue acontece en el espacio, vinculada
al devenir ddl tiempo en la vida cotidiana, donde irrumpen momentos cruciaes
que se celebran por medio de fiestas. Como escenario de interaccion socia, 1o0s
participantes se relacionan entre si y con la celebracion, construyen sentidos de
convienciacompartidosy configuran sus accionesy susemocionesen lavivencia
de lo sagrado, através de una “unanimidad de sentimientos” que se manifiestan
draméticamente. De suerte que laritualidad produce una colectividad afectivay
afectada en su relacion con o sagrado.

No obstante, sociol6gicamente, podemos entender por ritualidad una forma
de comportamiento que se despliega en una diversidad de escenarios de la vida
del hombre, no necesariamente religiosos. Esto es asi porque, sin lugar aduda, €
ritual, ademas de configurar comportamientos, tiene su base en € principio de
repeticion. En este orden deidesas, consideramos necesario introducir ladistincién
entre la rutinizacién, propia de la vida cotidiana, y la ritualidad, la cual se
despliega como una praxis simbdlica en la vivencia de lo sagrado. Si bien, la
ritualidad comparte con larutinizacion larepeticion y la configuracion de formas
de comportamiento, |a ritualidad manifiesta formas de pensamiento, creenciasy
valores gque nutren la accion. Esto es asi porque los rituales requieren del
despliegue de la capacidad simbdlica del ser humano que es reflexivay critica
respecto a su presente, tendiendo puentes creativos y afectivos con € pasado, a
través de la tradicion. En este sentido, podemos entender que haya rituales
seculares y profanos, frente a rituales sagrados. No obstante, € universo de lo
sagrado es tan complegjo que encontraremos en € rituales aparentemente
secul arizados.

La fiesta es consecuencia de la ritualidad humana. Las fiestas son contextos
ladicos que irrumpen en € devenir de la vida cotidiana: ya sea con motivos
sagrados o profanos, los hombres hacen una breve pausa en sus rutinas diarias
parareunirse y celebrar algin acontecimiento relevante para la vida de alguien,
del grupo, delacolectividad, de lacomunidad o sociedad en generd. Las fiestas
cumplen esa funcién de encuentro con los otros préximos, de convivio, incluso
con los genos a grupo que en e momento de la fiesta participan de la
colectividad. Pero, sin lugar adudas, | as fiestas también son espacios de conflicto
y de relaciones de poder, por |os diversos intereses en su realizacion que van mas
alé dd (re)encuentro, pues una fiesta siempre implica un gasto, a parecer un
“gasto inutil”, un gasto por gusto, pero también por prestigio y reconocimiento.

Las fiestas, en especial las fiestas religiosas que son las que nos interesan,
entretejen una serie de practicas que se realizan desde prever el cumplimiento de
lafiesta, es decir, asegurar su continuidad, su organizacion, |os preparativos o la
ritualidad que anticipa el dia fuerte de la celebracidn, los participantes y las
acciones que realizan en los procesos rituales de la fiesta, asi como larendicion
de cuentasal finalizar, que generan unasuerte de vigilancia col ectivaque convive



70 | Maria De la Luz Maldonado-Ramirez e La fiesta del caldo en San Andrés Zautla: los procesos de
simbolizacién en la recreacion de una tradicién

con forma ingtitucionalizadas de la organizacién (Iglesia, municipio, titulares o
principales de lafiesta). Por €llo, hos interesan dos dimensiones en el estudio de
las fiestas: |os procesos de organizacion socia para su realizacion y el sentido
profundo de lafiesta a partir de los ssimbolismos que se movilizan y que orienta
su realizacién y hasta su organizacion. En el contexto de la fiesta, los simbolos
remiten més alla de los significados formalizados en lavida cotidiana, revelan su
potencia vinculante con lo sagrado a través de una serie de practicas rituales
realizadas por |os participantes, en las que incluso los asistentes no son meros
espectadores, sino participantes activos que viven en lafiesta la experiencia con
lo sagrado.

Esta vinculacién de las préacticas ritua es en la fiestanos hallevado a plantear
el concepto de ritualidad festiva, e cual entendemos como el contexto de
interaccion socia festivo en e que las practicas ssmbdlicas toman forma y
contenido a través de las cadenas significativas que conforman € culto, en su
vinculo con latradicion, € ritual como laexpresividad de la capacidad simbdlica
del hombre, y €l rito como las acciones concretas y materiales en € ritual. Dicho
de otraforma, lafiesta es el contexto de la vivencia de lo sagrado en € que se
despliegan las acciones rituales y los ritos de un culto, como resultado de la
ritualidad del ser humano, la cual esta presente a lo largo de su existencia en
diversos contextos précticos (sagrados, profanos y/o seculares), no obstante, la
diferencia entre cada uno radica en los simbolos que reactiva, en 10 usos que se
lesday en las consecuencias que de ello se deriva.

Consideramos importante recalcar que la vivencia de lo sagrado, a través de
las précticas de la ritualidad festiva, no es la negacién de la vida cotidiana
rutinaria, incluso no sélo son dos planos diferenciados de la vida en sociedad,
sino que la existencia de uno requiere del otro. La vida cotidiana, en la que se
lleva a cabo la reproduccion de la sociedad, donde opera € conocimiento de
sentido comun paralasinteraccionesy visiones del mundo, posibilitalos espacios
temporal es de reflexién sobre el devenir de la sociedad, para poner en paréntesis
y cuestionar su curso, su ritmo, su rumbo, por lamediacion de otras experiencias
gue movilizan los simbolismos aparentemente ocultos, en espera, acechantes a
intervenir en latransmision de | as tradiciones que tiene lugar como comunicacion
de lamemoria colectiva durante las fiestas. Nos dice Bolivar Echeverria

Por esta razén, la cotidianidad humana solo puede concebirse como una
combinacién o un entrecruzamiento muy peculiar del tiempo de larutina, esdecir,
del tiempo en €l que todo acontece automaticamente, en que € cumplimiento del
codigo es ciego, por un lado, y €l tiempo de la ruptura, por €l otro: €l tiempo del
juego, delafiesta, del arte. Si no hay unapeculiar combinacién, en mayor o menor
escala, en todaunavidaindividual, en un afio 0 en un mismo instante, de estas dos
versiones del tiempo cotidiano; s no hay una combinacion de la rutina con la
rupturade larutina, no existe propiamente una cotidianidad humana. (Echeverria,
2003, p. 91).
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Queda indagar la forma en que persiste y se manifiesta la funcién socia de la
ritualidad festiva, como articulacion simbdlicade laexpresividad del ser humano
y como transformadora de la experiencia medida frente a la realidad en nuestra
sociedad actual, en su vinculo con lamemoriay latradicion, pero también en un
contexto de transformacion de laritualidad y su sustrato teatral en su vinculo con
lo sagrado, incluso en los contextos que incitan a una degradacion de lo
simbalico.

Lafiesta del Dulce Nombre de Jesiisen San Andrés Zautla

San Andrés Zautla se encuentra en € Valle de Etla, en laregién de los Valles
Centrales de Oaxaca, que historicamente se desarrol|6 como un sistema de aldeas
liderado por el asentamiento de San José € Mogote, desde la etapa Tierras
Blancas (1400-1150 a.C.), San José (1150-850 a.C.), hacialafundacion de Monte
Albén, arededor del 500 a.C. San Andrés Zautla forma parte de las localidades
que conformaron laruta historica hacialaregion de laMixteca, también conocida
como “Camino real”, trayecto que recorrian zapotecos y mixtecos desde antes del
arribo de los espafioles a Oaxaca y durante la colonia, senderos que trazaron la
movilidad intrarregiond e interétnica de la zona, de la que resultan intercambios
e influencias culturales, ademas de econdmicos, entre las dos etnias mayoritarias
de Oaxaca. Actuamente, la zona esta atravesada por la carretera de cuota hacia
Pueblay la Ciudad de México.

En el proyecto de evangdlizaci6n que emprendieron los dominicos en la zona,
fue asignado San Andrés Apéstol, € apéstol del oriente, como santo patrén de
Zautla, cuya celebracion conmemora su muerte en el santoral cristiano, € 30 de
noviembre.> No obstante, los pobladores nos indicaron que la celebracion del
Dulce Nombre de JesUs es |la festividad mas importante del pueblo, por encima
de su fiesta patronal a San Andrés. ¢En qué radica la diferencia de importancia
gue atribuyen los zautlecos a sus fiestas? La celebracion a Jesis de Nazaret a
través del Dulce Nombre de Jesus destaca dos cuestiones interesantes en torno a
su culto: lafiguradel Nifio Dios, lo cua se vincula con lainfancia de Jests, y €
nombre de Jestss, llamar a hijo de Dios por su nombre; en otras palabras, en €
culto al Dulce Nombre de Jesls se articulan las simbdlicas de la infanciay €l
lenguagje en torno a El Salvador. Nos llama la atencion que, en nuestra

3 Lahistoria sobre su muerte es peculiar. Fue capturado y condenado aser crucificado por el gobernador romano
Aegeas 0 Aegeates, en Patras de Acaya (antigua provincia romana en Grecia). Pero €l Apdstol Andrés se negd
a ser crucificado como Jestis en una cruz latina, afin de evitar cualquier comparacion con su martirio. Por esa
razon, se le crucifico en una cruz en forma de X o “cruz aspada”, conocida en la actualidad como “cruz de San
Andrés”. Tampoco fue clavado a la cruz, como Cristo, sino atado, por lo que su martirio se prolongé por dos
dias durantelos cuales el Apostol no dejo de predicar. Su muerte ocurrié finalmente el 30 de noviembre del afio
60 d. C., y esa fecha se celebra la fiesta del santo desde que San Gregorio Nacianceno estuvo al frente de la
Iglesiade Constantinopla, en 381 d. C.
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indagatoria, el Dulce Nombre de Jestis no aparece como una advocacion del Nifio
Dios, ni de Cristo, es decir, gue no es reconocido como una manifestacion de uno
ni del otro, sino que, su culto refiere a atributos o caracteristicas de la divinidad:
lainfanciay su nombre

Por otra parte, Para la Iglesia catdlica, “oficialmente” el dia de la celebracion
del Dulce Nombre es € 3 de enero, pero comienza € festejo desde e uno del
mes, también exhortan a su celebracion en la octava de la Epifania, es decir, 8
dias después del 6 de enero, € 13 de enero. LaFiestadel Dulce Nombre de Jests,
tal como laestablecieron en San Andrés Zautla, se celebra e tercer lunes de enero
0 el penultimo lunes de enero, lo cua se enmarca en la celebracidn eclesiastica
de laoctava de Epifania, pero no coincide del todo, incluso puede llegar aser una
semana después. Ademéas, destaca que la fiesta en Zautla es en lunes, mientras
que la Iglesia propone e domingo como dia de la celebracion. Esto implica que
en el poblado haya una fiesta “oficial” el domingo, en el marco de la Iglesia
Catolica, y la del lunes que es considerada como la “fiesta del pueblo”, la cual
nombran la “Fiesta del Caldo” en honor al Dulce Nombre. Asi, podemos entrever
gue en la voluntad del poblado, € culto a Dulce Nombre va mas allé de los
margenes establecidos por la institucion eclesiad y sus procesos de
evangelizacion, por o que las imagenes de sentido, |as expresiones miticas que
motivan la ritualidad festiva en torno a esta celebracion requieren de una
busqueda de los elementos del pensamiento local que se encuentran, enriguecen
y confrontan con el pensamiento cristiano Occidental .

Formas de organizacion de laritualidad festiva en San Andrés Zautla

A partir del trabajo de campo que realizamos en € poblado, nos percatamos que
la forma de organizacion de la fiesta impacta en |as précticas que configuran €
culto a estas dos imagenes religiosas: lafiesta patronal se realiza através de una
mayordomia, en tanto que lafiesta del Dulce Nombre se lleva a cabo por medio
de la cofradia del mismo nombre. En e Archivo Histérico del municipio se
encuentran documentos gue registran las primeras devociones y sus formas de
organizacion. Destaca que todas iniciaron en laforma de cofradias y transitaron
al patronazgo individual, es decir, mayordomias. ¢Qué es una cofradia? ¢;Cuéles
fueron sus funciones durante la Colonia? ¢Como se relaciona y distingue de la
mayordomia? ¢Coémo explicar lapersistenciade lacofradiadel Dulce Nombre de
Jestis en Zautlay porqué lafiesta patronal se organiza por mayordomia?

Lacofradiaesunacorporacion religiosaque fungi6 en laColoniacomo nacleo
de asociacion y redes personales, “consiste en una agrupacion de fieles,
organizados en torno a la Iglesia catdlica, con base en ciertos patrones de
disciplina y conducta, cuyo fin es satisfacer sus necesidades espirituales
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principalmente, y materiales en segundo plano. Las asociaciones de este tipo
fueron hermandades, en el sentido de que sus integrantes tenian vinculos cas
familiares y se ayudaban mutuamente, y debian estar aprobadas por lalglesiay
la Corona” (Mejia, 2014, p. 15). Las necesidades que menciona la autora son
interesantes y hasta complementarias, en la medida en que fue mediante las
cofradias que se instituy6 el culto, su organizacién y, en buena medida, la
devocion a diversas figuras sagradas del catolicismos, a la para que a través de
las cofradias se generaron mecanismo parala seguridad social, en términos de su
satisfaccion colectiva, “al principio se establecieron como asociaciones de fieles
que ayudaron a evangelizar a la poblacion, junto a clero regular; después
diversificaron sus fines y mantuvieron una estrecharelacion con e clero secular,
al cumplir la funcién de introducir € culto hacia advocaciones propias de los
espafioles” (Mejia, 2014, p. 16-17).

Los miembros de |as cofradias eran denominados “cofrades”, pertenencia que
quedaba establecida por una “patente”, donde se indicaban las obligaciones entre
las partes, y aportaban una limosna mensual llamada “cornadillo”, con lo que se
conformaba un fondo de la cofradia destinado a redizar sus funciones
principales: las ceremonias religiosas y las obras de caridad. Ademés, algunas
cofradias eran duefias de tierras, ganado y casas que también formaban parte de
ese fondo. En otros casos, fungian como fondos de préstamosy con los réditos se
solventaban | os gastos de sus funciones. ¢Quiénesformaban parte delas cofradias
en la Nueva Espaiia durante el S. XV1? Todo indica que fueron agrupaciones de
los espafioles a su llegada a América, pero ¢Josindigenas podian pertenecer alas
cofradias? Més alin, sobre la funcion evangelizadora de estas corporaciones ¢fue
lamismaen todo €l territorio? Si retomamos el andlisis de Robert Ricard (1933)
sobre la evangelizacion como un proyecto ambiguo, de alcances diferenciados y
gue se gestd desde los centros urbanos ¢qué factores incidieron en la
conformacion, desarrollo e impacto de las cofradias entre las comunidades
indigenas? Establecidas en e continente recién conocido, sefida Mejia, las
cofradias tuvieron su auge entrelos S. XVI1 y XVIII, unavez que se recuperd la
poblacién indigena, alrededor de 1650. Una forma de organizacién del culto, y
de control social, impuesta en los pueblos indigenas, que adoptaron y moldearon
seguin sus intereses y necesidades, es decir, se apropiaron de las cofradias y les
dieron forma, atal grado que es posible pensar que las cofradias gjercieron un
contrapeso en la defensa de las tradiciones locales y de los bienes de los puebl os.

Proponemos pensar las cofradias como una suerte de grupos sociaes que
desempefiaron el papel de “estructuras de acogida” durante la transicion social de
la época precolombina hacia la formacion de la Nueva Espafia, tanto para
espariol es como indigenas, bajo distintas dimensiones: en cuanto alas relaciones
de parentesco y filiacion vecinal, barrial, gremia o comunitaria (codescendencia
y coresidencia) por las que se formaban los grupos y orientaban la participacién
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de sus miembros, las cuales estaban ancladas a territorio como fuente de
identificacidén y cohesion social; en sus funciones religiosas, promotores de la
evangelizacion y encargadas de la organizacion y redizacion del culto
(cotrascendencia), € cud estaria anclado a los gercicios de poder politico por
parte del virreinato y la lglesia, asi como a los manejos de las riquezas de los
pueblos (monetarias, en especie, como tierras, animales, inmuebles y su
produccion).

Asi, las cofradias se articulan en latension por e control hegemdnico de los
bienes materiales y espirituales en la Nueva Espafia, confrontacion en la que
también participan las luchas por 1os grados de autonomia de las Republicas de
Indios, en sus tierra, en su produccion y en sus imaginarios, generando los
mecanismos de transmision de las tradiciones que alimentaron los procesos de
simbolizacion en sus fiestas, incentivado en buena medida por la Iglesia, que
pasaria atratar de regular el fervor festivo y la espontaneidad del juego que salia
de su control hacia finales del S. XVIII. En ese sentido, |as cofradias habian
fungido como escenarios de resistencia ante el dominio hegemonico espafiol,
tanto en materiareligiosa, como en la proteccién de los bienes y produccién que
usufructuaban las autoridades col oniales. Quedaria pensar enla hipétesisen torno
alas cofradias como una suerte de organizaciones en la pugna por la autonomia
de las Republicas de Indios ante el control de la Corona.

A finales del S. XVIII comienza una politica de mayor control sobre las
cofradias, tanto en Europa como en la Nueva Espafia. en Espafia fueron
suspendidas las asociaciones que no tuvieran e reconocimiento de la Corona o
delalglesia, entanto que, en la Nueva Espaia, en 1775 se decreté que € Virrey
tendria a su cargo la administracion de los fondos de las cofradias. Muchas
cofradias desaparecieron, algunas se conservaron y otras sobrevivieron en la
forma de mayordomias, es decir, mediante e gasto individualizado para la
realizacion de las fiestas, pero sin cumplir las funciones de préstamos ni obras
pias o de seguridad social . En este contexto, advierte Pedro Carrasco queen e S.
XVIIl se experimentd un empobrecimiento generalizado de los pueblos
indigenas, trasel aumento del control y laexigenciade contribucionesalaCorona
através de laexplotacion en las haciendas, o que impacté en lareduccion de las
fiestas por los atos costos que implicaban para los devotos, alo cua habria que
sumar la reduccion de los fondos de las cofradias, hasta su extincién. Por 1o que
fue un momento de transicion en las formas de organizacién de las practicas
religiosas, marcado por los embates a la propiedad comuna de latierra que se
orquesté traslalndependenciay se consolidé con lasecularizacion en laReforma.

¢Qué sucedia como las formas de organizacion del culto en Oaxaca? Si bien,
como sefidlaK. Mgia, las cofradiastuvieron su auge entrelos S. XVII y comenzé
su decadenciahaciafinadesdel S. XVIII. Por su parte, John K. Chancey William
B. Taylor apuntan que, en Oaxaca, lamayoria de sus cofradias surgieronen el S.
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XVII1, en el contexto de mayor vigilancia gubernamental hacialas cofradiasy de
losinicios del proceso de secularizacion en México y mencionan:

De origen més reciente, modestamente sustentadas, sin edificios propios y
destinadas a mantener alaiglesia de la parroquiay al sacerdote del pueblo, estas
cofradias de Oaxaca ofrecen un contraste con las hermandades de laregion central
de Jalisco y su combinacion de hospital y capilla. Si bien en Oaxacalas cofradias
eran pobres y no operaban tanto como institucion del pueblo, las cajas de
comunidad, en cambio, si eran impresionantes, pues contaban con tierras de
cultivo trabajadas por todas las familias, y con cofres comunitarios que contenian
cientos, y aveces hasta 1000 pesos en efectivo reunidos con €l producto delarenta
de edificiosy tierrasy con las contribuciones anuales de los tributarios (Chance y
Taylor, 1987, p. 10).

Asi mismo, lafigura del mayordomo cobré relevanciaafinadesde S. XVIII.
Si bien, estafigurayaexistiaal interior de las cofradias, era electo anualmente y
sus funciones eran administrar |os bienes de la asociacion y gjercer |os gastos de
las fiestas con & fondo de la cofradia Si dicho fondo no era suficiente, €
mayordomo se encargaba de aportar o restante a través de dos mecanismos. con
Sus propios recursos o haciendo colectas entre los cofrades y gente del pueblo,
con lo que observamos que su funcién no se limitaba a sufragar las fiestas sino a
asegurar que se realizaran con €l medio que fuese. Paralos autores, la centralidad
que fue cobrando e mayordomo responde a la formacién tardia de | as cofradias
en Oaxaca, a sus condiciones de pobreza y precariedad, ademas “parece ser que
las razones inmediatas para establecer el patronazgo individua en estaregion no
fueron tanto las ideas autéctonas de reclutamiento elitista o de redistribucion de
bienes dentro del pueblo, sino la presion gercida por |os sacerdotes seglares para
mejorar el mantenimiento del culto y las politicas administrativas que prohibian
la contribucion comunitaria” (Chance y Taylor, 1987, p. 13).

Las hipétesis y argumentos de |os autores que hemos presentado ¢cOmo nos
orientan en la lectura de la organizacion del culto en San Andrés Zautla? La
informacion que encontramos en los archivos municipales de Zautla cobra
relevancia en dos sentidos: a sefidar que efectivamente la cofradia del Dulce
Nombre de JesUs tiene su origen, a menos su registro méas antiguo, en e S. XI1X,
especificamente en 1814. Lo cual concuerda con la hip6tesis de Chancey Taylor,
lo que asu vez nos permite problematizar |as estrategias parala supervivenciade
esta cofradia de origen tardio, en un contexto hostil para estas formas de
organizacion social del culto, asi como su relacion con € sistema de cargos
(recordando que Zautlatransit6 al sistema de partidos en la década de 1980, pero
gue mantiene formas de apoyo comunitario). Por otro lado, encontramos un
registro més amplio de las cofradias del pueblo desde finalesdel S. XVII, con la
cofradia del Santisimo Sacramento y la Virgen del Rosario, incluida la cofradia
de lafiesta patronal y concluyen sus operaciones afinalesdd S. XI1X, lo cua se
vincula con los argumentos de K. Mejia donde podemos ubicar la formacion de
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las cofradias en € contexto histérico de su auge, pero en un contexto de
precariedad propio de laregion.

No tenemos datos sobre la situacion particular de la cgja del pueblo, pero
consideramos que la recurrencia de las cofradias en este periodo en €l poblado es
un indicativo de la relacidn entre ambas instituciones, que les permiti6 llevar a
cabo sus funciones tanto administrativas como religiosas afinales del S. XVIII.
El trabajo de Asuncién Lavrin sobre las cofradias en Oaxaca, a partir del reporte
del obispo Antonio Bergoza y Jordan, de 1802-1811, nos arroja mayor luz a
respecto. A diferencia de Chancey Taylor, quienes ademés se centran en el caso
de la Sierra Norte, el reporte que maneja A. Lavrin refiere a un aproximado de
785 cofradias, la mayoria de €llas en la regiéon de la Mixteca: Teposcolula y
Coixtlahuaca con 235 cofradias; Miahuatlan, en la Sierra Sur, con 109 cofradias;
Y autepec y Pochutla, en la Costa, con 81 y 58 cofradias cada una; mientras que
en los Valles Centrales se presentaba el menor nimero de cofradias, en las zonas
de Tedtitlén, en el Valede Tlacolula, y en d Valle de Etla, donde selocaliza San
Andrés Zautla.

Laautoraconcuerda con lasideas de Chancey Taylor en torno alaprogresiva
pérdida de la organizacion comunitaria de las fiestas e incluye € factor de la
cercania ala ciudad capital, es decir, la urbanizacion y la forma de vida urbana
gue impacta en lacohesién socia de los pueblos que larodean, 1o cua explicaria
la carencia de cofradias en los Valles Centrales, no asi en otras regiones, como la
Mixteca. Para la autora, un factor econémico determinante en la pervivencia de
las cofradias eslaagricultura, laganaderiay, parael caso delaMixtecay laSierra
Sur, la produccién de grana cochinilla. Recordemos que San Andrés Zautla,
localizado en € Valle de Etla, se encuentra en 1o que fue conocido como €l
“camino real” hacia la Mixteca, es decir, es un poblado en € umbral entre la
region mixtecay los valles zapotecos, por lo que era un lugar de transito de los
productos que se intercambiaban intrarregionalmente. Esta posicion pudo ser un
factor importante en la pervivenciade sus cofradias, tal como se presentaban entre
SUS Vecinos mixtecos, con una mayor bonanza econémica a respecto. Aunado a
gue, el registro histérico que tenemos sobre la cofradia del Dulce Nombre de
Jestis refiere aladotacion detierrapara el culto, la cual administrariala cofradia
y que, registra la autora, podia ser trabajada por € mayordomo afin de obtener
fondos para la asociacion.

Huelga decir que en € poblado hay un Comité del Culto Religioso que
pertenece al gobierno municipal, elegido por € presidente municipal, por lo que
la organizacion de las fiestas pasa por diversas figuras de poder: laiglesia, €
municipioy los principales de lafiesta (mayordomosy cofrados). Por otro lado,
participar en las fiestas como mayordomo o cofrade no es un requisito para
acceder a un cargo civico en el municipio, pero opera como poder factico, en la
medida en que e pueblo aceptay reconoce la capacidad de los funcionarios del
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gobierno municipal a partir de su participacion en las celebraciones religiosas, a
grado de escuchar criticas a presidente municipal sobre su incapacidad para
gobernar el pueblo “porque no lo conoce, porque nunca ha participado en las
fiestas™.

L os procesos de smbolizacion en la Fiesta del Caldo

Lacofradiadel Dulce Nombre de JesUs es un grupo de personas sin relaciones de
parentesco necesario que presentan su voluntad a las autoridades municipales
durante la fiesta de las elecciones, en agosto. Asi, esta cofradia tiene la
caracteristica de ser una asociacion de fieles que renueva a sus miembros cada
afo, lo que permite unamayor circularidad de los integrantes, pero también corre
el riesgo de no asegurar una participacion constante que garantice la realizacion
delafiesta, situacion que yase ha presentado en € poblado, no por faltadeinterés
0 vocacion, sino por falta de recursos para sol ventar |os gastos que implicafungir
como alcalde, fiscal, secretario y cofrados.

En lafiesta de las elecciones, en agosto, € proceso de simbolizacion central
lo realizan lasfamilias quetienelaintencion deformar parte delacofradia: llegan
al municipio, atemprana hora, a presentar al cofradito o cofradita, quien esel o
latitular delacelebracion: pueslafiestaestadirigidaalos nifiosy € Nifio Dios.
Al presentar su voluntad y anotarse como parte de la cofradia de ese afio, llevan
unaimagen de guajolote ala usanzadelas que se utilizan en €l baile del gugjolote
durante los dias de la celebracion. El primero que llega sera el acade de la
cofradia, quienes le siguen seran € fiscal y el secretario. Una vez asignados esos
roles, los siguientes serén los cofrados, ayudantes de los cofrados o cofrados
auxiliares, distincion que operaen torno alos gastos y trabajo en los preparativos
de las fiestas. Si llegase a faltar gente para la cofradia, tras la fiesta de las
elecciones, los tres roles principales de la cofradia tienen el encargo de buscar a
quienes seran los cofrados ayudantes o auxiliares, afin de repartir los gastosy la
participacion.

El tiempo fuerte de lafiesta es en enero. Los preparativos se concentran € fin
de semana previo al tercer lunes de enero que es € dia de fiesta. El viernes se
[lamaal recibimiento de labanda de masicaque hacontratado la cofradia. De alli
sedirigen alamisade caenda, esdecir, lamisaqueinauguray comunicael inicio
del periodo festivo. Al concluir, por latarde, sellevaacabo lacalendadeflores:
un recorrido, bailando y tomando, por las calles del pueblo, donde las mujeres
portan canastas adornadas con flores. Por la noche, se convoca a la calenda de
luces: de nueva cuenta se recorre €l poblado con musica, danza y bebidas, pero
en esta ocasion las flores de las canastas de la tarde son remplazadas por velas.
Al finalizar, en el municipio, se presentan los miembros de la cofradia ante las
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autoridades municipales con una guelaguetza que consiste principamente en
mezcal y curados. Se queman juegos artificiales en la explanada del municipio.

Desde el sabado comienzala preparacion del caldo de guajolote. Ese dia, por
lamafiana, en laTierradel Nifio, asisten |os pobladores de Zautlay delos pueblos
Vecinos a llevar su guelaguetza o gueza, su ayuda para la fiesta: guajolotes y
alcohol. Es un acto ritual de solidaridad con los cofrados que son lostitulares de
la celebracion, pero que indica la apertura a la participacién de la poblacién en
general, incluso de no lugarefios. Durante todo e sdbado se presentan los
guajolotes a los cofrados y entre todos los asistentes matan y limpian a los
guajolotes para ser cocinados. se les quitan las plumas, se les limpian y separan
las entrafias. Es una actividad de trabajo muy pesado en la que participan nifios,
niAas, adultos, ancianos, pero también de algarabiay juego en € gue se consume
mucho alcohol. En paralelo, las cocineras tradicionales del pueblo preparan las
grandes cacerolas con los aimentos para los asistentes. sopa de pasta, verde de
res, tortillas amano y chocolateatole, porque €l trabajo es extenuante y concluye
ya por la tarde, dependiendo de la cantidad de gugjolotes que se colecten
(alrededor 300 gugjolates).

El domingo es €l bhaile del gugjolote: se relinen en laiglesialos cofrados, sus
invitados y € pueblo en general, donde se oficia la misa de mafianitas al Dulce
Nombre de Jeslisalas 5 delamafiana; de alli salen arecorrer las cales del pueblo
bailando con sus figuras de guajol otes hechas de papel o flores que sostienen en
palos de carrizo, asi como con guagjolotes vivos, hastallegar a centro del pueblo.
Finalizan con un desayuno organizado por la cofradia. Por latarde, se relinen en
laTierradel Nifio paralacarrerade caballosy burros, cuyos premios son gallinas
y guajolotes. Alli mismo estan desde temprano las cofradas y sus ayudantes
preparando |os elementos del caldo, el recaudo, bgjo lasindicacionesdel cocinero
tradicional del caldo de gugjolote y sus ayudantes. Las mujeres se retiran por la
tarde-noche, en el momento fuerte de la preparacion que efectlian los hombres
durante toda la noche, pues mencionan que el caldo esvoluntariosoy s se queda
solo, se amarga en descontento, por lo que los hombres trasnochan de domingo a
lunes cuidando €l caldo.

El lunes, alas 6 de la mafiana es otra misa de mafanitas al Dulce Nombre. Al
medio dia, eslamisade consumacién y cambio de varas: en ella se presentan los
miembros de la cofradia de ese afio para entregar las varas, por las que se
representa su papel (funcion de autoridad y poder) y compromiso con lafiesta, a
los cofrados nuevos, quienes se presentaron en la fiesta de elecciones en agosto:
el intercambio es entre los cofraditos y cofraditas, que son acompariados por sus
familias. Después de la misa, las autoridades municipales, eclesides y los
cofrados hacen € recorrido de laiglesia hacia la Tierra del Nifio, donde ya esta4
colocadalacarpa, lostablonesy las sillas que esperan alos més de 500 asistentes.
Detrés de | as autoridades van todos los cofrados salientes y |os nuevos cofrados
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gue llegan bailando con sus gugjolotes. Desde la cocina se empiezan a servir los
platos con €l caldo paralos nifiosy nifias, los primeros en comer. Unavez que se
harepartido atodos|os pequefios, entonces sereparte alasautoridadesy el grueso
de la poblacién. Con la descripcion somera que presentamos, podemos observar
que lafiesta del Dulce Nombre de JesUs est4 compuesta por diversos procesos
rituales que inauguran su ciclo festivo, para la preparacion de la fiesta desde
agosto hacia €l inicio del afio. Por cuestiones de extension, no ahondamos en
como serelacionacon lafiesta patronal, sdlo apuntamos que ambas cel ebraciones
selocalizan en laliminaidad del tiempo hierofanico del final einicio del afio: en
el momento de la muerte de la naturaleza hacia su renacimiento, del desgaste del
tiempo hacia su renovacion.

Géneroy tradicion en laFiesta del Caldo

En las précticas festivas de San Andrés Zautla nos hemos encontrado con la
relacion masculino-femenino en las formas de participacion y como inversion
ritual en el performance de la Danza de Jardineros.* En ese complejo enramado
de imagenes arquetipicas y estructuras simbdlicas se configura la identificacion
de lo femenino y lo masculino hacia laidentidad de género sancionada, acogida
y reconocida colectivamente en torno a una serie de avatares gue potencian o
merman los procesos de individuacion del hombre o masculino y de la mujer o
femenino, y sus multiplesinteracciones, bajo las condiciones deraza, etnia, clase,
orientacion sexual y edad, en el contexto de las dinamicas culturales del “sistema
sexo-género” que, ademas, esta atravesado por relaciones de poder y dominacion.
A partir de esto ¢como comprender las formas de participacion y acceso
diferenciadas por género en las practicas de la ritualidad festiva zapoteca de
Zautla? ¢Cudl es larelacion entre d género y latradiciéon en € contexto de las
fiestas de una comunidad zapoteca en laactualidad? ¢Es posible que esto impacte
en la vivencia cotidiana, en la compleja relacion entre lo sagrado y lo profano?
¢Puede ser la fiesta un lugar de cuestionamiento para la recreacion de las
tradiciones a partir de las posiciones/roles de género?

En la Fiesta dd Cado, en tanto escenario de interaccion socia, se
configuracion la identidad de género desde las tradiciones religiosas, cuyos
procesos de simbolizacion giran en torno ala preparacion del caldo de gugjolote
paralacomidaritua del poblado. Dentro delas actividades delos cofradostienen
que buscar al cocinero tradicional del caldo de guajolote, el “caldero”, y a las
cocineras tradicionaes que le apoyardn con la comida de los dias aedafios a la

4 En esta danza no hay participacion femenina, los hombres representan ala mujer. Dicha danza, nos explican
los danzantes, es una burla a la “Conquista” entre espafioles e indigenas, en la que se representa la confrontacion
entre ambos bandos. En la distinciéon de género, por la vestimenta, esta € marcaje de los bandos en
confrontacion: los hombres son los espariol es que triunfan, las mujeres son |os indios derrotados.
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celebracion principal. Tenemos un esguema de participacion por género en torno
a la fiesta: los cocineros que preparan el caldo principal y las cocineras que
preparan la comida de los dias de acompafiamiento. Llama la atencion que e
cocinero principal sea un hombre y un grupo de hombres que lo auxilian, y no
una mujer, por lo que se presenta una suerte de inversion de los roles de género
en laprécticaalimenticia, que en este caso esritual .

Pero, adiferenciadelacelebracion patronal, durante estafiesta se ha suscitado
unadisputa por la participacion y asistencia que impacto en la transformacion de
latradicion. En nuestra descripcion de |la fiesta hemos sefiadl ado la centralidad de
los nifios que son e motivo de la celebracion. Asisten las familias con sus
cofraditos o cofraditas para presentar su intension. No obstante, esta es una
situacion reciente. Las mujeres y las nifias estaban excluidas de la fiesta.
“Anteriormente a la fiesta del Dulce Nombre de Jesus solo asistian hombres, a
todo: cofrades eran hombres, cofraditos eran hombres, quienes iban a comer €
caldo, eran hombres, habia mucho machismo, yo pienso que era eso, que nada
més quien debia hacer honor son hombres. Posteriormente como en 1920, ya
empezaron a entrar las mujeres. primero como ayudantes y después como
cofrades. Pero ahora ya son aceptadas. Todavia en 1960 eran puros hombres”
(Dofa Gregoria) y complementa Don Filemén que también se incorpord la
participacion de las nifias como cofraditas, es decir, como titulares de la
celebracion.

En la década de los 80's, las mujeres manifestaron su inconformidad por ser
excluidas de la comida ritual, cuando ellas eran parte de la organizacion de la
fiesta. Esta fue una querella que se discuti6 entre los cofrados de ese entonces,
los cocineros tradicionales del caldo y algunos pobladores interesados en la
continuidad de la tradicién, principalmente personas que habian sido cofrados
con anterioridad. El argumento central fue la importancia de la infancia en la
celebracion y e papel de la madre que estaba ausente en la misma, lo cual
contrastaba con su importancia en la cotidianidad. En |as entrevistas con algunos
de los cocineros tradicionales, ya ancianos, que estuvieron cerca de esa querdlla,
nos comentaban que la preparacién del caldo es muy cansaday agotadora, porque
sellevaa cabo durante dos dias, pero el momento fuerte, decisivo, esen lanoche.
De esta forma, caracterizan la preparacion del caldo como una actividad
masculina, no asi la comida de acompafiamiento, donde vemos cOmo son
replicados los roles de género heterocentrados. Dicha diferenciacion en la
participaci 6n estabafuertemente rel acionadacon el acceso alafiesta: loshombres
gue hacian el caldo para el dia principa de lafiesta, podian acudir a terreno del
nifio para la comida ritual; las mujeres que apoyaban en los dias de
acompafamiento se quedaban en las casas de | os cofrados. En este caso, tenemos
una fiesta cuyo motivo de celebraciéon son los nifios, en la imagen del Dulce
Nombre de Jesls, donde e cocinero tradicional del caldo es un hombre que
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congrega a un grupo de apoyo para la preparaciéon, a quienes transmite €
conocimiento tradicional del caldo; mientras que las mujeres, cocineras
tradicionales, realizan la comida de los dias previos a la fiesta y no pueden
acceder a la celebracién principa en el terreno del nifio. Lo que las mujeres
pedian eraacceso alafiesta, que también erasuya, masno sustituir alos cocineros
tradicionales.

Asi, se acord6 € acceso de lasmujeres alacomidaritual, 1a posibilidad de ser
cofradas titulares, 1o cual es muy importante porque tradicionalmente, durante la
fiesta de las elecciones para formar la cofradia de cada afio asiste la familia
nuclear: padre, madre e hijo a presentar su voluntad y a cofradito, a nifio. Al
transformarse la fiesta, las mujeres que son madres solteras pueden ser cofradas
y, Si lo desean, estar acompafiadas de algun familiar, hermano, padre o tio,
principalmente, pero también puede ser un amigo o vecino. En la actualidad, las
cocineras y mujeres de la cofradia apoyan en la preparacion, principal mente para
limpiar los gugjolotes y picar los vegetales, € recaudo. Apoyan durante €l dia,
alimentando alos hombres que participan en lapreparacion del caldo y se retiran
en la noche, cuando es € trabajo fuerte de los hombres, quienes trasnochan
cuidando € caldo porque s se dgja solo y se calienta de mas, se puede llegar a
amargar. Entonces, a partir del cuestionamiento a la forma tradicional de
celebracion desde los roles de género en e contexto festivo, que no son los
habitual es durante la vida cotidiana (los cocineros tradicionales solo preparan €
cado para € dia de la fiesta, sdlo ese dia se invierten los roles de género
habituales en la preparacién de la comida) se suscitd una reorganizacion en las
formas de participacion de los pobladores en la fiesta, apelando a papel de la
mujer en su relacion con los nifios pero también su apoyo en € trabajo de los
hombres.

CONCLUSIONES

La pervivencia de las fiestas y sus procesos de ssimbolizacién tienen en la
tradicion, en su relacion con la memoria, un acervo de conocimiento comun,
estructural e histérico, es decir: una unidad de sentido (arquetipal) cuyas
manifestaciones, fendmenos o hechos estan sujetos a cambio social, a la
seleccion entre e recuerdo y e olvido en e que se gercita la agencia de las
generaciones que se forja desde los lengugjes del simbolo: en la oralidad, en la
escritura, en e movimiento, en el ritmo, en la texturay los sabores, los caminos
para la transmision de sus contenidos que suscitan la experiencia colectiva de 1o
sagrado.
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Nosotros partimos de la experiencia de los actores y sus gercicios de
empalabramiento, es decir, poner en palabras su realidad, en la que comunican
su cosmovision y se narran en el mundo. Palabras que van mas ala delaescritura
y laoralidad, que se articulan en el movimiento y los sentidos, en las emociones
y los afectos, en los silencios, risas y llantos. Asi, comprendemos que los
indigenas reconocen su practicareligiosa como catélicos; no sdlo como receptor
pasivo de la evangelizacion y sus momentos historicos, sino, principa mente,
como pertenencia e identificacion a través de su participacion en las diversas
formas de organizacion del culto (iglesia, parroquia, cofradia, mayordomia),
donde expresa su devocion a santo patréon y a las manifestaciones marianas,
respeta y/o confronta la autoridad del parroco; pero al mismo tiempo, no solo de
forma complementaria, sino tangencial, es un ser politeista, participa de otro
sistemade creenciasy préacticas con sentidos que apuntan alo comin estructural,
“su religion es un ritualismo propiciatorio que tiene que ver con todos los actos
de la vida familiar, la salud y la muerte, la actividad agricola (por lo tanto la
meteorol 6gica): la comunidad mas que la persona es |0 que existe como realidad
compartida, los muertos siguen presentes. El solar de lacomunidad es o sagrado
por antonomasi a, no un Dios abstracto que esta en un inconcebible cielo” (Lafaye,
2011: 15).

Pudimos conocer que, paralos zautlecos, participar en la cofradiaimplica un
contexto de interaccion social micro, a interior, en € contexto amplio que
configuralaorganizacion de lafiesta, con las otras figuras de poder, participantes
einvitados, es decir, en larelacién ampliacon el puebloy las expectativas que se
generan en e cumplimiento. Lacomunicacion entre los miembros de la cofradia,
segln susrolesinternos, escrucia. Si aeso sumamos gue los cofrados requieren
del apoyo de otras personas para hacer € seguimiento de las diversas actividades
y preparativos que se realizan de forma simultanea en diversos espacios, crece la
complegjidad organizacional y comunicativa, por 10 que no se et exento de
conflictos y desacuerdos. No obstante, el fin comdn, que es la fiesta como
manifestacion de la devocion a Dulce Nombre, asi como un sistema de
intercambio de alimentos interno entre los cofrados, aminora las confrontaciones
y genera un espacio de negociacién y conciliacién entre sus miembros. Dichos
intercambios pueden readizarse sélo por € compromiso implicito, pero aunque
seaadisgustoy més por presién social, se mantienen las relaciones de solidaridad
entre los cofrados. El quiebre se genera con la ausencia de intercambios, pero
hasta e momento no se ha presentado. Con muchos cofrados no se tiene
parentesco, ni amistad, pero en la cofradia “se conoce a la gente”.

Finamente, la relacion entre e género y las formas de participacion en la
ritualidad festiva de los pueblos indigenas, nos invita a pensar la dinamica
histérica de las cosmovisiones que nutren las tradiciones y la tension que se
genera entre la dualidad femenino-masculino en e nucleo duro del pensamiento
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religioso mesoamericano, contextualizado en la situacién histéricadel género en
las comunidades indigenas. Lecturas que reclaman ser formuladas desde €
“conocimiento local”, a fin de suspender los prejuicios de los feminismos,
académicosy militantes, que se construyen en las ciudades. Es central considerar
lavivencia del género en las comunidades indigenas desde sus particul aridades,
desde las narrativas de sus actores y sus simbolizaciones, escenarios del decir,
hacer, pensar, sentir y creer donde construyen y transforman su vision de mundo.
Asi, en la querella por la participacion de las mujeres en la Fiesta del Caldo, en
cuya preparacion acontece una inversién de roles del sistema sexo-género,
pudimos observar con claridad el sentido de la sentenciatedricaque planteaLluis
Duch, cuando afirma que la verdadera tradicion es recreacion: un estiray afloja
entre lo que se conserva o0 permanece y lo que se transforma, a partir de los
criterios colectivos de reflexion y accién en la construccion de la presencia del
pasado en €l presente, y sus consecuentes proyecciones de futuro. Las mujeres
son agentes de cambio en las tradiciones de la comunidad, a contracorriente del
rol “tradicional” que se les asigna en la identidad de lo oaxaquefio, como las que
salvaguardan las tradiciones. Si, y también lastrasforman.
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INTRODUCCION

Esta investigacién es parte del producto obtenido en la investigacion realizada
durante mis estudios de maestria en pedagogia en la Facultad de Estudios
Superiores Aragon, UNAM. La cua se desarroll6 en mi pueblo natal, San Juan
Y agila, pertenecienteal distrito de Ixtlan de Juérez, de la sierra norte de Oaxaca.
Ahi donde los adultos aln hablamos el zapoteco, pensamos, reimos y hasta
[loramos en zapoteco. Ademas de una investigacion bibliogréfica para
reconocer |as cosmovisiones occidental es respecto al animal.

Se escogio e tema del animal para centrar la investigacion, ya que en la
comunidad hay muchos saberes que se pueden desarrollar, sin embargo, se vio
viable enfocar en uno solo para poder lograr la mejor informacién y andlisis en
uno de ellos. Ya que como se sabe en |as comunidades originarias emergen una
gama de saberes tangibles eintangibles que no han sido visibilizados, por lo tanto
no son estudiados ni valorados por |as futuras generaciones.

Por un lado se debe a la subjetividad que subyace en las cosmovisiones de
nuestros pueblos originarios, que forjan la educacion de sujetos desde la vida
comunitaria, ya que la ciencia ha puesto en tela de juicio la certeza de estos
saberes, porque este no ha tenido una comprobacion cientifica como lo
acostumbra la visién occidental. Y por € otro lado muy pocos investigadores se
han enfocado al estudio de estos saberes, por |0 que muchas veces no es valorado
y tampoco puede ser ensefiado.

Es por elo que este producto de investigacion, busca demostrar que hay
diferentes cosmovisiones a cerca del animal, y sobre todo la forma en que estos
han sido transmitidos de generacion a generacion en nuestra cultura, por lo que
afortunadamente hasta el dia de hoy muchos pueblos derivados de los antiguos
mesoamericanos aun conservan parte de sus propias cosSmovisiones.

METODOSY TECNICASDE INVESTIGACION

Esta investigacion se redizé en la comunidad de San Juan Yagila, Ixtlan de
Juarez, Oaxaca, la cua tuvo un enfoque cualitativo, esta accion investigativa
cualitativa busca aproximarse a las situaciones sociales de una forma global en
las cual es se explora, se describe y se comprende de unamanerainductivaBonilla
y Rodriguez (2005). Se construye el conocimiento partiendo de la informacion
por las distintas personas que interactlian en un contexto determinado ya que, en
cualquier contexto especifico se comparten los mismos significados y creencias.
También Tarres (2001, p.9) sefiala que los métodos cualitativos remiten aun tipo
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de investigacion que produce datos u observaciones descriptivas sobre las
palabrasy el comportamiento del sujeto.

A suvez Sampieri (2004) mencionaqueel enfoque cualitativo deinvestigacion
es un término que cubre una serie de metodologias y técnicas con vaor
interpretativo que busca describir, andlizar, sintetizar € significado de los
fendbmenos de manera natural, de acuerdo a los significados que tienen las
personas involucradas, debido a que posee un enfoque interpretativo.

Para ello, fue necesario retomar € método etnogréfico, ya que este permitid
sumergirse en los diferentes espacios de la vida comunitaria de los béni xhidzat,
donde ponen en préctica sus conocimientos sobre los animales. La ethografia es
un proceso, una forma de estudiar la vida humana. Latradicion etnogréficay e
enfoque cuditativo congtituyen un gran apoyo para un mayor entendimiento
critico delas situaciones o fendmenos en los que seinvestiga (Goetz y Lecompte,
1988).

También es importante mencionar que para obtener estos datos fue necesario
el uso de las estrategias de recogida de datos; como: la observacion participante
y no participante, las entrevistas alos béni xhidza, entrevista biogréfica, notas de
campo, etc.

La observacion para Bertely (2000, p.49) es la técnica que caracteriza €
trabaj o etnografico. Observar y participar supone la presenciadel etnégrafo en e
campo de estudio como condicion indispensable para documentar de modo
detallado y sistemético los acontecimientos de interaccién calificados como
basicos. Las entrevistas también ayudan a recabar los datos cudlitativos. Tarrés
(2001, p. 66) dice que laentrevista es, ante todo un mecanismo controlado donde
interactlan personas. un entrevistado que transmite informacién y un
entrevistador que la recibe, y entre ellos un proceso de intercambio simbdlico
gue retroalimenta este proceso. Esta misma autora menciona que la entrevista
cualitativa es una técnica para tener acceso a la redidad socia y para
analizarla...pone énfasis en el conocimiento de |as experiencias, |0s sentimientos
y los significados gque los fendmenos social es tiene para los entrevistados (p.90).

Y para obtener los datos de manera més veridica y con sustento desde la
realidad de los hechos, los etnégrafos usan diversos instrumentos, ya que
ademés de utilizar €l oido y otras facultades sensoriales es indispensable e uso
de las tecnologias: por lo que se usd la camara de videos, grabadora de voz,
camara fotogréfica, cuaderno de notas, etc. (Goetz y Lecompte, 1988, p. 74).

1 Gente zapoteca
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RESULTADOSY DISCUSION

La cosmovision como base del conocimiento sobre los animales (para
mesoamericanosy para occidental es)

Paralograr comprender cual es la cosmovisién mesoamericana y occidental, es
importante reconocer e sentido de la paabra, yaque se hausado mucho €
término cosmovision en diferentes espacios, sobre todo donde convergen los
temas de cultura y vida comunitaria de los pueblos nativos. Por 1o que es
necesario sumergirnos un poco hacia esta terminologia para comprender la
dimensién en que se conceptualiza.

Comenzaremos retomando |os aportes de Lopez (2012) quien ha sido uno de
los investigadores mas reconocidos que ha estudiado la cosmovision
mesoamericanay se haencargado de definir esta palabra, y describelo siguiente:

Hecho histérico de produccion de procesos mental es inmerso en decursos de muy
larga duracion, cuyo objeto es un conjunto sistematico de coherencia relativa,
constituido por una red colectiva de datos mentales, con la que una entidad social,
en un momento histérico dado, pretende aprehender €l universo en formaholistica
(p. 9).
Esta construccién de conocimientos tiene muchos siglos de existenciay |os actos
mentales los desarrolla cada individuo que estd inmerso en una cultura en
constante transformacion, pero esta cosmovision en ocasiones, por la fuerza de
su ndcleo, no sufre alguna transformacion, sin embargo no es universal debido a
los diversos sistemas ideol 6gicos, por 10 que varia de region a region. Paralos
pueblos originarios la cosmovision esta presente en todas las actividades ddl ser
humano, forma parte de la concepcion que cada individuo o comunidad generaa
través del tiempo para comprender y tener una vision sobre el mundo,
permitiéndoles crear su propio conocimiento.

Aunque sin duda son terminologias pensadas desde el espafiol con su matriz
epistémica occidental. Ahora la palabra cosmovision interpretada desde €
pensamiento zapoteco podriaser, por gjemplo tu néskne (1o que saben), tu rhak ke
gunke (lo que saben hacer) o tu rnake, rhunke (lo que dicen, hacen). Estaldgica
del zapoteco nos lleva a pensar en la coherencia que tiene esta sabiduria entre lo
gue se dice y lo que se hace; sin embargo sigue siendo complejo dar a conocer
esta sabiduria basada en | os fundamentos de coherencia que tienen | os puebl os.
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Es por €llo, que en esta ocasi6n se usara |la pal abra cosmovision?, basicamente
esta palabraal igual que sabiduria® son terminol ogias occidentales. Este término
permite comprender e significado, no en su totalidad, porque muchas veces las
cosmovisiones son subjetivas y no se logran mostrar en su totalidad para su
interpretacion desde el espafiol.

Entonces, la cosmovision es unaformade mirar e universo o € cosmos, una
forma de concebir lavidaen latierraen caso del pensamiento zapoteco, quien le
da sentido a caracter del saber y del conocimiento. Pero estos son formados en
diversas formas y espacios de acuerdo a su matriz epistémica. Es importante
reconocer que todas las culturas poseen su propia cosmovision, con lo que
respecta a conocimiento o saber sobre el animal tenemos que: para los
mesoamericanos la base de la cosmovision son las creencias, lafuerzadelafeen
creer en la experiencia o conocimientos intangibles, contrario a conocimiento
occidental que la base de su cosmovision es la experimentacion bajo la
comprobacion cientifica.

Considerando que la cosmovision es un hecho social que totdiza €
entendimiento del funcionamiento del mundo, podemos deducir que la cultura
local (mesoamericana) y la occidental poseen sus propias cosmovisiones. Por 1o
que la forma de percibir €l concepto de animal varia de una matriz epistémica a
otra.

Revisaremos cudles han sido las experiencias que ha tenido la cultura local,
promoviendo unarel acién horizontal humano-animal, usandol o como puente para
conocer y conversar con las deidades que habitan en la naturaleza; a su vez,
analizaremos porqué la base epistémica de la cosmovision occidental cedio
derecho al humano como entidad superior para gobernar sobretodo lo que habita
en el mundo, situacion que pone unarelacion vertical del humano sobre el animal.

L os animales en la cosmovision occidental

Desde la vision occidental € ser humano es superior a cualquier otro ser que
exista en e mundo, por lo que & pensamiento occidental ve la diferencia como
desigualdad. Esta idea de dominacién data de muchos afios atras, porque los
antiguos humanos del occidente también concebian la tierra y sus elementos
como algo sagrado, sobre todo las mujeres se encargaban de hacer los rituales en

2 Es un término que se usa para definir la concepcion que tiene cada ser humano acerca de su realidad,
dependiendo de donde se desarrolla. El término cosmovision provienedel aeman Weltanschauung, donde Welt
significamundo y anschauen es observar o mirar. Fuente: https://concepto.de/cosmovision/#ixzz60FCBASAB.
3 Palabra que proviene del latin, construida por e verbo saber- sapére del latin, y € sufijo -fa, que actlia para
moldear considerando relacién con el adjetivo sabedor, conjugando el verbo saperey e sufijo -tor, vinculado
a sabio, observado en € latin sapidus trabajando sobre el verbo sapére y e sufijo -idus. Fuente:
https://eti mol ogia.com/sabiduria/
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estos lugares sagrados; pero el cristianismo acab6 con toda esta vision que tenian
en el antiguo occidente.

Con laimposicién del cristianismo se comenzaron a eliminar las creencias y
précticas popul ares de ese continente con base en e sometimiento forzado a pesar
de las grandes resistencias que se manifestaron, siendo dominados por €
monopolio del poder de lareligion cristiana. Esta represion fue la punta de lanza
gue acabd conlaculturaecol 6gicadelaEuropaantiguay con larelacion ancestra
gue los grupos étnicos europeos mantenian con susterritorios... detal maneraque
“laversion cristiana de éste se materializo en los cuernos y en otros aspectos del
antiguo dios de los animales y de los bosgues” (Nigh y Rodriguez, 1999, p.28).

Con ello se paso del animal sagrado a un ser diabdlico, un ser que Dios no
contemplaba como un ser bueno sino malo, de vergiienzay que causaba dafio ala
humanidad. Por lo que cualquier tipo de animal debia ser dominado por la
humanidad. Mostrando de esta manera que € ser humano es el Unico duefio dela
tierra, quien se debe encargar de subyugarlo. Asi se refleja en la biblia de las
Américas, en el Génesis capitulo 1, versiculo 28: “Y los bendijo Dios y les dijo:
Sed fecundos y multiplicaos, y llenad la tierra y sojuzgadla; gjerced dominio
sobre los peces del mar, sobre las aves del cielo y sobre todo ser viviente que se
mueve sobre latierra”.

Dentro de esta naturaleza viva de la tierra se encuentran los animales, tema
gue estamos tratando en esta investigacion. Por ello parala visién de occidente
los animales son inferiores a los humanos ya que no pueden hablar vy
necesitan de la raz6n para poder comunicarse con los humanos. En € libro
del Discurso del método de Descartes (2010) se menciona claramente esta
vision:

Ladiferencia que hay entre los hombres y los brutos, pues es cosa muy de notar
gue no hay hombre, por estlpido y embobado que esté, sin exceptuar 1os locos,
gque no sea capaz de arreglar un conjunto de varias paabras y componer un
discurso que dé a entender sus pensamientos; y. por el contrario, no hay animal,
por perfecto y felizmente dotado que sea, que pueda hacer tanto. Lo cual no sucede
porque a los animales les falten drganos, pues vemos que las urracas y los loros
pueden proferir, como nosotros, paabras, y. sin embargo, no pueden, como
nosotros, hablar, es decir, dar fe de que piensan lo que dicen; en cambio los
hombres que, habiendo nacido sordos y mudos, estan privados de los 6rganos que
alos otros sirven para hablar, suele inventar por si mismos unos signos, por donde
se declaran a los que, viviendo con elos, han conseguido aprender su lengua. Y
esto no sdlo prueba que las bestias tienen menos razéon que los hombres, sino que
no tienen ninguna, pues ya se ve que basta muy poca para saber hablar; y supuesto
gue se advierten desigualdades entre los animales de una misma especie, como
entre los hombres, siendo unos mas faciles de adiestrar que otros, no es de creer
gue un mono o un loro, que fuese de lo més perfecto en su especie, no igualara a
un nifio de los més estlpidos o, por 1o menos, a un nifio cuyo cerebro estuviera
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turbado, s no fuera que su alma es de natural eza total mente diferente de la nuestra
(pp.80-81).

Esta epi steme esta orientada en buscar laverdad con carécter universal, basadaen
las ciencias exactas o la légica de las matematicas, con lo cual se continla la
separacion de lo que se estudia (objeto) y quien lo estudia (sujeto) para producir
conocimiento. Estadicotomia se fue manifestando en € pensamiento humano por
lo que se considera como un elemento fundamental para estudiar la naturaleza;
pues a estar separados pensamiento y natura eza, esta se subordina a la ciencia
empirica. Tras afos de esta vision y proceso para producir conocimiento, en la
actualidad nos encontramos ante una eramoderna que esta acabando con la vida,
que como dice Leff (2004):

La crisis ambiental es un efecto del conocimiento —verdadero o falso—, sobre lo
real, sobre lamateria, sobre e mundo. Es unacrisis de las formas de comprension
del mundo, desde que el hombre aparece como un animal habitado por el lenguaje,
que hace quelahistoriahumanase separe de lahistorianatural, que seaunahistoria
del significado y el sentido asignado por las palabras alas cosas y que generalas
estrategias de poder en lateoriay en e saber que han trastocado o red paraforjar
e sistema mundo moderno... ha desestructurado a los ecosistemas, degradado al
ambiente, desnaturalizado ala naturaleza (p.9).

Este mundo antropocéntrico cae Unicamente en el proceso de observacion y
manipulacion de los seres de la tierra y no en la comunicacion més profunda
como lo concebimos las personas de los pueblos originarios. Desde una mirada
eurocéntrica se comprende otra perspectiva, los animales son una categoria
diferente a los humanos porque no usan la razén, por lo tanto no entienden,
tampoco sienten, son salvajes, incomprensibles y dificilmente se les puede
educar. Sanchez (2019) argumenta a respecto:

En consecuencia, la antigua escisién ontoldgica de pensamiento\naturaleza
heredada de la cosmovision epistemol 6gica de la ciencia moderna, permanece al
interior de las ciencias socidles. La cual convierte a la naturaleza (al otro, a
indigena, aborigen, etc.,) como una «cosa externa» susceptible de ser manipulada
y controlada. El “conocimiento cientifico (el 0jo) es aluz encargada de orientar a
lamano (la técnica) para que ambos, le permitan a hombre superar su debilidad
natural y dominar la naturaleza” (Villoro: 1992). Bgjo esta forma occidental de
mirar y hacer las cosas, ahora con “la naturaleza no se habla, pues ésta solo se
explota, setrabagjaeinvestiga” (Fornet—Betancourt, 2018, p. 327). Desaparece, en
esta cosmovision cientifica eurocéntrica, €l estatuto ontologico de ver a la
naturaleza como un ser vivo, es decir, como un sujeto viviente y activo (p.37).

De esta manera podemos deducir que para la cosmovision occidental € animal
€s un objeto que aporta conocimiento, sin embargo este no puede ser posible sin
la intervencion del humano, por lo tanto en este matriz epistémica la fuerza
humana existe por encima de la natural eza, porque estos consideran inferior alos
animales porque pretenden igualarlos con los humanos, buscan hacer que



92 | Maria Garcia-Gallegos ® Cosmovision zapoteca y saberes locales sobre los animales

entiendan, cuando ellos mismos por su propia naturaleza pueden comunicarse
entre sus especie y su habitad.

A continuacion ahondaremos este tema desde €l concepto de animal desde el
pensamiento mesoamericano y por ende la herencia a la cultura zapoteca.

L os animales en las cultur as mesoamericanas

En la vision de los antiguos mesoamericanos no se usaba la naturaleza para la
produccién de excedentes, cada uno buscaba su alimento sin sobreexplotar la
natural eza, todo se usaba para comer y beber paralograr su subsistencia. Aun en
muchas comunidades se niega la sobreexplotacion de sus recursos naturales a
través de las grandes concesiones extranjeras porque reconocen € vaor que
emerge en lanaturaleza paralavida.

Veremos agunos gemplos de culturas descendientes de los antiguos
mesoamericanos que nos permitira vislumbrar cudl es la percepciéon sobre los
animales actuamente y en la antigliedad. Los animales son parte indispensable
para establecer unarelacion entre lo natural con sobrenatural, es decir, entre €l
humano con las deidades que son invisibles ante nuestros oj s, pero los animales
tienen la capacidad de interactuar con todo aquello que la persona no tiene la
capacidad de visualizar, he ahi suimportanciay valor a nivel comunitario. Para
la cultura mexica los animal es abarcaban un simbolismo complejo enraizado en
Su cosmovision, puesto que ““sus niimenes también se relacionan con animales
especificos vinculados con los fendmenos climéticos y también son los duefios
del entorno natural” (Juérez, 2011, p.4). Asi, en Mesoaméricaexistiaunarelacion
estrecha con los animales; muchos pueblos pensaban que “en tiempos
primigenios existia una verdadera i ntercomunicacion entre hombres y animales”
(Gonzalez, 2001, p.109), llegando a “pensarse que al gunos de éstos se apareaban
con humanos, siendo éste e origen de tribus o grupos, como los Olmecas, o las
ciudades de Tikal y Y axchilén” (Gonzédlez,2001, pp.128-132).

Con toda esta vision que nos heredaron nuestros antepasados no se puede
considerar @ humano como superior respecto a los animales, ya que muchos de
ellos son los guardianes de los rios, ojos de agua, arboles y de los mismos
animales; incluso unos tienen mas poderes que € ser humano, teniendo la
capacidad de hacer € ma o el bien del espiritu ante alguna accion del hombre
sobre la madre tierra. Esta estructura inédita, invencible e invisible que crea la
tierra a través de los guardianes de todos los lugares y sus elementos tiene una
ampliaestructuraque dificilmente el humano puede destruir. Se deduce que todos
los mesoamericanos respetaban fielmente a los animales, muchos de dllos los
consideraban sagrados, como el temazate, € jabali, € tepescuintle, y muchos
otros que fueron dioses divinos o mundanos.
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Lopez (1997) menciona que entre los zapotecas, por g emplo los primeros
cinco signos eran: cocodrilo, brasa, noche, iguana, serpiente...; paralos mayas:
ceiba, viento, noche, iguana, serpiente...paralos nahuas. cocodrilo, viento, casa,
lagartija, serpiente...; para los otomies. pescado, viento, casa, lagartija,
culebra..., etc. Cada dia tenia un dios protector. En la figura anterior podemos
visualizar el calendario deveintedias (veintena), en estasucesi 6n de dias se puede
observar que hay varios nombres de animales ya que eran representados como
seres divinosy mundanos (figura1). Nuestras profundas raices histéricas nos dan
fe sobre las diversas sabidurias de nuestros ancestros. También como |o
manifiesta Lopez en su libro El mito del tlacuache, demostrando que la vida de
los mesoamericanos circundaba en los mitos, institucion social que permite e
aprendizaje y comprension de lavida.
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Figura 1. Signos de los 20 Dias del Mes. A lalzquierda, Seguin los Mayas Clésicos, a
la Derecha, Segun la Tradicién Poblano-Tlaxcalteca.

Fuente: Tomada del libro Cosmovisién mesoamericana de Alfredo Lépez Austin, p.
498.

Ichon, a estudiar laactua religion totonaca advierte que con € advenimiento
del Sol se producen hechos extrafios: todos los hombres se transforman en
animales, en pgaros, por gemplo, 0 todos los animales, que eran entonces
"cristianos’, se vuelven salvajes y huyen haciael monte. Lostriques dicen: "Dios
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hizo que sus voces bajaran hasta sus estGmagos. Entonces se convencieron de
gue de veras eran animales y se fueron a monte a vivir. Los mixes cuentan:;
"Todo hablaba. Ahi, cuando naci6 Jesucristo, es que se puso mudo todo". Narran
los zapotecos. "Entonces salieron e Sol y la Luna. Y todos los antepasados
tuvieron miedo y se escondieron lejos bajo latierra’, o que explicala presencia
bajo d sudo de lasimagenesdelosdioses. Los vigjos mazatecos todavia afirman
gue "cuando Cristo andabade milagros, d herir un arbol, éste gritaba, lo mismo
latierracuando seibaasembrar. Después de Cristo yatodo se cambio, y escomo
ahora'. Y también afirman "En el tiempo de lastinieblas € Sefior Tlacuache era
el jefe delos ancianos que daban consgjo; € jabali era su marrano. Los animales
eran domésticos, pero unavez que vinieron los universos y laluz se convirtieron
en animales del monte” (Ichon citado por Lépez Austin, p.55).

Ademés, hay més relatos donde se consideraba que anteriormente los
animales eran humanos, este caso se gjemplifica con la cultura chinanteca:

Asi se llamaba la mujer antiguamente. El armadillo bordaba un huipil para
ponérselo cuando saliera el Sol; pero no o terminé porque era muy trabajoso: o
estaba haciendo bonito y teniatramos. Cuando ibaasalir € Sol, el tepezcuintli fue
aver a armadillo. Le pregunt6:

-¢No has acabado tu huipil?
-No, todaviamefalta... -respondié e armadillo.

Y o yaacabé e mio -comenté € tepezcuintli-. Tiene flores muy bonitas. Al oir esto
contest6 el armadillo:

-Creo que no voy a acabar el mio porque yamero sale d Sal.

Cuando hubo salido € Sol, el huipil del armadillo ain no estaba terminado y no
sabia qué hacer. Finamente, se lo puso asi, a medio terminar, con todos los paos
con quetejia: por esto tiene caparacho.

El tepezcuintli se puso € suyo todo entero, pues lo termind; por eso es pinto €l

tepezcuintli. Todavia lleva hoy, en su piel, aguellas bonitas flores (Weitlaner y
Castro, 1973, p.203).

Entonces, podemos comprender gque los mesoamericanos tenian una profunda
relacion con la faunay la naturaeza donde vivian, a lo que Lépez (1997)
citando a (Gonzalez,2001,p.255) afirma que “En Mesoamérica la fauna es
cual quier cosamenos unacol eccion de seresinferiores explotables por e hombre.
Se trata més bien de una manifestacion ordenada del cosmos”. Por lo que le
depositaban y se sigue depositando un amplio respeto alos animales, o cua nos
[levaa pensar y cuidar €l habitad de cada uno de ellos.

Maldonado (2018) también dedujo que los animales no son seres inferiores
a los humanos segun € pensamiento de los pueblos originarios:

...los indigenas no piensan la relacién entre los componentes del mundo en
términos de dominacién, basi camente porque no hay razén paraquerer o pretender
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dominar a lo que es superior, y lo sobrenatural (sobre todo lo sagrado) o es.
Perciben las diferencias entre los tres grupos de seres, pero no necesariamente
como desigualdad; es decir, hay obvia desigualdad entre lo humano y lo sagrado,
pero no hay razén para entender como desiguales a los demas humanos o
incluso a los animales y la naturaleza. Para ellos, los animales tienen
condiciones similares a las de los humanos®, lo que los Illeva a establecer una
relacién respetuosa, que les permite alimentarse de ellos pero que no hala
argumento para abusar de ellos. Tal vez pudiera pensarse que la presencia
territorial de lo sobrenatural iguala la dife- rencia de los otros dos elementos, es
decir, que hace iguales alo humano y lo natural, fundando asi la posibilidad de
una relacion entre los humanos y de estos con la naturaleza que sea en términos
de diferentes no desiguales, y mucho menos de inferiorizacién (p. 273).

De esta forma no se quiere decir que conservan sus tierras virgenes, debido ala
necesidad del ser humano de buscar su alimento, incluso cazando alos animales
para uso comestible o medicinal, la misma tierra esta consciente que debe
alimentar atodos los seres que habitan en ella. Se buscan los alimentos del diaa
dia estando consientes del poder de las deidades de la tierra (en casi todas las
ocasiones mostrados a partir de animales) 1o que hace que se conserve €
equilibrio ecol 6gico de su territorio.

Finamente, argumento que esta relacion entre la naturaleza 'y € hombre ha
permitido la percepcidn de la vida de manera més subjetiva gue objetiva, como
lo manifiesta Sanchez (2019):

El hombre no tiene ninguna primacia ontol égica sobre la naturaleza, pues ésta
ultima es sagrada al igual que los animales y las montafias, encontramos una
interdependencia absoluta entre el hombre, la naturaleza y la vida. No existe la
divisiéon ontol 4gica pensamiento\naturaleza como en occidente. Por lo que resulta
interesante explorar estas nuevas posibilidades no occidentales para abrir las
cienciassocialesalosotros saberesy otras fil osofias mas equilibradas y ecol6gicas
con lavida (pp. 42-43).

Lugar social delosanimales en la vida de los colonizados en M éxico

Ambas cosmovisiones mencionadas anteriormente reflgjan € choque entre €
occidente y las culturas mesoamericanas, ya que para occidente la diferencia
entre los animales con respecto a los seres humanos se da en términos de
desigualdad natural, mientras que en la cultura mesoamericana se consideraalos
animales como seres sagrados, ni iguales ni inferiores alos humanos. En cuanto
ala concepcion de naturaleza, e pensamiento occidental permite la explotacion
desmedida de los recursos naturales, mientras que para € pensamiento
mesoamericano la naturaleza es sagrada, por 10 que se pide permiso para obtener

4 Subrayado mio.



96 | Maria Garcia-Gallegos ® Cosmovision zapoteca y saberes locales sobre los animales

de ellalos recursos necesarios solo parala supervivencia. Lamentablemente para
los actuales colonizados de América nos estd dominando € pensamiento
occidental, por lo que en muchos pueblos originarios nuestros recursos natural es
se ven como simbol o de negocio y progreso.

Ha sido la hegemonia de pensamiento dominante que ha cambiado larelacion
que tenian los humanos con la naturaleza. Julian y Martinez (2013) resumen en
cinco puntos lavisién del occidente hacia los colonizados.

a. Los conquistadores espafioles ambicionaban obtener oro —enriquecerse- y
extender el cristianismo.

b. Los americanos tenian apego alanaturaeza al grado que algunos de sus dioses
adoptaban formas de diversos entes de la naturaleza.

c. Los conquistadores podian interpretar este apego como un obstaculo para la
obtencién de

riquezasy laexpansién del cristianismo.

d. Por lo tanto, parecia apropiado destruir esas creencias de los naturales para
imponer la cosmovision occidentd.

e. Unavez impuesta dicha cosmovisién se podia expoliar libremente |os recursos
del nuevo continente (p.157).

A pesar de que la dominacion fue impuesta desde alimentos hasta la forma de
pensar y ver e mundo, laresistencia de |0os mesoamericanos se expresa en seguir
conservando gran parte de su cosmovision. Los animales constituyeron un
lugar muy importante en los mesoamericanos paradiferentesusos: comestible,
medicinal, ritual, etc. Este legado histdrico respecto a vinculo con la naturaleza
y larelacion con los animales sigue teniendo un lugar muy importante en lavida
de los colonizados en América

Por eemplo, se destacan estudios sobre los animales y sus sefides con los
tojolabales de Chiapas, quienes tienen una amplia gama de saberes sobre los
animales que presagian. Guerrero (2013) expone que cuando “las aves anuncian
lallegada de las lluvias, tiene que ver con € conocimiento etol égico del animal,
de su ciclo de vida, de su anatomia para poder reconocerlo y de sus interacciones
ecoldgicas, es decir de labiologia del organismo” (p.18).

Paralos mixtecos de la montafia de Guerrero los animales son importantes en
lavidade cada ser humano, en especia las hormigas, Katz (2005) muestraen una
investigacion varios ejemplos sobre como las hormigas le dan significado a
diferenteshechos. Uno deellos es quelos mixtecos prevén quevaallover si pasan
mas hileras de arrieras de lo normal. También dicen que s “‘su pancita es negra
y su cabeza roja, dumbra; si su pancita es roja y su cabeza negra, llueve; y s
todo su cuerpo es negro, llueve mucho” (p.221). Pero s las arrieras se ven
amarillas significaque vaaparar lalluvia.
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A suvez, paralos mixtecos de San Juan Mixtepec, Oaxacalos animal estienen
un lugar muy importante en los pobladores, es asi que los gugjolotes, toros,
borregos o gallos son utilizados en todas | as festividades sagradas y religiosas de
la comunidad. Una de las précticas més destacadas que reflegja el lugar social de
los animales en la sociedad mixtepequense es la despescuezada de gdlos. La
despescuezada es una practicaintimade fela cual pone alos mixtepeguenses en
contacto directo con la naturdeza y especificamente con las entidades
sobrenaturales, las cuales habitan el paisgje donde € ritual se lleva acabo y con
los santos, quienes estdn imaginados como seres sentientes que reciben
directamente la ofrenda de sangre dada durante € ritual. ..

En primer lugar, € ritua esta vinculado con la llegada de la temporada de
[luvias en San Juan Mixtepec, reflejando varias précticas prehispanicas las cuales
honraban y rogaban alos dioses de la [luvia por una temporada de cultivo fértil.
La despescuezada representa un sacrificio en honor a San Juan Bautista 'y a San
Pedro, dos santos catdlicos quienes estaban decapitados. También pueden ser
vistas como representaciones sincréticas de los dioses prehispanicos del agua 'y
de la lluvia, las cuaes poseen vinculos cosmolégicos con la simbologia de la
serpiente emplumada (Rieger, 2020, p.29).

Por su parte, Gonzalez (2013) sefiala a través de su investigacion que los
presagios de animales paraanunciar el cambio de clima o temporal también estan
presentes en la vida de |os zapotecos de la Sierra Sur de Oaxaca.

En la praxis cotidiana, estos conocimientos permiten a los zapotecos del sur
anticipar distintas manifestaciones tempestivas e intempestivas del temporal, como
Iluvias, tormentas, huracanes, temblores, heladas, sequias, entre otros. Los medios
0 recursos a partir de los cuales se hacen las predicciones provienen sobre todo de
animales, especificamente de aves, reptiles, anfibios, mamiferos e insectos... (p.
2).
Desde la cosmovision de los mixes, los animales son guardianes de los rios,
montafias y también duefio de animales sagrados. El claro gjemplo que manegjan
los Ayuuk eslahistoriasobre € rey Condoy que naci6 de un huevo de serpiente.
Ademés de que al cazar ellosrealizan un ritua con €l lugar y el animal sagrado.
Todas las actividades que se realicen en la comunidad siempre se hacen a partir
derituales (Osorio, et ., 2017).

Especificamente a continuaci on abordaremos la cosmovision de | os zapotecos
de San Juan Y agila con respecto a animal.
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Losanimalesy la cosmovisién zapoteca en Y axhil®

Paralos Y agilefios | as practicas de rituales a la madre tierra son fundamentales
para una buena relacion hombre-naturaleza, tal es el caso del pedimento en luu
giaj yaj bgini (cavario del cerro del pajarito), como también el regalo alamadre
tierraantes de sembrar o construir una casa (seleregalacaldo de gallina, chingre®
y tortilla); o parapedir alatierrala recuperacion o saneamiento de los enfermos.
Pensamos que en la tierra vive e espiritu de los difuntos y demés amas que
convergen en € aire (bé-dza-yel -aire-dia-noche); 1o cual permite comunicarnos
con latierra, lasanimas benditasy € ser sobrenatural presente através del aire en
cada espacio.

El vinculo con la madre tierra mencionado en el parrafo anterior comienza a
entrel azarse desde |os primeros afios de vida en € pueblo. Al momento de nacer
nuestro ombligo (placenta) queda enterrado muy cerca de la casa (anteriormente
las madres daban aluz en la casa, con la ayuda de parteras, desde el afio 2000 y
hasta la fecha se ven obligadas las embarazadas a acudir con € médico).
Considero que de alguna manera este suceso del entierro del ombligo pasa a ser
importante en nuestras vidas ya que desde muy pequefios nuestros padres nos
vinculan con lamadre naturaleza. Por o tanto, para los zapotecos latierra’, uno
de los elementos de |a naturaleza nos ve nacer y morir, y mientras vivimos nos
acobijay nos da de comer. Martinez (2015) oportunamente menciona:

El nifio apreciala naturaleza desde € vientre: los vientos, losfrios, los calores, los
sabores. Desde esos momentos ya no esta solo, tiene ante si una sensibilidad
amplia e integral. No conoce las flores, ni los érboles, pero empieza a escuchar €l
canto de los pgjaritos. Sale a mundo y todo se vuelve complejo. Todo es borroso,
pero poco a poco empieza a identificar cuerpos, movimientos, olores diferentes,
un mundo (p.25).

Esta rdacién con la naturaleza desde muy pequefios nos permite reconocer que
somos parte de lafamilia de la madre tierra, con quien debemos aprender avivir
de manera respetuosa y arménica. Todo €lo forja nuestra vida en comunidad,
aprendiendo de todos y para todos. En efecto, para € pueblo de Yaxhil los
animales son por un lado sujetos de conocimiento quienes nos aportan grandes
aprendizajes, como también son elementos que Son usados para consumo en
fiestas, pero a ser sacralizados se convierten en seres que retribuye alatierralo
gue nos ofrece cada dia. En los parrafos siguientes mostraré el papel del animal
dentro delacosmovision delosbéni Yaxhil, mencionaré solo un ejemplo de como
eslarelacion entre el animal y lavida comunal.

5 Significa ‘arbol de algoddn’, nombre en zapoteco del pueblo de San Juan Y agila.

6 Bebida artesanal, embriagante, tipica de Yaxhil a base de cafia de azticar.

7 Latierrahaciendo referencia con e suelo, € suelo donde se pisa, se siembra, sevive al construir nuestro hogar
enella, seconsideraque estavivo, que siente, por lo tanto, seletieneque hablar y pedir permiso.
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Antes, es importante recalcar que estos saberes no solo se escriben, se viven
y se sienten y muchos de ellos no han sido trascritos. Por o que puede tornarse
COmMo una mera creencia como lo considera el pensamiento occidental. Rengifo
(2009) menciona que “algunas personas clasifican estas expresiones como
supersticiones, creencias, es decir como alguno que existe en laimaginacién del
indigena, puesto que elloslo miran desde afuera no 1o aprenden, argumentan que,
si larazon no o ve, entonces no existe” (p.17). También como dice Porto (2016)
comprenden una geografia desde afuera, dibujan en e pensamiento un saber
superficial, porque cuando no se vive no se siente, y cuando no se siente no hay
razon para defender ese conocimiento.

L os animales como alimento

Desde la época de los némadas |as personas cazaban animales para sobrevivir.
Esta vida continué por varios afios y era muy comun consumir el amarillo de
armadillo, la gallina de campo en barbacoa y € tasgjo de venado; se comian de
VEZ en cuando y eran las Unicas ocasiones que habia carne en la casa a excepcion
de los dias de |afiesta de muertos donde se mataban Gnicamente gallinasy gallos
criollos que se criaban con anticipacién paraestafiesta.

En la actuaidad |os pobladores siguen consumiendo en su mayoria animales
domésticos como lagalling, € puerco, lares, congjos, patos, guagjolotes. Los mas
usados en fiestas patronal es son lacarne deresy en cuestion de ofrendas alugares
sagrados o permiso para construccion o siembra, seusa e caldo de gallinacriolla.
Los animales que muy pocas veces se consumen son € armadillo, d jabali, la
ardilla, el venado, las gallinas de campo, las palomas, €l pgaro primavera, los
chapulines y las chicatanas; debido a que ya son muy escasos y algunos de ellos
Se encuentran en conservacion por el peligro de extincion.

Animales como medicina

Lamedicinatradiciona de nuestro pueblo zapoteca ha remediado enfermedades
muy dificiles de curar a través de levantamiento de espiritus, la limpia con
huevo o hierbas especiales, entre otros muchos mésremedios caseros. Enagunos
casos los animales han sido una gran fuente medicinal, por ejemplo: cuando se
sufre de una picadura de algin insecto, se extrae el liquido del animal y se frota
en la picadura, con ello se calma rapidamente el dolor.
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Fuente: Elaboracion propia.

El susto de viboras se curatostando lapiel vigja® que dejan al regenerarse, se
muele y setomajunto con otras hierbas. También paralos que sufren de sordera,
lacolalargadel zorrillo se pasa sobre laorgja simulando unalimpia. El bzudilan
- la corralgja comin negra (Figura 6) ayuda a eliminar los granos |lamados
mezquinos gue salen regularmente en las manos o pies. Se extrae un liquido de
color amarillo-rajizo y antes de untarlo en la parte del grano, se agujereael grano,
deinmediato se colocael liquido y después de dos o tres dias |as ampollas que se
forman truenan, se secan y no vuelve a salir més.®

L os animales y las “creencias”

L os animal es también forman parte de las narrativas que cuentan | os antepasados
| as cual es siempre dejan unaensefianza, por € emplo, desde &l pueblo zapoteco hay
unatradicion ora que narra sobre la persona que se convirtié en zopilote'®:

Tu dza tu béni nake xwed baa, béni ni bi rhudan 'ne gune chhin gixhi, yu’ u
kati rheje pur rhajézie, luu rchine, o yu 'u kati rhune chhindokieke ba xhwedizi.
Na kati bla’nekba tzudi kati dayek kéba, yuu katu kun rhuakba bé kati dadaba lu
bé’é, kun dapepéba xhilkbadoo kati dadaba. Na’ kunee, nak kaszi rhunli lubi
dadali ka’ ati bi rhunli chhin.

Kati, la buchhi kuneka kati kuyaziba tuba tzudi, na’ rnaba, rhaksnu, netu
rgiptu lidz8yu, netu rhakutu tu birha naka, naa rne bénidoo xba gaka kamodu li,
narha bi ilada tuba lidz& yuni.

8 Fenémeno que pasan las viboras, conocido como ecdisis.

9 Informacion obtenida a través de una entrevista ala abuela Juana L opez.

10 Contado por € profesor Miguel Martinez Francisco en unareunidn de radicados de Y axhil redizada desde la
plataforma de Google meet el dia 6 de diciembre de 2020.
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Na’ rhabale, binaka chhia to rnona, per chal li rhennu, kutzarhu kuinrhu,
guna kiu ka nakani, na’ gunklia ka naku". Na’ béni rhudzeane baa, na’ kutzarhu
kuinrhu. Narha béke tzudi, kaa béke tzudi kati gudela zegé, shhh, shhhh, z&§e kun
rhue’ b€ é.

Na’ tzudi békba béni, chi kudelateba rhunba chhin, na barhakz kati chi gula
or kati rhala gaku xwé, na’ béni to bék tzudi rhekiézeka, rhekiézeka. Kati
gukbeinu ngula nuanu xwéé na rnanhu bixkie rla’ sgutibaani, na’ kulunu tzéni’
lonu, na kune béni, kni guk, batzatu kuintu.

Na béni rde’ lubénarne, chi yaxhakadarda’a kalubéni, ati bir dz&ldatu gawa,
tzazi béna butza’a kuina.

Tuni, na’a rlui i rhoni kieyu’u kati rnarhu bix kierhak kia kénii, gala xhuzrhu
chinunekierhu nakla gak kierhu. Didza doni nua’ kierhu tu zian par kie
ubekini “irhu kuinrhu.

Estas palabras se refieren a un hombre que era muy flojo, siempre que iba a
trabajar se dormia un rato y trabajaba desganado. Un dia vio como sobrevolaban
en e lugar varios zopilotes y les dijo: quien como ustedes que no tienen que
trabajar, solo se dedican avolar y volar, quisieraser como ustedes. Entonces bajé
un zopilote y le dijo: estas equivocado en |o que piensas, nosotros trabajamos
mucho, limpiamaos e mundo y comemos comida gque yano sirve, pero si a pesar
de eso quieres ser como nosotros, esta bien, intercambiémonos. Asi fue que el
hombre se volvié zopilote, comenzd a volar, mientras tanto € zopilote que se
convirtié en hombre comenzé atrabgjar latierray en lahora de la comida llegd
su esposaallevarle su aimento, en lo que este comia, el hombre zopilote volaba
y volaba y no hallaba que comer; asi que se arrepintié de la decision que habia
tomado.

Estas palabras nos ensefian que no debemos renegar de 1o que somos y
tenemos porque cada quien ya esta destinado a ser como es. Existen muchos méas
relatos que no me detendré a escribirlos, sin embargo, recalco gque tienen mucha
influenciaen e aprendizaje de valores en la comunidad que comienzan desde la
familia.

Animales como mandaderos de las deidades, encargados de cuidar a la
madretierra

Los béni yaxhil sabemos que existen los duefios de los lugares sagrados, xhan [u
yu (duefio de latierra), béa rap balu ya (animal que vigilalatierra). Entonces, s
algun ser humano actua indebidamente sobre la tierra, por ejemplo, tala muchos
arboles sin pedir permiso, se toma el agua de alglin pozo o arroyo Sin permiso,
sde inmediatamente sobre el camino algin animal que puede asustar a las
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personas. También s alguna persona anda con malos pensamientos (mentir,
robar, engafiar), delamismatierrasalen las viboras negras que significan animas,
las cuales estén presentes cuidando € bienestar de los vivos y latranquilidad de
las familias.

L os animales como alar ma

Antes del afio de 1970, cuando alin no llegaba la red eléctrica ala comunidad,
las personas no contaban con relojes como en la actualidad. Para conocer la hora
parael trabg o tenian que mirar la posicion del sol, asi mismo usaban €l cantar de
los pgjaros como despertador al igual que el canto del gallo por las mafianas y en
lastardesel chirriar del grillo.

Recuerdo haber escuchado:

Chi rhala tzasrhu, chi da béchhiba bigini, chi kuyenida na’. “Ya debemos
levantarnos ya los pgjaros estan llorando mucho, ya amanecié ahora’.- Kaa
kurhéchhiba bigini, kuyaza, narha gularha kia betua- “cuando lloré el primer
pajaro melevanté, por eso me dio tiempo hacer todas mistortillas” .- Kakéchhiba
zankarhia zarhu tzearhu, tzenila ichhinrhu na’- “cuando llore € gallo salimos,
alla nos vaamanecer”

Los animales tienen la capacidad de avisar cuando amanece ayudandonos a
ubicarnos en € tiempo y espacio. Aprendiendo a interpretarlos podremos tener
un reloj natural que ayudara al cerebro a conocer aproximadamente alguna hora
sin necesidad de algun dispositivo de horario por las mafianas. Actuamente
al gunos pobl adores aun frecuentan estas alarmas.

L os animales capaces de construir donde vivir y cuidar a suscrias

Es impresionante cdmo los animales saben construir su propia casa o lugares de
refugio, y esto esabase de unaconstruccién quediaadiarealizan. Lasvariaciones
de forma existen entre los animales como las hormigas con sus hormigueros, las
avispas con sus hermosas colmenas, también las abejas con sus panales, las aves
gue construyen maravillosos nidos, las ardillas y otros animales con sus
madrigueras.

11 Dato proporcionado por el profesor Wilfrido Pablo Gallegos.
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Figura 2. Bechhi waga - bicho canasto.
Fuente: Elaboracion propia

Por ejemplo, € bechhi-waga (toro-lefia)!? (Figura 2), es sorprendente coémo
logra cargar los pedazos de palitos y otros restos vegetales, pegarlos y construir
paso a paso su capullo. Sin embargo, cada especie de animal construyen sus
estructuras, ellos através dd tiempo son capaces de diferenciar y respetarse entre
si. Cuidan a sus crias y demuestran los celos si aguien se acerca a dlos,
mostrandolo de diversas formas. Todos los animales son capaces de buscar su
alimento y construir sus hogares para protegerse ante las tempestades del clima,
por ello son considerados animal es con capacidades que € ser delanaturalezales
ha concedido.

Animales como mandaderos del inframundo

Otra razon de vinculo bastante amplia con los animales y los béni yaxhil es
debido a que se piensa “que cuando morimos el ser del inframundo envia a sus
mandaderos para llevarnos al otro mundo con bestias y una vez que estemos
camino rumbo a la otra vida, un perro negro es el que nos ayuda a cruzar para
llegar hasta el final. Mediante suefios con los difuntos se ha sabido que algunos
no logran cruzar eserio porque en vida maltrataron alos perros 3

12 Bicho canasto o bicho de cesto. Cientificamente es |lamado como oiketicus kirbyi.
13 Relatos contados de | a sefiora Juana Lépez Arreola.
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Figura 3. Bé&ku bo' - Perro negro.

fuente: Elaboracion propia.

Por eso, desde peguerios aprendemos adarle comiday agua alos perros, sobre
todo, mayor atencion a perro negro (figura 3), pues es quien funge como nuestro
amigo en vida y a morir nos ayuda a llegar a otro lado del rio. Hay quienes
aseguran que los animales son considerados enviados o mensgjeros del diablo, a
quien podemos reconocer mas bien como ladeidad del inframundo (Cérdoba, en
Guerrero M, 2013, p.46).

Animales que pronostican

A continuacion mostraré un cuadro de sefiales para la prediccion del temporal
(Juérez,2011) provenientes de animales segin los conocimientos de los Béni
Yaxhil (personas de Y axhil). Existe una variedad de animales que pronostican
algun suceso en la vida de las personas gque los ayuda a tomar precauciones o a
prever algun temporal sin la necesidad de escuchar alos meteordlogos, ya que se
acostumbra sacar d sol el maiz,  frijol, el café, etc. parasu conservacion. Entre
otras actividades quelos campesinos yahan aprendido y aplicado en su andar. Los
mas comunes son |os siguientes (Tabla 1):
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Tabla 1. Relacién de animales que se conocen en Y axhil y son los que
pueden pronosticar los cambios de clima

Nombreen Nombre Orden Nombre
zapoteco comun en - xonémico cientifico Saber
castellano
Bér xhiga’>  Chachalaca Ave Ortalis Si llorapor lamafiana
anuncialluviay s
[loran por latarde es
sefial de que saldra e
sol y haracalor los
préximos dias.
Barhéboo Hormigas Insecto Lasiusniger El desfile de hormigas
negras dentro o fuera de la
casa anunciala caidade
un aguacero.
Pkita Gallina Gusano Anoxia Si sdlen sobre la tierra
ciega villosa, es sefial de que cagra
melolonta  un aguacero.
Bechaj Golondrinas Ave Hirundo La parvadade
rugica golondrinas anuncia la
caida de un aguacero.
Sobrin Chicharra Insecto Cicadidae = Cuando llora una
chicharra es sefial de la
llegada de calor o dias
soleadosy comUnmente
sedice que hallegado
laprimavera.
Bludzu Sapo Anfibio Bufonidae  Los sapos salen horas

antes de la caida de
un aguacero, porque se
dice que piden que
llueva.

Fuente: Elaboracién propia.

Animales que presagian

Es muy comun en la comunidad escuchar a la gente con su aarmante
conversacion bii nzuaba béana xh (quién sabe qué sefid trgjo el animal) cuando
escucha algun sonido de un animal o se visualiza algin anima no muy comdn
por la casa. Los presagios mas conocidos son € aullar de los perros, € cua
anuncia la muerte de alguna persona, o si hay algin enfermo en el pueblo, se
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afirmasu deceso, por lo gue la familia comienza con los preparativos del funera
y entierro. Con ello se cree que los perros son capaces de divisar la muerte y
como se ha mencionado son mensajeros del inframundo.

Caso similar sucede con el presagio del llorar de las aguilas, ya seauna o dos.
El &guila cuando ronda por €l cielo que cubre el pueblo muestra que quizas haya
alguin enfermo que morird yaseadentro delacomunidad o fuerade ella, pero son
de personas que han vivido en esa comunidad, por 10 que segin se piensa chi
rhudé’ (ya empezo a andar), asi se dice cuando e enfermo sigue vivo pero su
almaya se estd yendo y comienza aandar paravolver aver todo dondeanduvo en
vida, mostrando su tristezaa partir de su transformacion en &guilallorando.

Como se viene audiendo, € presagio de animales ha jugado un papel muy
importante en la vida de los pobladores, pues en diversas ocasiones por gjemplo,
antes de unafiestaimportante donde habravariosinvitados, si se pelean los gatos
antes o cerca de donde vive el que funge como agente municipal es para alertar
de un posible problema o enfrentamiento entre borrachos, 1o cual se da mucho
durante o a final de las fiestas o convivencias, debido a que las personas se
embriagan con la bebida tipica de la comunidad “el chingre”. De esta manera,
guien considera pertinente tomar en cuenta los presagios de los animales, va
previendo no exceder en € acohol y buscar siempre la solucion a problemas.

Cuando actlan los vyagileios como  zapotecos ©0  como
occidentales/colonizado?

Lagran mayoriade | os zapotecos actuamos como col onizados, pues en gran parte
de lavida comunitaria donde se relacionala vida con los animales, predominala
superioridad con los animales, aunque los abuelos muchos reconocen la
importanciay el poder de los animales.

Sin embargo lainfluencia de que los animales son inferiores alos humanos se
haido interiorizando en los yagilenses y muchas veces |0s animal es se ven como
seres diabdlicos, como seres que causan dafio a humano, por lo tanto se les
maltrata. Aungue hay ciertos animales que la gran mayoria le teme y al mismo
tiempo le habla para pedir que no le asuste y no le suceda nada malo, como las
diferentes viboras (algunas representan los difuntos, otros anuncian problemas,
otros son duefios de los lugares sagrados, etc. en muchos adultos aln existe la
capacidad de interactuar con ciertos animales. Por 1o que € ser zapoteco actla
pensando en las dos culturas, o dos percepciones que ha aprendido sobre €
animal.
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CONCLUSIONES

La cosmovisién tiene un lugar importante en la vida del ser humano, es lo que
hace que la persona piense y comprenda sobre lo que le rodea. En este caso, con
lo que respecta ala cosmovision sobre el animal, crealos principios con los que
el hombre interactlia con la naturaleza.

Porque para e caso del pensamiento zapoteco, el animal se concibe como un
sujeto de conocimiento con quienes se puede dialogar, quienes fungen como
entidades que protegen, regulan y mantienen tanto el equilibrio como € contacto
con entidades sobrenaturales, las cuales se respetan de manera profunda en el
contexto comunitario y nos vincula con latierra, € arey todo lo que existe en
el territorio que compartimos. Y para €l pensamiento occidental €l animal es un
obj eto que aporta conocimiento porque através del hombre e animal debe ser
estudiado y los conocimientos que se obtengan deben ser experimentados y
comprobados cientificamente.

En & primer caso el conocimiento es muy subjetivo y € segundo €
conocimiento es objetivo. Ambos son importantes en el desarrollo de la vida del
ser humano, sin embargo considero importante que la cimentacion de este
conocimiento sea € aprendizaje de la cosmovision de los saberes locales cuya
esencia es amar y proteger a los animales, y posteriormente comprender la
naturaleza de la vida de estos através del pensamiento occidental.
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Resumen

En e presente articulo se presenta una
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generan los alumnos indigenas de la
Universidad Intercultura del Estado de
Puebla (UIEP) durante las clases y que
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Abstract

This article presents a pedagogical approach
to the dynamics generated by indigenous
students of the Intercultural University of the
State of Puebla (UIEP) during classes and
which functions as the basis of learning
processes. The purpose was to identify
effective self-learning strategies used by
Ngigua and Nahua students. Investigation
work was developed by triangulating
empirical, theoretica, and philosophica
aspects in the context of confinement caused
by COVID 19. It was found that students
generate and validate their knowledge within
an intersubjective social dynamic that starts
from a volitional act that converges in the
unity of meaning and community. What starts
from a strategy that has a basis in everyday
life.
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INTRODUCCION

En México, en d articulo segundo de la Constitucion Politica de los Estados
Unidos Mexicanos (DOF, 2020, 5 de agosto) se reconoce que la nacion tiene una
composicién pluricultural sustentada originalmente en los pueblosindigenas. Por
otro lado, € articulo tercero garantiza una educacién plurilingle e intercultural
basada en € respeto, promocion y preservacion del patrimonio histérico y
cultural. Ademés, se considera que el servicio educativo debe ser inclusivo y
tomar en cuenta las diversas capacidades, circunstancias y necesidades de los
educandos. Esto implica no solo incorporar la diversidad cultural, énica y
linguistica especificaen e curriculo, sino también |as estrategias de aprendizaje
de las que parten los alumnos y de este modo, favorecer la inclusién de otras
formas gnoseoldgicas, epistemolégicas, axioldgicas, teleoldgicas, capacidades,
talentos o ritmos de aprendizaje culturalmente construidos.

El presente articulo parte de un proceso de investigacion que comprende dos
fases. La primera consistié en la observacion docente y toma de notas que se
efectud durante un afio durante las clases dadas a los aumnos de la Universidad
Intercultura del Estado de Puebla. Tuvo € propdésito de identificar procesos de
aprendizaje efectivos que emplean de manera auténoma los aumnos
mayoritariamente de origen indigena de la comunidad ngiguay algunos alumnos
nahuas. Con base en estas observaciones, seinfirio lo siguiente: @) Los alumnos,
pararealizar su proceso de aprendizaje, favorecen las actividades cooperativas y
colaborativas, pero no solo como actividad pedagdgica, sino que forma parte de
su vida comunitaria cotidiana; b) Parten de un principio de unidad socia que
genera diversas dinamicas de aprendizaje, asi como conflictos derivados de ta
conducta; ¢) Aplican como principio de validez del conocimiento, la verificacién
intersubjetiva, a partir de realizar observaciones, compartir conocimientos y
experiencias con sus comparieros de clase, discutir entreelloslo que saben y tratar
de resolver los problemas planteados por € docente. Finalmente, para ellos, la
relacidn cercana con otros (proxemia) a aprender es determinante, ya que ponen
en juego la observacion de lamirada, lenguaje corporal, laforma de expresar las
ideas del enunciante y lo dicho, lo cual contribuye a determinar el vaor ala
verdad.

En una segunda fase, para verificar tales supuestos, se aprovecho e
aislamiento que provoco la pandemia provocada por e COVID 19, la educacion
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adistanciano permiti6 que los alumnos realizaran sus actividades de acuerdo con
su costumbre y en la ausencia de sus comparieros, pudieron reflexionar sobre sus
précticas de aprendizaje. Asi, se desarrollé una investigacion mixta, desde un
ambito pedagdgico, se recabd informacion empirica para obtener datos y se
realizd un cruce con aspectos tedricos y filosoficos. Es importante enfatizar que
no estan suturadas las conclusiones, sino que estan abiertas a otras posibles
formas de comprender e fendmeno socia. Para la presentacion de la
investigaciéon, en primer lugar, se plantean algunos referentes tedricos;, en
segundo lugar, se describe la poblacion y € método; en tercer lugar, los
resultados;, en cuarto lugar, las conclusiones y finamente, las referencias
bibliograficas.

Algunosreferentestedricos

El término intercultural no es univoco, claro o diferenciado, ya gque se pueden
identificar definiciones que abarcan aspectos como lo relacional, critico,
funcional, segregacionista, asimilacionista, comprensivista, etcétera (Moliner y
Moliner, 2010; Walls, 2010). De acuerdo con Dietz y Mateos (2011) existen
diversas posturas aplicadas ad ambito educativo: Educar para asimilar y/o
compensar; Educar para diferenciar y/o; Educar para tolerar y/o prevenir
cualquier tipo de discriminacién; Educar para transformar; Educar para
interactuar; Educar para empoderar o Educar para decolonizar. Por su utilidad
politica, se han hecho populares las definiciones del concepto que apuntan a
aspectostel eol 6gi cos, axiol dgicos o criticos desde | os cual es se prescriben formas
de atender alos alumnos en ambientes multiculturales. Una de las més aceptadas
por el gobierno mexicano (DGEIB, 2006), hasta antes del gobierno de Andrés
Manuel Lopez Obrador, es o que Catherine Walsh (2010) describe como la
acepcion “Relacional” y se refiere a contacto e intercambio entre culturas. Esto
es, la relacion e interaccion que se presenta entre personas, practicas, saberes,
valores y distintas tradiciones culturales en condiciones de igualdad. Se asume
gue la interculturalidad debe partir de un modelo educativo que propicie la
formacién de alumnos que sean capaces de interactuar con otros, desde una
postura que valore la diversidad cultural, étnica y linglistica, tanto la propia,
como lagjena. Ademas, debe favorecer el respeto, lacomunicaciony e desarrollo
humano. Esta forma de entender la interculturalidad parte del supuesto que las
buenas relaciones entre personas de diferentes culturas pueden ser ensefiadas
desde la escuela.

Si bien, los elementos anteriormente citados son reconocidos como esenciales
dentro del proceso de construccion cultural, la forma de entenderlo forma parte
del pensamiento occidental moderno basado en la razon y deja en un segundo
término, otros el ementos constitutivos del ser humano. El estudio de los procesos
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de ensefianza en ambientes multiculturales debe partir de la premisa de que cada
pueblo tiene derecho aredlizar |a ensefianza-aprendizaje desde |os fundamentos
de su propia cultura. Riess (2013) afirmaque si bien € proceso pedagdgico debe
basarse en aspectos basicos universales de la didactica en cuanto a comunicar
conocimientos (saber el saber), desarrollar habilidades (saber hacer) y desarrollar
o modificar actitudes (saber ser), también la didéctica con base intercultura
bilingle debe:
Lograr [la] articulacion a partir del didlogo epistémico con otras culturas, por
medio de la comparacién critica de otros rasgos culturales y el desarrollo de las
habilidades necesarias en la adquisicion de las competencias clave ... La nocion
de aprendizaje estd sustentada en una didactica que la caracteriza como la
apropiacion de la realidad multicultural del mundo para valorarla, enriquecerlay
modificarla desde una perspectiva critica de laculturapropiay delas otras con las
gue se estarelacionando (p. 30).

Esta tarea no es féacil al considerar que la filosofia occidental ha dominado €
ambito de la subjetividad e intersubjetividad y, en algunos casos, se asume que
los desarroll os fil 0s6ficos son etapas por |as que pasan todos | 0s sistemas sociales
y se van sucediendo unos paradigmas a otros. Sin embargo, en estalégica, otros
sistemas filoséficos han sido excluidos o aidados en la medida que no participan
de los sistemas de saberes y val ores occidental es sincrénicamente. Si bien, no se
trata de empezar de cero, s de redizar un didogo entre sistemas filosoficos
occidentales e indigenas.

En este sentido, resultan interesantes las aportaciones que han reaizado
investigadores como Carlos Lenkersdorf (2000). Este investigador aborda la
filosofia tojolabal a partir del sistema linguistico. Afirma que la lengua, su
estructura y la manera de nombrar las cosas son puntos de partida para
comprender realidades. Resalta de esta cultura, su capacidad de construccion
social sobre lacomplementariedad, en un contexto del nosotros. Tan solo la
concepcion del nosotros implica una construccién de la entidad socia que parte
delo grupa y no deloindividual. Lo cual, sobredetermina el comportamiento y
e pensamiento de los tojolabales, y resulta ser el fundamento que explica como
perciben y estructuran larealidad.

Los hablantes de idiomas diferentes disponen de dispositivos que los hacen
percibir la realidad de modos diferentes. Unos perciben sujetos y objetos, los
otros perciben por los sujetos en forma de intersubjetividad. Estos dispositivos
funcionan como orientadores multiples para captar la realidad en su amplitud
plural de modo diferente y, para organizarla y estructurar la
correspondientemente (Lenkersdorf, 2000: 46). Entre |os hallazgos de este autor
se pueden encontrar acordes con o observado en la presente investigacion en la
comunidad ngigua.



Ra Ximhai. Vol. 18 Num. 6, Especial jul — dic 2022. Universidad Auténoma Indigena de México | 115

En este sentido la pedagogiaintercultural debe partir de unaposicion dialdgica
y admitir las formas que adopta €l razonamiento de alumnos indigenas. La
ensefianza congtructivista prescribe una forma de ensefiar a los alumnos a
interactuar con la realidad y generar procesos de aprendizaje con base en ese
proceso constructivo. Se deben reconocer lasideasy prejuicios de los que parten
los adumnos, reflexionar sobre 1o que sabe, confrontar las ideas previas y
preconceptos con € nuevo concepto a aprender, comprender y aplicar € nuevo
concepto a situaciones concretas y reales. Durante el proceso se deben favorecer
las habilidades de observacion, exploracion del mundo desde la perspectiva
experiencial (Posner, 2004), formulacion de hipétesis, andlisis, sintesis,
evaluacion y desarrollo de pensamiento reflexivo y critico.

Pero, en ambientes interculturales, € docente debe dar cabida a la aportacion
gue hace a alumno a proceso de ensefianza y aprendizaje, desde sus propios
procesos de razonamiento, los cuales pueden presentar otras logicas de
aproximaciéon a la redidad. De acuerdo con Gashé (2008d). implica una
indagacion de carécter inductivo que debe redlizar € docente.

A decir de Denise Jodelet (1986):

Concierne a la manera en que nosotros, sujetos sociales, aprehendemos los
acontecimientos de la vida diaria, las caracteristicas de nuestro ambiente, las
informaciones que en él circulan, a las personas de nuestro entorno proximo o
lejano. En pocas palabras, el conocimiento “espontaneo”, “ingenuo” que tanto
interesaen laactualidad alas ciencias sociales, ese que habitual mente se denomina
conocimiento de sentido comiin, o bien pensamiento natural, por oposicion al

pensamiento cientifico (p. 473)

Husserl discurre sobre la comprension del término intersubjetividad y remite en
un primer nivel ala subjetividad trascendental que comienzaen el cuerpo fisico.
Es € punto cero desde e que se dan todas las orientaciones. Este fil6sofo
considera que el cuerpo es percibido por el sujeto por medio de las sensaciones
gue se producen al realizar un movimiento como el muscular (cinestesias); las
sensaciones visceradles (cenestesias) y por las sensaciones localizadas
(ubistesias). Considera que existe una progresion del conocimiento del cuerpo
propio a partir de la percepcion en un solus ipse.

Posteriormente, a encontrarse con € cuerpo del otro, € sujeto experimenta
algo que no puede explicarse desde su yoicidad. Percibe un tipo de semganza
entre su cuerpo y € cuerpo del otro. Edmund Husserl considera que es este
momento en € que se produce € encuentro entre monadas y se genera una
incipiente identidad. La ménada puede reconocerse separada, pero comienza a
tomar conciencia de las cosas no solo desde su punto de vista, sSino se abre una
aparente nueva forma de entenderse, que es desde € otro. Este se presenta a la
conciencia como un ser viviente que no puede ser solo una cosay por asociacion
se produce e analogon, €l acto analogizante que permitira el acceso a la vida
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social como un acto de intersubjetividad fundamental. El sujeto reconoce que
existe un cuerpo como € propio por medio de las sefias animicas que pudieran
ser traducidas en un sistemade signos y expresiones; en unaverdadera gramatica
corporal.

Asi, e sujeto se reconoce inmerso en un mundo compartido con otros
(Vergemeinschaftung). Percibe que puede existir una concordancia entre el
comportamiento propio con €l del otro. Lo que, en cierta forma, le permite
acceder ala constitucién del otro. Es por medio de la imaginacién gue regresa a
si mismo y se facilita la reflexién. Desde la imaginacion se transfiere la
subjetividad propiaalaotra subjetividad, se manifiesta una experiencia potencia
y afectivaque esbidireccional. Sin embargo, la actividad de objetividad que trata
de imponer a otro lo llevaaunacrisis de sentido, se pone en “entredicho” al ego
gue esta en frente y deviene en la modificacién de ambos egos.

Podria entenderse que se presenta una suerte de aparente unidad de
perspectivas que tienen al mundo en coman como su contexto. Se da un momento
en que surge € encuentro entre presentacion y apresentacion del otro. Ante la
posible supremacia de un yo, se requiere hablar menos de un yo y més de un
nosotros que permita unaresoluciony conciliacion. Se entiende que las ménadas
estdn separadas y €l otro-yo produce un ambito extrafio, pero que desde la
presencia e interaccion se establece la objetividad del mundo. Queda establecido
un mundo comun intersubjetivo que parte de la corporeidad al reconocerse entre
sujetos. La presentacion-apresentacion dalugar alafamiliaridad, al acercase los
extrafios y percibir que existen dentro de un mundo comdn. Husserl considera
gue la objetividad como redidad surge como un proceso intersubjetivo de
resolucion y conciliacién entre sujetos.

La subjetividad trascendental solo es lo que es como intersubjetividad. El
dominio transcendental €l lugar de todos los sentidos y de todas las vigencias no
es la subjetividad, sino el conjunto de subjetividades, Leibniz le llamo “La
comunidad de las monadas”. Por lo tanto, el “y0” es lo que es, solo dentro de una
comunidad intermonadica. Los miembros que forman parte de esa comunidad
intermonadica tienen un yo de valor absoluto. Cada yo constituye a los otros a
través de un proceso cognoscitivo y le atribuye a cada yo un vaor absoluto
analogo a su yo, asi todos los yoes tienen el mismo valor. Esa valoracion que se
hace del otro produce unareduccion del otro alamismidad.

Como se indicd anteriormente, para Husserl no hay persona sin comunidad.
Ademas, lo que se considera como “principio de verdad” parte de unaverificacion
intersubjetiva. Esto es, € yo en primera instancia verifica algo sobre su mundo
abarcando tanto como le es posible para €l conocimiento del objeto que esta
siendo percibido, rediza una aproximacion a sus facetas, posteriormente, lo
expone alaverificacion intersubjetiva con los otros yoes y desde ahi, imaginaen
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unafantasiasi convergen lo que considera€ yo, con lo que lacomunidad de yoes
considera sobre ese objeto. El otro yo, yoesy € yo, se contraponen, pero en una
dial écticaenfrentan susformas de entender el mundo, al canzando unanormalidad
que siempre estard en tensidén y que cimentaran formas futuras en la que se
determina como seré ese mundo compartido.

Contexto y poblacién

La pandemia generada por el COVID 19 llevd a las autoridades mexicanas a
suspender el servicio educativo presencial y llevarlo a distancia (DOF, 2020, 16
marzo). Esto abrié mlltiples areas de oportunidad gque requieren ser analizadas
académicamente. En e caso de ambientes multiculturales, se presenté la
oportunidad de indagar sobre los procesos de aprendizaje de los alumnos
indigenas, con motivo de la educacion a distancia. Lo que pudiera resultar
particularmente importante para € campo de la didactica y de la formacién de
docentes que trabajan en ambientes rurales, interculturales o bilingties.

La poblacion seleccionada fue de 132 alumnos, pertenecientes al primer y
tercer semestre de la carrerade Lenguay Cultura de la Universidad Intercultural
del Estado de Puebla (UIEP), Unidad Sur, ubicada en la region de la comunidad
Ngiguade San Marcos Tlacoyal co del municipio de Tlacotepec de Benito Judrez,
Puebla. Esderesatar que, en México, solo accede el 1% de la poblacion indigena
aeducacion superior. Participaron en € estudio 35 hombresy 97 mujeres, delos
cuales, aproximadamente, & 80% es hilinglie espafiol-ngiguay € 5.8% espafiol-
nahuatl (pertenecientes ala comunidad de Santa Maria del mismo municipio) y
el 14.2% habla solo espafiol. Los alumnos bilingties presentan diferentes grados
de competencialingliistica en lalenguaindigena.

METODOSY TECNICASDE INVESTIGACION

Lainvestigacion serealiz6 con un enfoque mixto y con base en la perspectiva de
Buendia, Colas y Hernandez (1998), quienes consideran que la investigacion
supone un acercamiento directo a la realidad social, a través de la observacion
participante de los hechos. Para desarrollar la investigacion se disefiaron seis
etapas:

a) Observacion participante. En esta etapa se realizaron observacionesy se
tomaron notas durante ciclos escolares anteriores a confinamiento
sanitario provocado por € COVID 19. Dos ciclos anteriores para el caso
de los alumnos de tercer semestre y notas durante las clases de los
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b)

c)

alumnos de primer semestre. El propdsito fue identificar estrategias
efectivas no dirigidas por € docente que utilizan los alumnos indigenas
para favorecer su aprendizgje. Las actividades de observacion se
realizaron tanto dentro, como fuera de las aulas, ya que se acostumbra
gue los docentes vivan en la comunidad. La observacion consistié en
identificar aguellos métodos que planteaban argumentos epi stémicos que
parten de una seleccion de principios para acercarse al conocimiento y
gue implicara un método sistemético que fuera més ala de un mundo
inmediato y sensible (opiniones y creencias), es decir, se buscaron
conductas que denotaran laintegracion de conocimientos y experiencias,
y que derivaran, a su vez, en un proceso de razonamiento sistemético y
conclusiones. Esto implicaria la aplicacion sistemética de principios y
criterios que, en lamedida de posible, tuviera el proposito de aproximar
lo real alo verdadero. Asi, a partir de las observaciones se construyeron
las siguientes premisas:

— En sus procesos de aprendizaje los aumnos ngiguas y nahuas
favorecen las actividades cooperativas y colaborativas, 10 que
forma parte de su modo de entender la vida comunitaria
(comunalidad) y desde la unidad.

— Los aumnos ngiguas y nahuas parten una verificacion
intersubjetiva, compartiendo sus observaciones, experiencias y
conocimientos para validar e conocimiento expuesto por €
docente.

— Uncriterio de valor alaverdad que emplean los alumnos parte del
lenguaje corporal y forma de expresar las ideas por € enunciante,
por lo gue esimportante la presencia corporal (proxemia).

Investigacion bibliogréfica. Sellevo acabo unablsquedadeinformacion
relacionada con enfoques epistemoldgicos y tedricos que pudieran
ayudar a comprender la forma de aproximacion que realizan
comunidades indigenas para aprender su realidad. Ademés, se realizd un
proceso de triangulacién constante durante la investigacion entre
referentes empiricos, tedricosy filosoficos.

Investigacion empirica. El confinamiento sanitario abrié la oportunidad
de ahondar sobre las premisas antes expuestas, ya que los alumnos
tuvieron que desarrollar sus actividades de manera individual y aidada,
por lo que resultaria para ellos més claro el realizar una reflexion sobre
las premisas de trabajo.

Se identificaron categorias que partieron de las observaciones en campoy se
buscaron acordes con referentes tedricos y filosoficos. Las categorias no
pretendieron ser todas las posibles, absolutas y suturadas, o tedricamente
exhaustivas, sino aproximativas. Asi, en primer lugar, se utilizaron conceptos
regularmente abordados en la educacién intercultura como fue la
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Autopercepcion, Otredad y Aspectos emocionales (Gémez, 2013). En
segundo lugar, se tomaron nociones de los hallazgos sobre interaprendizaje
entreindigenasy delapropuestadel Método Inductivo Intercultural (Bertely,
2011;Gasché 2008a, 2008b), de los cuales, se sel eccionaron las categorias de
Autopercepcion del aprendizaje individual y social; de la investigacién de
Flores (2020) en comunidades nahuas se recuperaron las categorias de
Proxemiay Kinesiay finalmente, paraentender laimportanciaquele otorgan
alaMirada del otro se abordé la postura filosofica de Levinas (2000).

d) Se aplico un cuestionario estructurado en linea de 13 reactivos, e cua
fue construido con respuestas abiertas, cerradas, respuesta corta
construiday de escala.

e) El proceso de andlisis cudlitativo se realizd mediante el programa Atlas
ti y e proceso de trabgjo se basd en agunos de los lineamientos
desarrollados por Matthew Miles (1994) y David Fox (1981):

— Reduccién de datos. Seleccion de informacion para hacerla
manejable, para lo cual se construyeron categorias intermedias.
L as cuales funcionaron como unidades de discurso.

— Cadificacién. Durante la operacion concreta, en € proceso fisico
0 manipulativo se asigné a cada unidad de andlisis un indicativo o
codigo, lo cual supone en si misma unatarea de sintesis.

— Disposicién y transformacion de datos. La disposicién favorecio
obtener un conjunto ordenado de informacion que mediante
andlisis estadistico descriptivo permitié comprobar o refutar las
premisas de trabajo.

— Cruce de la informacion. En este paso, se realizd una serie de
relaciones entre aspectos filosoficos, tedricos y la informacion
empirica. Tal proceso no fue progresivo, sino simultaneo durante
toda lainvestigacion.

RESULTADOSY CONCLUSION

Losaumnos entrevistados fueron en total 132 y seidentificaron por nombre, sexo
y grupo. Al redlizarles la pregunta: ¢Qué tan indigena te percibes? Del total, 67
de los alumnos se auto perciben “Totalmente identificados” y “Muy
identificados”; 41, “Algo identificados” y “Un poco identificados”; 24 se auto
perciben como “Casi nada identificados” y nada identificado con lo indigena. Los
alumnos que presentan una alta competencia linguistica manifiestan una mayor
identidad indigena, lo que concuerda con los estudios de Hirsch, Gonzdlez y
Ciccone (2006) quienes relacionaron positivamente lengua e identidad.
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Por otro lado, e presente trabgjo partio del supuesto que los alumnos
indigenas de la localidad de Tlacotepec de Benito Juarez de origen
principalmente ngigua 'y algunos nahuas se aproximan al conocimiento de forma
intersubjetiva, empiricamente y desde la conviccion del apoyo solidario, ya que
entienden que forman parte de una unidad social.

Lo que mostraron los alumnos en sus respuestas es que |os estudiantes de las
comunidades ngiguas presentan una referencialidad intersubjetiva, que abarcaen
un primer lugar al “nosotros con una identidad comtin”. En un sentido similar, las
investigaciones de Angeles (2017) en comunidades indigenas, lo leva a planear
el término nosotrificacion. Los ngiguas utilizan un “nosotros” que tiene la
acepcion que puntualiza la exclusion, para € caso de gque esté presente alguien
gue no pertenece ala comunidad:

L os pronombres que tenemos en ngigua son parecidos a espafiol, solo se agrega
uno més en el pronombre ellos, a modo de respeto. En cuanto a pronombre
“Nosotros” hay 2 acepciones. La primera se refiere al grupo que tiene o les
pertenece algo y una persona no esté incluida. Entonces decimos, por gjemplo:
nuestralengua Thaana na = thaa: lengua na: mi, n&: nosotros, indica plural. Aqui
se dice que es una manera exclusiva, porque no incluye a la otra persona. En la
segunda, todos formamos un grupo. Ahora decimos en nuestra lengua Thaa na =
Thaa: lengua 'y na nosotros, indica plural. Este es e modo inclusivo, porque se
toma a todos como parte del grupo. (L. Varillas, Cuestionario, 24 de septiembre
de 2020)

Esta palabra en la lengua Ngigua, Ja’an nd (NOSOtros, nosotras, nos, Nuestro,
nuestra) no se traduce literalmente, sino es como parte de una forma de vida, de
ser, deidentidad (J. Jara. Cuestionario, 24 de septiembre de 2020).

Por su parte, Lenkersdorf (2000) resalta de la cultura tojolabal, su capacidad de
construccién social sobre la complementariedad, en un contexto del nosotros. En
e mismo sentido, la comunidad ngigua establece relaciones sociaes
de complementariedad. En este caso, la concepcion del nosotrosimplica una
construccién de laentidad social que parte de unareferenciaidad grupal. Lo cual,
sobredeterminalaforma en que se aproximan alarealidad

En términos pedagdgi cos, es preciso considerar que tan solo la concepcion de
la nosotrificacion tiene implicaciones importantes en € proceso de ensefianza y
aprendizaje. Los aumnos ngiguas, a igua que los tojolabales y otras
comunidades indigenas estudiadas, se entienden a si mismos como sujetos que
pertenecen a una sola cosa, como un todo; se consideran como una especie de
unidad organica en la que todos los individuos son interdependientes (Esto no
implicaque estén libres de conflictos, sino que estos conflictos estan relacionados
a esa misma dinamica social). Por lo que, la didactica del docente tomar como
base el proceso de interaprendizaje dentro de esta dinamina.
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Es asi que, para mi al hacer referencia a “nosotros” es como una forma de decir:
Yo soy parte de esta comunidad de San Marcos Tlacoyalco y la comunidad no
solo soy yo misma, sino que “somos”, es decir que la comunidad la integramos
todos los que vivimos en ella, y que es tan importante mi punto de vista como el
de las demés personas. (A. Varillas, Cuestionario, 24 de septiembre de 2020).

Ahorabien, en este fendmeno, se entiende que dentro de la comunidad ngigua es
importante & reconocimiento del otroy la posicidn que ocupa en el nosotros. En
los habitantes de la comunidad se puede observar la importancia que le dan a
reconocer a que esta enfrente, a la diferencia, por 1o que el observar es muy
importante. Se tiene la costumbre de mirar directamente y de manera sostenida a
los ojos a otro. Al cuestionarles a respecto, 76 alumnos comentaron que
consideran que tal conducta implica que “Se busca reconocer s pertenece a la
comunidad”, 24 entienden que “Es una forma de tratar de entender sus
intenciones (S esque no seconoce)”, 17 justifican la conducta a la “Desconfianza
gue tienen a los extraios’, 3 entienden que es solo “Por curiosidad” y 2
consideran que es “Para buscar €l entendimiento”. En este sentido, se encontrd
relacion con un principio desarrollado por Emmanuel Levinas (2000). Este
filésofo se enfoco en la importancia del “Rostro y la mirada” como una especie
de categoria metafisicay ética que permite concebir laformaen que unindividuo
interacciona con otro. Levinas se cuestiono: “Yo me pregunto si se puede hablar
de una mirada dirigida hacia € rostro, pues la mirada es conocimiento,
percepcion. Yo pienso mas bien que el acceso al rostro es, de entrada, ético”
(p.72).

Con respecto a la premisa sobre que los alumnos ngiguas y nahuas, en sus
procesos de aprendizgje, favorecen las actividades cooperativas y colaborativas,
ya que se entienden como un solo ente comunitario, se pudo comprobar que los
alumnos en su mayoria favorecen tales actividades desde una base de principio
de vida, que implica la cooperacién social comunitaria, hasta cierto punto
obligada, por lo que vamas alla de una estrategia di décti ca aprendida, son formas
de expresion intersubjetiva al estar siendo. De los 132 alumnos que contestaron
la pregunta, 106 indicaron que “Trabajan mejor cuando estan con sus
comparieros’, mientras que 26 sefialaron que “Prefieren trabajar solos’. En este
grupo se ubicaron dumnos que en su mayoria presentan baja competencia en
lengua indigena o son monolingues (espafiol).

A los aumnos que respondieron " Trabajan mejor cuando estan con sus
comparieros”, seles pidio que explicaran su respuestay en a gunos casos, dieron
mas de una. 23 alumnos indicaron que “Cuando estan juntos emplean el debate
y es0 les ayuda a resolver las tareas”; 19 resaltaron que “Cuanto estan
trabajando juntos resuelven dudas entre ellos”; 18 alumnos destacaron que
“Todos aportan ideas 0 soluciones a los problemas”; 18 alumnos indicaron que
“Juntos llegan a una solucién o conclusion”; 18 consideran que “Aprenden unos
de otros”; 13 alumnos resaltan que es importante porque “Aportan entre todos
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diferentes opiniones”’; 8 alumnos enfatizan que “Intercambian informacion”; 8
resaltaron que “Se complementan entre ellos de acuerdo a sus capacidades”; 3
alumnos indicaron que “Estdn acostumbrados a ser solidarios”; 5 alumnos
consideran que “Al trabajar juntos se sienten con mayor confianza para
aprender”, 3 alumnos asumen que “Realizan la actividad masrapido”; 2 alumnos
resaltan que “Validan entre todos |as fuentes y conocimientos”. Solo un alumno
indic6 que “Refuerzan ideas” o “Se divierte” respectivamente.

En otro sentido, € desarrollo de competencias enfocadas en la resolucion de
problemas, de entrada, paralos alumnos ngiguas de lalocalidad implica el partir
de un nosotros para resolverlos. El “nosotros” representa mas que un elemento
gramatical, es un principio organizativo del ser, por ende, una légica de
razonamiento, que poco tiene que ver con el individualismo competitivo que
caracteriza alas sociedades capitalistas.

A decir de Husserl (1997), el yo puede reconocerse separado, pero comienza
atomar conciencia de las cosas no solo desde su punto de vista, sino se abre una
aparente nuevaformade entenderse, que esdesde € otro. Se produce € analogon,
e acto analogizante que permitir el acceso a la vida social como un acto de
intersubjetividad fundamental. El sujeto reconoce que existe un cuerpo como €l
propio por medio de las sefias animicas que pudieran ser traducidas en un sistema
de signos y expresiones que conforman una gramaética corporal llena de sentidos,
gue es un paso para dar lugar la comunidad.

Sobre la premisa acerca de que los alumnos ngiguas otorgan un peso
determinante a hecho de discutir entre ellos 1o que saben para vaidar €
conocimiento expuesto por e docente, se constatd que, en muchos de sus
procesos de aprendizaje, |la mayoria indica que aprende mejor cuando consultan
con sus companeros. El proceso indicado por ellos, se puede ordenar de la
siguiente forma: Una vez que reciben lainformacién, por parte del docente o de
otra persona, @) Fundamentan sus procesos de aproximacion a la realidad desde
la observacion, b) Intercambian la informacion, c) Resuelven dudas entre ellos,
d) Vaidan entre todos sus fuentes, €) Aportan ideas o0 soluciones alos problemas,
f) Usan e debate, g) Aportan entre todos diferentes opiniones, i) Juntos llegan a
una solucion o conclusion y asi, finalmente, h) Vaidan o desechan entre todos el
conocimiento. Sobre todo, en clase emplean estos criteriosy fundamentos parala
resolucion de problemas.

Ademés, a realizar observaciones durante las clases se pudo registrar que, €
sistema por € que generan saberes y creencias presenta un mecanismo
inter subj etivo de bisagra que, por un lado, permiteingresar ciertos conocimientos
y creencias y, por otro lado, a no articularse algunos de éstos a su sistema de
experiencias o saberes, los excluyen. Esto se observa cuando solo estudian para
pasar la materia, porque no le ven sentido Util a lo que se les ensefia. Asi, €
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proceso intercultura de ensefianza-aprendizaje también implica un acto politico
gue generaunatensi6n constante entre [os miembros de la comunidad que impide
gue las creencias o conocimientos queden suturados en cuanto a sentido. Procesos
similares fueron identificados también en comunidades tsotsiles por €
investigador Bolom (2019). Este investigador registrael proceso como observar,
conocer, hablar-conversar-dialogar, escribir-la escucha- escribir sentir, lo que
esta relacionado con pintar, bordar o tejer.

El tobtob es un concepto de raiz primigenia, que nos indica la base del
pensamiento maya tsotsil, hacia donde tenemos queiir, y tejer nuestros saberesy
reconfigurar permanentemente los conocimientos en relacion a los hechos, al
lenguaje —ese complejo sistema de creacién, representacion y comunicacion—,
v la intersubjetividad. ... especificamente los aspectos filosoficos, una manera de
construir los saberes, no es vertical, no es horizontal sino una forma que esta en
relacion directa con el lenguaje, o sagrado y la danza; (pp.78-79)

En otro aspecto, la proxemia y kinesia juegan un papel importante para €
aprendizaje en la comunidad ngigua. Al cuestionar alos alumnos a respecto, 95
de los alumnos consideraron que “S es importante la cercania de otros en su
proceso de aprendizaje” y dieron varias respuestas cada uno. Por su parte, 30 de
los alumnos contestaron “Tal vez” y 7 alumnos consideraron que “No era
importante la proximidad fisica”. Se puede observar que la mayoria de los
alumnos consideran que la proximidad del otro influye de forma positiva en su
aprendizaje. Para comprender mejor laimportancia de la proximidad fisica para
el aprendizaje, a los adumnos que respondieron que les era importante la
proximidad de forma fisica de sus compafieros en su proceso de aprendizaje, se
les pidio que explicaran su respuestay se encontraron las siguientes posturasy de
igual forma, algunos dieron mas de una respuesta: “El apoyarnos y dialogar
presencialmente me ayuda a comprender” (91 alumnos); “El trabajo colectivo
presencial es mas eficaz’ (13 alumnos), “La convivencia presencial crea
vinculos” (11 alumnos); “Me gusta aprender cuando oigo presencialmente a los
demas” (6 alumnos); “El lenguaje corporal me esimportante para comprender”
(4 alumnos); “No me aburro al estudiar presencialmente (1 alumno) y “Por
naturaleza tenemos la necesidad de convivencia fisica (1 alumno)”.
Consecuentemente, se deduce que la proximidad fisicaa desarrollar actividades
de aprendizaje, no solo implican procesos de razonamiento, también involucran
sentidos, emociones y se crean vinculos. Resalta de algunas respuestas que los
alumnos emplean € lengugje corpora y la forma de expresar las ideas por €l
enunciante como el ementos importantes paradar veracidad alo dicho, por lo que
es importante la presencia corporal, lo cua coincide parcialmente con las
investigaciones que realizd Flores (2020) con respecto a la proxemia en una
comunidad nahuatl.

Se puede considerar que no se conciben como sujetos aislados desde €l
enfoque cartesiano, en € que €l Y 0 se da cuenta de su incidencia en e mundo a
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partir de percatarse de su capacidad de pensar individualmente (Yo pensante).
Tanto en el razonamiento tojolabal como ngigua, no se parte de la suma de
individualidades, sino de la construccién intercognitiva. Esto produce una
concepcion de la realidad que es generada a colapsar entre todos una postura
sobre ciertos conocimientos. Es de resdltar que, ellos entienden que todas las
voces son vélidas y se construye una realidad desde la horizontalidad, en la cual
todos se complementan. En este sentido Santorelo y Bertely (2020) llegan a
concluir en sus estudios en otras comunidades indigenas que:

Los diferentes actores no solo expresan sus conocimientos, sino que los
comparten, los comprueban, los reconstruyen y actualizan, constituyéndose en
espacios de manifestacion de procesos pedagdgicos y epistémicos convivenciales
(pedagogias propias). Inspirado en esta concepcion situada y praxeoldgica del
interaprendizaje (p.32)
Se observé que este proceso se lleva a cabo desde una red de apoyo solidario en
el que se complementan entre ellos de acuerdo a sus capacidades y construyen
“ambientes de confianza”, lo cual involucra estados animicos. El tener que
trabajar en ambiente aidados durante la pandemia producida por € COVID 19
generd en los alumnos indigenas emoci ones menos favorables para el aprendizaje
adistancia. Una minoria de los alumnos manifestaron conductas mas favorables
para el aprendizaje a la distancia y aislados, o que puede relacionarse con su
autopercepcion de laidentidad indigena. En contraparte, la mayoria de alumnos
gue presenta una identidad indigena (en diferentes niveles) manifesté que
experimentaron conductas que resultaron menos favorables para el proceso de
aprendizaje. Entre los aspectos conductuaes més importantes identificados se
encuentran: “Me siento estresado”, “No puedo dialogar con mis comparieros”,
“No aprendo bien”, “Me siento inseguro” o “Me siento aislado”.

CONCLUSIONES

La presente investigacion se realiz6 bago principios pedagdgicos y no
antropol 6gicos, ya que lo que se procuré fue identificar, de formaexterna, labase
epistemol dgica y estrategias eficaces que emplean |os alumnos nahuas e ngiguas
de manera auténoma y que resultan eficaces para su aprendizgje. Durante €l
proceso de investigacion se encontraron similitudes entre los hallazgos
encontrados en la comunidad ngiguay nahua con otros estudios. Por ggemplo: En
la investigacion de Bolom (2019) se pueden encontrar aproximaciones con
algunos principios epistemol égicos que usan en la comunidad tsotsil. Por su
parte, se encuentran similitudes en cuanto a sentido de comunalidad y la
referencia a nosotros o nostrotificacion de los estudios de Martinez (2013),
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Lenkersdorf (2000) y Angeles (2017). En otro aspecto, sobre laimportanciadela
cercania del otro para comprenderse de formaindividual y comprender el mundo
se encontraron acercamientos con los hallazgos de Flores (2020) en una
comunidad nahua. En cuanto a proceso intersubjetivo de aprendizaje se encontrd
cercania con |os trabgj os sobre interaprendizaje |levados a cabo en comunidades
indigenas por Bertely (2000, 2009, 2011), Tovar (2003) y Santorelo (2014, 2020).

Para efectos explicativos, se utilizaron las bases fenomenol 6gicas de Husserl
(1997), para entender € proceso subjetivo- intersubjetivo (ménaday comunidad
de monadas) y con respecto a entender el proceso de observacion sobre todo la
importancia que tiene la mirada en la comunidad ngigua en su proceso de
conocer, fue Util € filésofo Levinas (2000). Si bien el fendmeno del aprendizagje
y epistemologias indigenas se estén visibilizando desde diversos estudios y se
pueden encontrar acordes entre comunidades, es necesario entender la
especificidad que presenta cada una para evitar € desarrollo de universales sobre
la forma en que aprenden, generan y validan conacimiento las comunidades
indigenas, de ahi que se consideren como “aproximaciones o acordes” entre
comunidades indigenas | os hallazgos encontrados.

Sobre la premisa acerca de que los alumnos ngiguas otorgan un peso
determinante al hecho de discutir entre ellos lo que saben para vdidar €
conocimiento expuesto por € docente, se constaté que, en muchos de sus
procesos de aprendizagje, la mayoria indica que aprende mejor cuando sus
compafieros estan cerca, pueden observarlos y dialogar con ellos. El desarrollo
de competencias enfocadas en la resolucién de problemas, de entrada, para los
alumnos ngiguas de lalocalidad implica el partir de un nosotros pararesolverlos.
El “nosotros” representa més que un elemento gramatical, una unidad del sery
€S un principio organizativo de los seres (comunidad de ménadas), por ende, es
una légica de razonamiento, que poco tiene que ver con € individualismo
competitivo que caracteriza a las sociedades capitalistas.

Sobre la premisa acerca de que los alumnos ngiguas otorgan un peso
determinante al hecho de discutir entre ellos lo que saben para vdidar €
conocimiento expuesto por e docente, se constatd que, en muchos de sus
procesos de aprendizaje, la mayoria indica que aprende mejor cuando consultan
con sus comparieros. El proceso indicado por ellos, se puede ordenar de la
siguiente forma: Una vez que reciben la informacion, por parte del docente o de
otra persona, a) Fundamentan sus procesos de aproximacion ala realidad desde
la observacion y desde lo experimentado; b) Intercambian la informacion; c)
Resuelven dudas entre ellos; d) Vdidan entre todos sus fuentes; €) Aportan ideas
o soluciones alos problemas; f) Usan el debate; g) Aportan entre todos diferentes
opiniones; i) Juntos llegan a una solucién o conclusién y asi, finalmente, h)
Vaidan o desechan el conocimiento. Sobre todo, en clase emplean estos criterios
y fundamentos paralaresol uci6n de problemas. Esto no implicaque en el proceso
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No Se presenten posi ciones encontradas y posi ciones antagdni cas que obedecen a
diversos factores e intereses.

Con respecto a que los aumnos ngiguas y nahuas parten de una verificacion
intersubjetiva, compartiendo sus observaciones, experiencias y conocimientos
paravalidar €l conocimiento expuesto por € docente. Se pudo considerar que ho
se conciben como sujetos aislados desde e enfoque cartesiano, en el quee Yo se
da cuenta de su incidencia en el mundo a partir de percatarse de su capacidad de
pensar individualmente (Yo pensante). La dindmica observada no parte de la
suma de individualidades, sino de la construccion intercognitiva. Esto produce
unaconcepcion de larealidad que es generadaal colapsar entre todos una postura
sobre ciertos conocimientos. Es de resaltar que, ellos entienden que todas las
voces son vélidas y se construye una realidad desde la horizontalidad, en la cual
todos se complementan. En esta dinamica, la proxemiay kinesiajuegan un papel
importante para €l aprendizaje, sobre todo en la comunidad ngigua.

Se puede inferir que, €l sistema de saberes y creencias de estas comunidades
indigenas, a las que pertenecen los alumnos, tiene un mecanismo intersubjetivo
gue funciona como bisagra, por un lado, permite ingresar ciertos conocimientos
y creencias 'y, por otro lado, al no articularse algunos de estos a su sistema de
experiencias 0 saberes, quedan excluidos. Por lo tanto, € aprendizge
significativo y €l proceso de aceptacion-exclusion estdn imbricados. Asi, €
proceso intercultural de ensefianza-aprendizaje también implica un acto politico
gue genera unatensi 6n constante entre |os miembros de lacomunidad que impide
gue las politicas educativas federal es seas aceptadas i ndi scriminadamente.

Por otro lado, una vez entendido que |os aumnos indigenas ngiguas y nahuas
parten de procesos de razonamiento que difieren en alguna medida de lo
propuesto por & Plany programas federal, es necesario repensar laformaen que
se disefian las politicas publicas educativas mexicanas para comunidades
indigenas. Se asume a priori en € disefio de Plan y programas que la nocion de
aprendizaje debe incorporar las teorias mas innovadoras y de acuerdo a las
didacticas universaes, pero no se reconocen las formas en que aprenden los
pueblos indigenas, por |o que se lesimponen formas para aprender.

Aunque | os esfuerzos son loabl es, se gobierna sobre lo indigenay no desde lo
indigena. Las politicas publicas educativas se concretan en incorporar “espacios
anexos” al curriculo nacional, pero se establece la obligacion de seguir los
lineamientos culturales, pedagdgicos y administrativos relativos a modelo
educativo federal monolingtie en espafiol. Ademas, €l espacio curricular anexo es
“flexible”, pero queda sin control. No se establece quién debe disefiar esa parte
del curriculo o materiales que implican didécticas con identidad étnica. Al fina,
son los maestros | os que deben redizar la arti cul aci On en sus respectivos espaci 0s
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aulicos, sn la adecuada formacién en ambitos filosoficos, linglisticos,
antropol 6gicos o desde pedagogiasy didacticas interculturales.

Es necesario que, a partir de una pedagogia dialdgica e inductiva, y con €
propésito de evitar disonancias cognitivas, blogueos epistemoldgicos o
simulaciones en e aula, se requiere implementar un didlogo entre docentes y
alumnos, por medio del andlisis de los rasgos que adoptan los procesos de
aprendizaje de los dumnos en cada comunidad indigena. Boaventura De Sousa
(2010), considera vital identificar los procesos de produccion y de validez de
conocimientos cientificos y no cientificos, y establecer nuevas relaciones entre
diferentes tipos de conocimiento.

La filosofia occidenta ha dominado e &mbito de la subjetividad e
intersubjetividad y es comun, que los modelos, planes y programas adopten
formas de razonamiento eurocéntricos excluyendo otros sistemas filoséficos
como los indigenas. Se requiere que exista una interaccion entre sistemas
filosoficos considerando que tienen la misma vaidez. En esta linea, Boaventura
De Souza (2010) considera que no se trata s mplemente de descartar, abandonar
oignorar las potencialidades de latradicidn europea, sino reconocer que lapropia
transformacion del mundo puede ocurrir por caminos no previstos por €
pensamiento occidental. En esta I6gica, Maria Bertely (2011) considerd que se
debian realizar proyectos educativos con base en un trabajo epistemoldgico y
pedagdgico en colaboracion con la comunidad. Al considerar aspectos como los
anteriores, se puede observar que la educacion intercultural implica mucho més
gue solo lo relacional o lo critico.

Finamente, es preciso implementar un didogo epistemoldgico en € aula,
entre docentes y alumnos, por medio del andlisis de los procesos gque siguen
normalmente los aumnos para € aprendizaje. De acuerdo con organismos
internacionales como la Comisién Econdmica para América Latinay e Caribe
(CEPAL), € proceso educativo debe:

Introducir epistemologias nativas. La introduccion de otras epistemologias
permitiria poner en tensién la forma hegeménica a través de las cuales el mundo
occidental desarrollé unaunicaformade conocer y actuar enfuncion delaciencia,
entendiendo por ella un tnico modo de conocer universal. Setrata, pues, de poner
en vaor otras formas de conocer dedegitimadas histéricamente (Corbetta, et al
2018: 94).

Es asi que, desde la didéactica indigena o pedagogias interculturales se tiene la
tarea de visibilizar lo diverso, lo especifico, |0 que no tiene una tasa de retorno
contable, sino social en beneficio del proceso de ensefianza y aprendizaje de
alumnos perteneci entes a comunidades intercultural es-bilingues.
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Resumen

La fuerte presion que gerce € urbanismo
sobre los territorios ruraes hace que estos se
vean amenazados en sus modos de vidas y de
produccion, e éxodo de la generacion joven
amenaza la pédida del conocimiento
ancestral en & manejo de cultivos haciendo
vulnerables la actividad agricola. De ali, que
el objetivo de este estudio fue evduar la
sostenibilidad de las tecnologias ancestraes
en torno al cebollin en la comunidad de El
Bajo, San Francisco, Zulia, Venezudla. El
trabajo se enmarca en el episteme empirico-
inductivo detipo explicativa, correspondiente
con un disefio no experimental o
espostfacto, transeccional. Para €l andlisis
se estimé e Indice de Sostenibilidad
Gerencial compuesto por indices parciaes
econdmicos, sociales, ambientades y
tecnol égicos para cada indice se desplegaron
indicadores valorados en escala de 0 a 2;

donde 0 representa baja sostenibilidad y 2 ata
sostenibilidad, éstos se plasmaron en un
cuestionario aplicandose a los agricultores.
Ademés serealiz6 un andlisis de componentes
principales, que permiti6 establecer grupos a
partir delos indices generados. Los resultados
evidenciaron que la tecnologia ancestral de
producir bao € sistema de “Barbacoas”
presenta una sostenibilidad media 1,22
revelando que e factor econdmico (IPSE 0,9)
representa € de més bao aporte a la
sostenibilidad y el factor tecnolégico (IPST
1,45) & de mayor aporte, e uso de las
“Barbacoas” estd apoyado en € solido
conocimiento de précticas agronémicas
ecol dgicas que por décadas se han utilizado y
que han sido heredadas de generacion en
generacion. El andlisis de componentes
principales  permiti6 identificar  tres
componenteso factoresqueexplicanel 77,2
% delavarianzatotal, el grupo 1, paraquienes
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la tecnologia de las Barbacoas como sistema
de produccion (ISPT 60,9%) tiene mayor
peso, representado por  agricultores
experimentados, adultos mayores; el grupo 2,
quienes producen basado en la generacion de
ingresos suficientes para satisfacer las
necesidades elementales de la familia, dentro
de estos, se encuentran |os agricultores con un
nivel de estudio medio (IPSE 86,5%) y en €l
grupo 3 los que conceden importancia a los
aspectos relacionados con la proteccion del
medio ambiente y su relacion con la
produccién (IPSA 87,7%). A pesar de ser
pocos los agricultores activos, los resultados
revelan diferenciasimportantes que amenazan
lacontinuidad de estatecnologia. EI camino a
la sostenibilidad de los territorios comienza
con la unién y organizecion de los
agricultores fomentando la interaccion de
instituciones, gobierno y comunidad.

Palabrasclave: cebollin, agriculturafamiliar,
desarrollo rura, desarrollo territorial.

Abstract

The strong pressure exerted by urban
planning on rurdl territories means that they
are threatened in their ways of life and
production, the exodus of the young
generation threatens the loss of ancestra
knowledge in crop management, making
agricultura activity vulnerable. Hence, the
objective of this study was to evauate the
sustainability of ancestral technologies
around green onion in the community of El
Bgjo, San Francisco, Zulia, Venezuela. The
work is framed in the empirical-inductive
exploratory episteme, correspondent a non-
experimental ex post facto, transactional
design. For the analysis, the Management
Sustainability  Index was  estimated,
compound of partial economic, social,
environmental and technological indices. For

each index, indicators valued on a scale of 0
to 2 were displayed; where O represents low
sustainability and 2 high sustainability, these
were reflected in a questionnaire applied to
farmers. In addition, an analyss of main
components was carried out, which alowed
establishing groups from the generated
indices. The results showed that the ancestral
technology of producing under the
"Barbacoas’ system has an average
sustainability of 1.22, reveding that the
economic factor (IPSE 0.9) represents the
lowest contribution to sustainability and the
technological factor (IPST 1,45) the one with
the greatest contribution, the use of
"Barbacoas' is supported by the solid
knowledge of ecological agronomic practices
that have been used for decades and that have
been inherited from generation to generation.
The principal components analysisallowed us
to identify three components or factors that
explain 77.2% of the total variance, group 1,
for whom the technology of Barbacoas as a
production system (ISPT 60.9%) has greater
weight, represented by experienced farmers,
older adults, group 2, those who produce
based on the generation of sufficient income
to satisfy the elementary needs of the family,
within these, are the farmers with a medium
level of education (IPSE 86.5%) and in group
3 those who attach importance to aspects
related to the protection of the environment
and its relationship with production (IPSA
87.7%). Despite the fact that there are few
active farmers, the results reveal important
differences that threaten the continuity of this
technology. The path to the sustainability of
the territories begins with the union and
organization of farmers, promoting the
interaction of institutions, government and
community.

Keywor ds: green onion, family farming, rura
development, territorial development.
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INTRODUCCION

L as tecnol ogias modernas empleadas en la agricultura g ercen una fuerte presion
sobre el medio ambiente, estasabarcan la manipulacién genética, agroquimicos,
fertilizantes, maquinariasy mercados estandarizados. Ante esta realidad, se han
divulgado alertas acerca de la sostenibilidad y € riesgo tener una creciente
actividad agricola contaminante.

En muchos casos |os pequefios agricultores se ven influenciados a través de
programas gubernamentales o financiamientos “para implementar estas
tecnologias, llevandolos a una encrucijada en torno a modo de llevar su
actividad, debido principamente a que estos basan sus préacticas de mangjo en
model os heredados.

En Latinoamérica, segin la Organizacion de las Naciones Unidas para la
Agriculturay la Alimentacion (FAO, 2018); € 80% de los alimentos del mundo
vienen unidades de producciéon representada por pequefios asentamientos
familiares, en los que se desarrolla una agricultura a pequefia esca a, alternando
la produccion con otros rubros agricol as vegetales y animales, donde la mano de
obra permanente esta conformada por productores y familiares de productores.

Entendiendo que los saberes ancestrales, son el conjunto de conocimientos y
valores, que han sido transmitidos de generacién en generacion, dentro de un
sistema de educacion endégenay cuyo papel dentro de la sociedad ha sido € de
colaborar a desarrollo de los individuos, a través de la ensefianza de las
experiencias de sus antecesores (FAO, 2018). Estos saberes |ocal es coadyuvan al
productor agenerar condiciones minimamente adecuadas paraproducir alimentos
de origen vegetal y animal preservando y mejorando la conservacion de la
biodiversidad de nuestros espaciosrurales. (Loayzaet d., 2020).

En este orden de ideas (UNESCO, 2005) citado por (Tapia, 2014) define los
saberes ancestrales, como un conjunto de conocimientos, précticas, mitos y
valores, que han sido transmitidos de generacién en generacion, dentro de un
sistema de educaci6n enddgenay cuyo papel dentro de la sociedad hasido el de
colaborar al desarrollo delos pueblos, através delaensefianza de las experiencias
de sus antecesores en diferentes campos, como son los saberes ancestrales
agricolas (rituales de siembra, [luvia, abonado de |os suel os, cosecha), | os saberes
culturales asociados d manejo de eventos ciclicos o bidticos (vestimentas y
tgjidos originarios);y los pecuarios (saberes ancestrales de lecheria, técnicas de
pastoreo, normas reproductivas y ritos de sefialamiento y curaciones de animales
mayores y menores, agregando ademas que el principal objetivo no solo es el de
promover los valores dentro de las sociedades; sino que también ayudan a su
desarrollo econémico, tecnol égico, cientifico, y ambiental, entre otros.
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La produccién de hortalizas representa uno de |os rubros mas importantes en
estos sistemas de produccion; su importancia radica en su valor alimenticio, ya
que se encuentran dentro de los alimentos de alto consumo recomendado, segin
los nutricionistas mundiaes. En Venezuela gran parte de la produccién horticola
se caracteriza por este tipo de sistemas donde los modos de produccién son
variados y obedecen a la definicidn de un conjunto de factores relacionados con
el tipo de cultivo, caracteristicas agroecol 6gicas, tradiciones productivas, |o que
caracterizalas regiones o territorios.

En este sentido, cada territorio tiene sus propias caracteristicas y modos, es
asi, como en el estado Zulia, Venezuel g, laproduccién horticola esté representada
principalmente por la produccion de cebollin en pequefias unidades de
produccion familiar. Sin embargo, la modernizacion agricola, el surgimiento de
nuevas tecnologias de produccion, la urbanizacion de las zonas cercanas alas
zonas de produccién, € acceso a oportunidades de actividades econdémicas no
agricolas mas rentables, € crecimiento de la familia, y la falta de politicas
econdmicasy sociaes para estimular |as actividades agricolas, son factores que
pueden estar atentando contra estos sistemas de produccion, haciéndolos mas
sensibles.

De manera que un territorio que décadas atras era considerado rural de
vocaciéon agricola, hoy es considerado como periurbano, estas tensiones
territoriales impactan en las unidades de produccién, limitando o potenciando la
actividad yaqueexisten crecientes presionesentrelaszonas urbanas y rurales, los
espacios periurbanos se encuentran en conflicto y tensién, manifestdndose una
tendencia a desplazamiento y despojo de los horticultores/as. (Calderén y Soto,
2014).

Un factor adicional que vulnera estos sistemas de produccion, ha sido la
marcada emigracion, debido a éxodo de la generacion agricola; los hijos de los
agricultores han abandonado la actividad y con ello los conocimientos y las
préacti cas que son princi palmente transmitidos de padres a hijos, es decir su capital
cultural (GOmez, 2011). El desplazamiento de esa mano de obra se traduce en
pérdida de conocimiento ancestral en el mangjo del cultivo. Sin embargo, la
generacién de los abuel os, lucha por mantener viva latradicién y cultura por la
siembra de cebollin, en una forma autéctona de produccion.

Durante la Ultima década la comunidad ha presentado problemas
relacionados con el uso indiscriminado de agrogquimicos, en ocasiones agua para
riego de mala calidad, faltade mano de obracapacitada, carenciadeinsumos para
trabgjar lo quedificultael desarrollo delaslaboresen el proceso de laproduccion,
deterioro genético de variedades adaptadas a las condiciones del pais, esta
situacion se ha traducido en una degradacion ambiental y destruccién de
recursos.



Ra Ximhai. Vol. 18 Num. 6, Especial jul — dic 2022. Universidad Auténoma Indigena de México | 137

La escasez de insumos agricolas, especificamente agroguimicos acentud la
problemética de la situacién productiva en la zona, elevando la incidencia de
plagas y enfermedades, refl ejandose en los niveles de produccién del cultivo, elo
aunado con €l continuo deterioro de la infraestructura de las barbacoas, o cual
afect6 notablemente los rendimientos y en consecuencia los niveles de ingresos,
la dificultades enfrentadas ante tales carencias generd que los agricultores que
durante diferentes generaciones se han desarrollado en torno a la produccion de
cebollin, volvieron sus miradas hacia la utilizacion de practicas agronémicas
ancestrales, incorporando mecanismo agroecol dgicos de manegjo y la utilizacion
de précticas agrondmicas menos agresivas desde € punto de vista ambiental,
disminuyendo costos de produccion, generando un producto més saludable y de
calidad.

La utilizacion de tecnologias ancestrales garantizan un mejor uso de los
recursos disponibles en cuanto a material vegetativo, uso de abonos organicos,
criterios de manejo de plagas y enfermedades, sobre la base de lo expuesto,
surgen ideas que pueden convertirse en pilares fundamentales para la busqueda
de nuevas relaciones ser humano-naturaleza, manteniendo la pluralidad cultural
y preservacién delasidentidades de | os puebl os, bajo principios éticos requeridos
en estos momentos como condicion para alcanzar 1os objetivos del desarrollo
sustentable a escalalocal y global (Castillo y Venegas, 2016).

Desde hace afios la preocupacién por €l futuro del planeta se maneja entorno
alasostenibilidad de los ecosistemasy para ello, un elemento clave son los
saberes ancestrales y la experienciaacumulada por los adultos mayores (Vargas
et a., 2016). Es posible mediante la val oracién de indicadores de sustentabilidad
diferenciar que las précticas agricolas ancestrales y tradicionales se basan en la
utilizacién de la diversidad como pilar fundamental del manegjo, la fertilizacién
organicay €l cierre de los ciclos biogeoguimicos al interno de las fincas (Jarrin
et al., 2018).

Los agricultores familiares tienen e potencia de promover la sostenibilidad
ambiental de los sistemas agricolas gracias a su comprension de las ecologias
locales y las capacidades de la tierra, y a la preservacion de semillas y otros
recursos genéticos. Sin embargo, para desempefiar un papel clave en €
establecimiento de sistemas alimentarios sostenibles, la agricultura familiar
necesita un entorno politico propicio que conviertatodo su potencia enrealidad y
abordelos desafios actuaes. (FAO, 2018).

El desarrollo sostenible de las regiones requiere que los ecosistemas se
administren de tal forma gque se les permita proporcionar bienes y servicios para
los medios locales, a hacer frente a las cuestiones ambientales, econémicas,
sociales, culturales (FAO,2018). El desarrollo sostenible esta destinado a mejorar
lavidade su poblacion y |os sistemas vitales de supervivencia de lastierras.
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El camino a la sostenibilidad no es f&cil y rapido, pasa por concientizar y
empoderar el conocimiento al respecto del tema, concientizar atodos |os actores
involucrados: agricultores, familia, politicos, universidades e instituciones y
empoderar acciones y actividades que apunten a lograrlo. El primer paso es
conaocer que hacen, como lo hace y porgue lo hacen, y de dli establecer un plan
de acompafiamiento en la socializacion del conocimiento.

Espor €llo, que estainvestigacion pretende dar un paso mas en lacontribucién
a la sostenibilidad de los sistemas de produccion agricolas, especiamente
aquellos que por la influencia del modernismo y globalizacién sobre los
territorios, la agricultura ha trascendido hacia una agricultura periurbana,
teniendo en cuenta que cada comunidad responde aun fendmeno local atravesado
por instancias histéricas, politicas y econdémicas.

Derivado de lo expuesto, €l objetivo de esta investigacion es evaluar la
sostenibilidad de las tecnologias ancestrales empleando una metodologia de
generacion de indices que permita medir la interaccion de diferentes aspectos
sociales, ambientales, tecnoldgicos y econémicos, sobre el nivel actud de
sostenibilidad en torno a una comunidad periurbana, para ello se estimara €l
indice General de Sostenibilidad de los agricultoresy del territorio.

METODOSY TECNICASDE INVESTIGACION
Contextualizacion dela zona de estudio

El territorio al que se suscribe la investigacién corresponde a la comunidad “El
Bajo”, ubicado en Venezuela, Estado Zulia, Municipio San Francisco, Parroquia
El Bao, a margen del Lago de Maracaibo (Figura 1). Altura 7 msnm. Sus
origenes son reportados por |os historiadores afirmando que hubo asentamientos
indigenas que dominaron gran parte del territorio, sabian que los suelos no eran
lo suficientemente fértil y quiza de ali surgio que utilizaran restos de madera,
de vigjos botes que ya no navegaban como recipiente para la siembra, asi pudo
gestarse la préctica agricola a la que identificaron como “Barbacoas”, largas
estructuras rectangulares elevadas del suelo ubicadas en |la parte trasera de sus
viviendas, donde cultivaron especiescomo €l cebollin, lechugasy cilantro (Figura
2). Hoy este territorio esta circundado por unaciudad que crece acel eradamente.



Ra Ximhai. Vol. 18 NGm. 6, Especial jul — dic 2022. Universidad Auténoma Indigena de México | 139

Figura 2. Barbacoas de Ceballin.

Enfoque delainvestigacion

El estudio se enmarca dentro del episteme empirico-inductivo, ya que gran parte
del conocimiento proviene de datos en contacto con larealidad (Padron, 2007);
se parti6 de casos particulares como las familias que producen en barbacoas de la
zona periurbana con la finalidad de caracterizar |as tecnologias ancestrales y las
dimensiones de la sostenibilidad para determinar € indice de sostenibilidad.
Asimismo, la investigacion también tiene un enfoque racionalista- deductivo, en
lo cual e conocimiento se obtiene de la modelacion o invencion; introspectivo-
vivencial, donde el conocimiento se construye delacomprension, relacionadacon
las vivencias en sistema de produccion de barbacoas de cebollin y analizar las
tecnologias ancestrales de las comunidades periurbanas.
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En relacién con € tipo de investigaciéon o nivel de complejidad es de tipo
explicativa, ya que trata de encontrar una explicacién del fenébmeno en cuestion,
proporcionando un 'sentido de entendimiento’ del fendmeno en estudio, es decir,
procuraentenderlo a partir de sus causas paralo cua busca establecer, de manera
confiable, la naturaleza de la relacion entre uno o mas efectos o variables
dependientes y una o més causas o variables independientes.

Datos, recoleccién y tratamientos

Desde la perspectiva de como se consideraron los datos, esta investigacion se
corresponde con el disefio no experimental o espostfacto ya que no se manipulan
las fuentes de variacion, sino que se observa e fendémeno tal y como ocurre;
tambi én es transeccional porque tomainformacién en un solo corte en el tiempo,
asimismo, es de campo con fuentes de informacién directas o primarias y
secundarias (Hurtado, 2000).

Los datos primarios se obtuvieron de 18 unidades de produccién familiares
(UPF)) que parael momento del estudio (2021 tenian produccion, equivalente al
30% de las UPF de afios anteriores, para recolectar la informacion se utilizé un
cuestionario estructurado con preguntas cerradas. Ademés se redlizaron
observaciones de campo plasmadas en imégenesy videos las cuales permitieron
verificar la informacion procedente del cuestionario. Los datos de fuentes
secundarias consistieron en antecedentes como resimenes, compilaciones e
informacion de diagndsticos participativos y estudios realizados por las autoras
en la comunidad y que sirvieron de base para la formulacién de los indicadores
planteados en el estudio.

Andlisisdelainformacion

Para medir la sostenibilidad de las tecnologias ancestrales se estimé e indice
Genera de Sostenibilidad (IGS) como un indicador macro, compuesto por €
indice Parcia de Sostenibilidad Econdmica (IPSE), e Indice Parcia de
Sostenibilidad Ambiental (IPSA), el indice Parcial de Sostenibilidad Social
(IPSS) y e indice Parcial de Sostenibilidad Tecnol6gica (IPST). Empleando la
siguiente ecuacion para su valoracion:

IGS = (IPSE + IPSA + IPSS + IPST) / 4
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Para la estimacion de cada indice parcia se consider6 la referencia de
Palomares et a., (2014) que apuntan a uno 0 mas criterios dentro de cada
dimension, y a valorarlos cuantitativamente muestran flujos en las interacciones
para la sostenibilidad del agroecosistema. Los indicadores propuestos son
deductivos e inductivos, los primeros son producto de la revision bibliogréfica
gue complementa el conocimiento regional cuando la comunidad no losinfiere
0 reconoce, 10s segundos, si surgen directamente del trabajo comunitario de las
autoras y del intercambio de saberes entre los agricultores y las investigadoras.

Los indicadores, permiten medir la sostenibilidad de un sistema complejo
(Belcher et al., 2004) estandarizadosen unaescalanumérica(0a2) donde, el valor
mas bajo (0) representa una situacion critica para la sostenibilidad y €l valor 2
representa un nivel alto de sostenibilidad. Metodol 6gi camente, |a estandari zacion
facilitala comparacion entre las unidades de produccién; asi como e andisis de
las dimensiones econdémica, ambiental, social y tecnol égicas de |a sostenibilidad
(Saranddn et a., 2006). Cada indice se encuentra conformado por diferentes
nimeros de categorias y diferentes niUmeros de indicadores, la puntuacion de 0
a 2 que presenten se suma por € nimero de veces en que se repite cada criterio
para cada uno de los indicadores y se establece un promedio que califica la
sostenibilidad.

indice Parcial de Sostenibilidad Econémica (IPSE): hace referencia a
patrimonio tangible que debe producir y que satisfaga las necesidades de la
familia, que mantengay mejore los procesos productivos y de transformacion en
equilibrio con su entorno, realizando aportes a la demanda local, y manteniendo
la calidad del producto. Los indicadores estandarizados para este indice se
muestran en laTabla 1.

Tabla 1. Escala de valoracion por indicador para el |PSE

Escala de valoracién
(O: Criticao baja; 1: Media; 2: Alta)

Ingresos familiares mes (IF/M) Alta: mayoresa 100 $; Media: 40-90$; Baja:

Indicador

menos de 30$
Superficie en NUmero de Barbacoas Alta: mésde 10; Media: entre5y 9; Baja:
(NB) menosde 5
Rendimiento (R) Alto: 7 Kg/mz; Media: entredy 6 Kg/m2; Baja:
menos de 4 Kg/m2

NuUmero de cultivos en €l predio (CP) Alta: mayor a4; Media: 2-3; Baja: 1
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NUmero de especiesde animals (EA) Alta: mayor a3; Media: 1-2; Baja: no tiene
especies animales

NUmero de productos de auto Alta: mayor de 4 productos, Media: 2-3; Baja:
consumo en lafamilia (AC) menor a 2 productos

NUmero de sitios para la venta de Alta: mayor a 3 sitios; Media: ventaen 2 sitios;
productos agropecuarios (V) Baja: ventaen 1 sitio

Beneficio/ Costo (B/C) Alta: mayor 1.5; Media: mayor de 1 y menor

1.5; Baja: igual a1 o menor de 1

Ventas (V) Alta: 81-100% de los producidos se vende en los
mercados. Media: 60-80% de la produccion es
vendida mercados locales Baja: menos del 50%
es comercializada en mercados locales

Fuente: Construccion Propia.

Para estimar € IPSE, se empled la ecuacion:

IPSE=(IF/M+NB+R +CP+EA+AC+V +B/C+V) /9

indice Parcial de Sostenibilidad Ambiental (IPSA): hace referenciaa uso
adecuado de los recursos y a nivel de dafio a medio ambiente, asi como la
preservacion de su territorio y la aplicacion y conocimientos de practicas
conservacionistas, en equilibrio con su entorno, enfocados en la diversidad
animal, vegetal, calidad del suelo, y conservacion del agua, entre otros. Los
indicadores estandari zados para este indice se muestran en la Tabla 2.

Tabla 2. Escala devaloracion por indicador para el IPSA

. Escala de valoracion (0: Critica o baja; 1:
Indicador

Media; 2: Alta)
Biodiversidad (B) Alta: mas de 4 especies; Media: 2-3; Baja:
menos de 2
Disponibilidad de agua de riego Alta: Siempre dispone de agua de riego;
(DAR) Media: dispone de agua de riego a veces,
Baja: No dispone de agua de riego.
Calidad del agua (CA) Alta: Dulce; Media: Bajo niveles de sal;

Baja: Salada
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Manejo de residuos (MRS) Alta: Separalos desechos, convierte en
compost |os residuos organicos, reutilizalos
residuos; Media: Clasificalos residuos en
organicos e inorganicos, pero no los recicla;
Baja: Dispone inadecuadamente |os residuos

Précticas conservacionistas (PC) Alta: Utiliza practicas de manejo integrado
de plagas y enfermedades, utiliza con criterio
deriego €l agua, realiza précticas de control
de malezas manual; Media: Utiliza
agroguimicos, pero con criterios de aplicacion
segun el dafio que se presente, utiliza
adecuadamente €l riego; Baja: Aplicaen
forma indiscriminada | os agroquimicos,
desperdicia aguaen € riego

Crecimiento Urbano (CU) Alto: Densidad de vivienda/manzana: N°
Vivienda: 5 Presenciade infraestructura
verde, Media: Densidad de
vivienda/manzana: 15,N° Vivienda: 15,
Presencia de infraestructura verde; Baja:
Densidad de vivienda/ manzanas: 30, N°
Viviendas'/manzana:30,presencia de
infraestructura verde

Identidad territorial (1T) Alta: Reconocimiento de sus origenesy
ralces comunitarias, actitud positiva antes las
acciones organizacionalesy la cultura
productiva, participacion activaen las
actividades de la organizacion. Media: Dudas
sobre el origen de lacomunidad y las
préacticas que se utilizan en la produccién,
poco interés en las actividades organizativas
y su cultura productiva, poca participacion en
|as actividades organizacionales. Baja:
Desconoce |os origenes comunitarios,
Desconoce la cultura productiva, No participa
en actividades organizacional es

Fuente: Construccion Propia

Paraestimar € IPSA, se empled la ecuacion:

IPSA=(B+DAR+CA + MRS+ PC+CU+IT) /7
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indice Parcial de Sostenibilidad Social (IPSS): hace referencia alaforma
como los agricultores y sus familias se relacionacon € medio ambiente y con la
sociedad en un marco de reconocimiento de tradiciones, valoresy respeto por las
actividades que realizan en un habitad digno, en equilibrio con su entorno, lo que
garantizasusestilos de vidaalargo plazo, asi como la capacidad de asociarse para
gestionar la solucion de los problemas comunes. Los indicadores estandarizados
para este indice se muestran en laTabla 3.

Tabla 3. Escala de valoracion por indicador para el PSS

Escala de valoracion (0: Criticao

Indicador baja; 1: Media; 2: Alta)

Participacion en actividades Alta: participa siempre en una actividad,

comunitarias (PAC) Media: participa a veces, Baja: ho
participa

Participacion en actividades de la Alta: participasiempreen las

asociacion actividades, forma o formo parte dela
directiva; Media: participaavecesy ha
formado parte de la directiva; Baja: no
participa

Participacion en € cuidado de los Alta: siempre participa en actividades de

bienes communes (PCBC) proteccidn y conservacion de fuentes de
agua, Media: muy raravez participa;
Baja: no participa

Participacion en €l trabajo de las Alta: siempre participael abuelo, la

Barbacoas (PTB) mujer y loshijos/as; Media: siempre

participa €l abuelo y los hijos; Baja:
casi siempre los hijos.

Condiciones delaVivienda (CV) Alta: Cuentacon servicio de aguas
blancas, red internade aguas blancas,
grises y negras, posee servicio eléctrico,
presenta bafio interno, tiene 4
ambientes bien definidos Media:
Cuenta con servicio de aguas blancas,
red interna de aguas blancas, grisesy
negras deficiente, posee servicio
€l éctrico, presenta bafio interno; tiene
dos ambientes bien definidos Baja: No
cuenta con servicios de aguas blancas, ni
red interna de distribucion de las aguas,
Bario en ambiente externo de la vivienda,
vivienda con dos ambientes definidos

Acceso alaSalud (AS) Alto: Conocey accede alos serviciosde
salud de lacomunidad. M edia: Conoce
pero no accede a los servicios de salud
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de lacomunidad. Baja: no tiene acceso a
los servicios de salud de la comunidad

Educacién nucleo familiar (ENF) Alto: Al menos 1 miembro del grupo
familiar adulto posee estudios medios o
superiores y los menores estan
escolarizados; Media: Los miembros
adultos del grupo familiar poseen
estudios a nivel de secundariay/o estan
escolarizados; Bajo: Mas de lamitad de
los miembros del nucleo familiar son

analfabetas.
Satisfaccién de necesidades Alto: Tiene acceso a los servicios
individualesy familiars (SNIF) basicos y servicios publicos, sus

ingresos cubren |os gastos de
alimentacidn, salud, educaciony
esparcimiento. Media: Tiene acceso a
los servicios basicos y publicos, sus
ingresos cubren gastos de alimentacion,
educacién. Baja: No tiene acceso alos
SErvicios, susingresos solo cubren gastos
de alimentacion y educacion.

Integracién familiar (1F) Alto: Cubre gastos de alimentacion,
salud, educacién y esparcimiento.
Media: Cubre gastos de alimentacion,
salud y educacion, Baja: Cubre gastos
de alimentacién y salud o educacion

Acceso a Servicios publico (ASP) Alto: Posee red externainterna de agua,
electricidad, gas, disfrutan de servicio de
recoleccién de desechos solidos M edia:
Posee red externa de serviciosy
deficiente red interna, tiene servicio de
gas, Y recoleccién de desechos solidos
Baja; deficiente red internay externade
servicio de electricidad, aguay gas, no
disfruta de sistema de recoleccion de
desechos sdlidos.

Conocimiento agroecol égico (CA) Alta: Conocey aplicapracticas
amigables con el ambiente, hace buen
uso del agua parariegoy los residuos
organicos Media: Conoce practicas
amigables con el ambiente pero noslas
aplica, hace un uso poco adecuado del
agua parariego , mangja
inadecuadamente | os residuos orgéani cos,
Baja: Desconoce las practicas amigables
con el ambiente, no clasificaresiduos y
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maneja en formainadecuada € agua de
riego.

Conocimiento Tradicional (CT) Alta: Conocey aplicalas précticas
agricolas para la produccion de cebollin
de varias generaciones y los cambios en
el tiempo y transfiere informacion ala
siguiente generacion , Media: Conoce la
evolucion del cultivo pero desconoce las
razones de los cambios en € manegjo del
cultivo, participamuy poco en la
formacién de la nueva generacion Baja:
Desconoce los cambios, y las causas en
el mangjo del cultivo 'y no participaen la
formacién de nuevas generaciones.

Arraigo por laactividad (AA) Alta: Mas de dos generaciones han
vivido de la produccién del territorio,
Media: dos generaciones han vivido de
laactividad productiva, Baja: Solo una
generacion havivido de laactividad
productiva

Fuente: Construccion Propia.

Para estimar € IPSS, se empled la ecuacion:

IPSS = (PAC +PAA + PCBC + PTB + CV + AS + ENF + SNIF + IF + ASP + CA + CA + CT + AA /13

indice Parcial de Sostenibilidad Tecnoldgicas (IPST): para este estudio la
tecnologia esta representada por €l tipo de sistema de produccién (Barbacoas) y
las précticas de mangjo que realizan en sus actividades agricolas, de manera que
este indice hace referencia a como los agricultores y la comunidad utilizan la
tecnologia, como valoran la forma en que es empleada, y como ésta se adeclian
al entorno y al contexto social. Los indicadores estandarizados para este indice
se muestran en laTabla 4.

Tabla 4. Escaladevaloracién por indicador parael IPST

Escala de valoracion (0: Critica o
baja; 1: Media; 2: Alta)

Variedad criolla (VC) Alta: Diferencian por €l fenotipo la

variedad tipicadelazona, usan la

Indicador
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Fertilidad del suelo (FS)

Disponibilidad de agua deriego (DAR)

Manejo de maleza (M M)

Manejo fitosanitario (MF)

Mano de obra (M O)

Practicas Agroecol 6gicas (PA)

variedad que por décadas se adaptado en
lazona. Media: Reconoce con dificultad
lavariedad caracteristica de lazona,
deficientes criterios de seleccion de
material de propagacion, Bajo:
Desconocimiento de las variedades que
se adaptan ala zona y su seleccion para
la propagacion

Alta: Incorpora abono organico y abonos
verdes; M edia: solo abono organico;
Baja: incorpora muy poco o nada de
abono organico y fertilizantes

Alta: Siempre dispone de agua de riego;
Media: dispone de aguaderiego a
veces, Baja: No dispone de agua de
riego.

Alta: Reconoce las principales malezas
y hace control ecoldgico, Media:
Reconoce algunas delasmalezasen el
cultivo y las maneja adecuadamente ;
Baja: Desconoce las malezasy su
manejo

Alto: Reconocey manegja
adecuadamente las principales
enfermedades en el cultivo Medio:
Reconoce algunas de las enfermedades
que afectan el cultivo y las mangja
deficientemente, Baja: Desconoce las
enfermedades y su manejo

Alta: cuentacon mano de obracadlificada
paralasdiferenteslabores del cultivo
dentro del nicleo familiar; Media:
Requiere captar mano de obra contratada
para gjecutar algunas labores del cultivo,
Baja: Requiere contratar mano de obra
fuerade su nicleo familiar paralas
|abores de produccion.

Alta: Conoce y aplica buenas précticas
agricolas en el mangjo de plagas,
enfermedades, uso de controladores

biol 6gicos y manejo integrado de plagas,
manejo de residuos vegetal es entre otros,
Medio: Reconoce las practicas amigables
con el ambiente, mangjo de plagasy
enfermedades pero posee deficientes
criterios del manejo de agroguimicosy
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controladores biol égicos, Bajo:
Desconoce | as practicas amigables con €l
ambiente, utiliza agroguimicos con
deficientes conocimientos de manejo

Implementacidn de Tecnologias Alta: Manifiesta interés sobre las
Novedosas innovaciones en las practicas
(ITN) agroecoldgicas y nuevas técnicas

productivas, realiza ensayos de esas
innovaciones y produce conocimiento
empirico, Media: Conoce innovaciones
en el plano productivo pero no posee
motivacion paraimplementarlas, Baja:
Desconoce las nuevas tecnologias y no
posee motivacién hacia la blsqueda de
informacion

Fuente: Construccion Propia

Paraestimar € IPST, se empled la ecuacion:

IPST = (VC + FS + DAR + MM + MF + MO + PA+ITN) /8

Empleando € programa Excel se gener6 € indice General de Sostenibilidad
(IGS) de cada agricultor y sus indices parciales, parasu andlisis.

Los indices se consideraron como nuevas variables de estudio, ademas de las
variables sociogréficas del agricultor como: sexo, edad, grado de instruccion y
afos de experiencia, con apoyo del software estadistico SPSS version 23, se
realizé un andlisis de componentes principales, extrayendo componentes con
autovalores mayores a uno. Estos componentes permiten establecer grupos de
agricultores a partir de los indices parciales de sostenibilidad con caracteristicas
similares.

RESULTADOSY DISCUSION

La produccién de cebollin bajo € sistema de estructuras de maderas elevadas
“Barbacoas” representa para la comunidad de El Bajo una actividad que por
décadas ha pasado de generacion en generacion persistiendo en € territorio €l
arraigo, la vocacion y el interés por mantener esta forma de produccion, sin
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embargo, no hace falta solo querer y amar una actividad para que esta perdure,
esasi como € indice de Sostenibilidad General permite hacer esa eval uacion.

De acuerdo alos resultados, la mayoria de los agricultores se ubicaron en la
frontera de niveles de sostenibilidad de media a bgja (Figura 3), alcanzando un
IGS de 1,2 ubicandose en niveles de sostenibilidad media, los niveles de
desempefio alcanzados por los diferentes indices Parciales permitieron precisar
que & IPSE resultdé e mas critico en cuanto a su contribucion para acanzar la
sostenibilidad y el IPST e de mayor contribucion (Figura 4).

El IPSE (0,9) revela que los indicadores econdémicos contribuyen poco a la
sostenibilidad, de esta tecnologia, en promedio las unidades produccion cuentan
con 10 Barbacoas de entre 10-15 metros de largo por 1,10 mts de ancho, sin
embargo en produccion estan 40% de ellas, muchas con un ato grado de
deterioro, la disminucion en la produccion a causa de la escasez de insumos, 1os
bajos rendimientos y la poca capacidad de acceder a mercados han sido factores
que han influido en el abandono de las Barbacoas y siendo hoy una actividad
secundaria generadora de ingresos en lafamilia, ademés los subsidios através de
programas sociales a la poblacién han influido en el interés por hacer de la
actividad agricolasus diaa dia.

Figura 3. Niveles de Sostenibilidad General obtenido por |os agricultores.
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Figura 4. indices Parciales de Sostenibilidad obtenido por los agricultores.

El IPSA acanzd niveles medio (1,26) en e cua aspectos como la
biodiversidad, € crecimiento urbanistico y lacalidad de aguaresultaron criticos,
puesto que el 90% tienen un rubro, e cebollin y el agua que emplean parariego
es de ato contenido salobre proveniente de pozos artesanales, por otro lado, la
imposibilidad delageneracién delos hijos de adquirir viviendas hasido un factor
clave por lo cual terrenos que se dedicaban a la produccién agricola ahora son
parte de una vivienda. Sin embargo, destaca que € manejo de residuos, la
disponibilidad constante de agua ya que todos cuentan con pozos y la fuerte
identidad territorial marcada por € reconocimiento de sus origenes y raices
comunitarias, asi como la actitud positiva antes la aplicacion de practicas
conservacionistas, en equilibrio con su entorno constituyen aspectos que
contribuyen a encaminarse hacia la sostenibilidad.

En referencia a |PSS éste resulto en valores de sostenibilidad media (1,23)
marcado por la poca participacion del agricultor y su familia en actividades
comunitarias y de atencion a los bienes comunes, ademés de no contar con la
capacidad de asociarse para gestionar la solucion de los problemas comunes; las
politicas socides implementadas los Ultimos afios en e pais han sido
determinantes para intentar fomentar la participacion comunitaria, pese a los
esfuerzos estos no han arrojados resultados positivos, las agricultores siguen
aislados en sus modos de viday produccion. Es de resaltar que aspectos como
el acceso a servicios de salud, eectricidad y el crecimiento de actividades
comerciales ha permitido el paso de mas tres generaciones que han vivido de la
actividad agricola.

El IPST resulto con mejores aportes ala sostenibilidad (1,45) las “Barbacoas”
como una tecnologia de produccion esta apoyada en e sdlido conocimiento de
précticas agrondmicas ecol 0gi cas que por décadas se han utilizado y que han sido
heredadas de generacién en generacion, destacan el uso de fertilizantes organi cos,
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el control de maleza manua y la mano de obra familiar representada
principa mente por los abuelosy nietos; siendo el adulto mayor € responsable de
las |abores y quienes se niegan a emplear otra tecnologia o forma de produccion.
El conocimiento ancestral valora la importancia de emplear estas précticas
agroecol dgicas cénsonas con € ambiente, su entorno y el contexto social del
territorio.

De acuerdo a lo antes expuesto se evidencia la posible extincion de esta
tecnol ogia ante aspectos principal mente econdmicos pero que encuentraun aliado
en el conocimiento, lavocaciony arraigo agricolade sus agricultores.

Sin embargo, estos agricultores por su cercania a la ciudad afrontan
circunstancias que influyen en las decisiones en cuanto a la actividad agricola,
aunque todos se enfrentan a situaciones comunes es posi ble encontrar diferencias
en sus prioridades, clasificarlos permite precisar con mas detalle la atencién o
necesidades de acuerdo a las caracteristicas que tengan en comuin, basandose en
los resultados en torno al Andlisis de Componentes Principales (ACP) aplicado,
el cual de acuerdo a la prueba de esfericidad de KMO vy Bartlett’s (Tabla 5)
contrasta que existe correlacién entre los datos, estos resultaron en valores que
indican laconvenienciade redlizar € andlisis.

El ACP, permitio identificar tres componentes (Tabla 6) que explican € 77,2
% de la varianza total. Las variables cuya proporcion de varianzas son mejor
explicadas por € modelo fueron el IPSE (88%), €l IGS (86,9%) v los afios de
experiencia (84,6%). Lamatriz de componentes rotados refleja la composicién y
peso de cada variable paraexplicar o describir €l componente, es asi como en €
grupo 1, esta representado por agricultores para quienes esta tecnol ogia (60,9%)
es valorada haciendo énfasis en mantener esta tradicion ancestral, enfocado en
los agricultores de mayores edades y experiencia que intentan mantener la
tradicion.

Al respecto del grupo 2, los aspectos econdmicos (86,5%) resultan de mayor
importancia reflegjando que a pesar de las circunstancias estos mantienen una
produccion constante capaz de generar ingresos suficientes para satisfacer las
necesidades de sus familias, quienes gerencian la unidad familiar como un
negocio agricola del cua viven, participando activamente de las distintas
actividades comunitarias y sociales. El grupo 3 representado por los agricultores
gue le prestan mayor atencion a los aspectos relacionados con la produccion
y su entorno ambiental (IPSA

87,7%).

A pesar de ser pocos |os agricultores activos parael momento del estudio, 10s
resultados revelan diferencias importantes y prioridades distintas en cuanto a
manejo de la unidad de produccion familiar y la valoracion de la tecnologia, €
camino alasostenibilidad de losterritorios comienzacon la unién 'y organizacion
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de los agricultores y € fortalecimiento de la tecnologia en torno a cultivo de
cebollin, es importante que todos centren sus esfuerzos en mantener dicha
tecnologia en consonancia con el ambiente, mejorando agunos aspectos
econdmicos como |os rendimientos, lareinversion, el mercado y motivando ala
organizacion con estrategias para garantizar dicha sostenibilidad,

Tabla5. Prueba de Esfericidad KM O and Bartlett's Test

Medida Kaiser-Meyer-Olkin de adecuacion de ,625
muestreo
Prueba de esfericidad Aprox. Chi-cuadrado 128,612
de Bartlett gl 36

Sig. ,000

Fuente: Construccion Propia.

Tabla 6. Varianza Total Explicada

Autovaloresiniciales Sumasderotacion decargasal

Componen cuadrado

te Total de v;ﬁanza acur;/lzlado Total de v;ﬁanza acur;/fjlado
1 3,743 41,587 41587 3233 35922 35,922
2 1,948 21,641 63,228 2,393 26,589 62,510
3 1,258 13,974 77,202 1,322 14,691 77,202
4 ,948 10,535 87,737

5 ,595 6,610 94,347

6 ,356 3,952 98,299

7 ,097 1,083 99,382

8 ,049 545 99,928

9 ,007 ,072 100,000

Fuente: Construccion Propia
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Tabla 7. Matriz de componente rotada

Componentes
1 2 3
IPSE ,297 ,865 -,210
IPSA -,043 -,071 877
IPSS ,031 779 ,360
IPST ,609 ,116 -,382
ISG ,518 ,753 -,183
Afios de experiencia ,891 213 ,079
Edad del Agricultor ,865 ,187 ,194
Nivel de Estudio -,419 ,604 -,276
Sexo -,885 ,096 ,284

Método de extraccion: andlisis de componentes principales.
Método de rotacién: Varimax con normalizacion Kaiser. a. Larotacion ha convergido
en 4 iteraciones.
Fuente: Construccion Propia

CONCLUSIONES

La sostenibilidad de las tecnologias ancestrales en torno a la produccion de
cebollin bajo € sistema de produccién de Barbacoas esta en condiciones que
amenazan su continuidad y con ello latradicién de méas de 10 décadas de cultura
agricola.

El inminente crecimiento urbanistico y lo que este conlleva, acelera la
dinamica de cambio de vocacion que el territorio esta experimentando, aun
cuando a pesar de los esfuerzos de instituciones gubernamentales y académicas
han realizado por mantener viva esta tradicion entre sus habitantes, el desinterés
de la generacion de relevo vulnera la supervivencia de las Barbacoas de cebollin
del Bajo.
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Resumen

Las fiestas o llamadas también cofradias son
festividades tradicionales que celebran los
grupos originarios que habitan en la nacién
mexicana. Son también el encuentro con €
otro donde se dan las relaciones entre si, la
convivencia, € dialogo, lapréctica, €l lugar de
la cultura, se integran una serie de
significados y son estas una muestra objetiva
de la existencia de los grupos originarios. A
través de estas se puede observar la
trascendencia del grupo, pero también es una
muestra clara de constantes cambios y
transformaciones, manifiesta en las précticas
culturales; lugares de encuentro, fiestas,
rituales, celebraciones, responsos, velaciones,
creencias religiosas entre otros, los cuales se
han venido suscitado en la historia. Los
hallazgos analizados indican que las fiestas
tradicionales se encuentran en una constante
transformacion derivado del pensamiento
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occidental, la educacién tradicional y los
preceptos del sistema monocultural visible en
la poca participacion de los yoremes en las
fiestas.

Palabras clave: persistencia cultural, fiesta,
trascendencia.

Abstract

The parties or aso caled brotherhoods are
traditional festivities that celebrate the
origina groups that inhabit the Mexican
nation. They are also the encounter with the
other  where  relationships  between
themselves, coexistence, dialogue, practice,
the place of culture, are integrated, a series of
meanings are integrated and these are an
objective sample of the existence of origina
groups. Through these you can see the
transcendence of the group, but it is adso a
clear sign of constant changes and
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transformations, manifested in cultura traditional education and the precepts of the
practices;, meeting places, parties, rituas, monocultural system visible in the little
celebrations, responses, vigils, religious participation of the Y oremesin the festivities.

beliefs among others, which have been raised
in history. The analyzed findings indicate that
the traditional festivities are in a constant
transformation derived from Western thought,

Keywords: Persistencia cultural, fiesta,
trascendencia.

INTRODUCCION

L as fiestas tradicionales son una mezcla de creencias religiosas entre lo profano
y lo pagano, lo ancestral proveniente de las précticas culturales de los nativos de
Mesoamérica con laimposicién del clero catdlico desde la colonizaci 6n espafiola
como resultado la existencia de una nueva creencia religiosa cohesionada que
existe en los grupos originarios y la resignificacion de la cosmovision que se
inclina més implicitamente y explicitamente en ladevocién de laiglesia catolica
gue alaadoracién de deidades de origen popul ar 0 ancestral; cuestionesreligiosas
de mayor representacion mediante las figuras e iméagenes catdlica en figuras
hechas de madera, yeso, papel, pinturas u otros materiales de consistencia solida
que laadoracion por e juyaania

Durante las fiestas con motivo de la sema santa son pocos |os yoremes mayos
gue participan en € ritual y son muchoslosyoris, |os fariseos prefieren danzar a
son de las musicaregiona que al son de los tambores |a fiesta se convierte en un
lugar de aprovechamiento para € relgjo y la diversion, consumo de bebidas
alcohdlicas, que por devocion, significacion o promesa propia, con ello no estoy
afirmando que asi ocurra siempre, porque es importante resaltar que en algunos
de los casos hay personas sobre todo nos referimos entre 50 — 60 afios 0 mas que
s participan en lafiesta con gran devocion y con fuerte arraigo cultural como es
el caso de la entrevistada 12 (2021) “en mi caso soy fiestera mayor desde hace
mucho, termino con e periodo que me corresponde que son tres afios y a veces
uno de pilén 'y vuelvo agarrar el compromiso de volver a hacer fiesta porque me
siento a gusto asi, porque no quiero que se deje esta tradicion, lo hago de
corazon”. En el caso de la entrevistada 3 hacer significacion o promesa propia,
en € post mortem de los yoremes los familiares estan cambiando |os responsos
por las misas en laiglesia catdlica 0 simplemente se estan dejando de redlizar.

Otro aspecto importante en donde se observa cambios en las préacticas de los
rituales de los yoremes es en la post mortem de un yoremes, habitual mente segn
la entrevista 10 (2021) “cuando fallecia uno de nosotros, teniamos que hacer el
responso, en donde se relinen los pascolas, venados, fiesterosy se hacialafiesta
en grande, toda la noche, cohetes, cigarros y bebidas” el responso es una
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celebracion por mortem donde se dan cita los yoremes para tocar sus
instrumentos, bailar frente a un atar decorado con flores de colores donde se
puede agregar iméagenes religiosas, fotografias u otras cosa de mayor gusto por €l
difunto. Ahora “es triste ver que los familiares estan cambiando los responsos por
las misas en la iglesia catolica o simplemente se estan dejando de realiza”.

METODO Y TECNICASDE INVESTIGACION

Para cumplir con el objetivo planteado se aplicaron instrumentos metodol 6gicos
mediante la observacién directay participativa, recorridos por las comunidadesy
lugares de encuentro, entrevistas semiestructuradas a personas; nifias, mujeres
con cargos representativos no solo en lasfiestas sino en estructura gubernamental
de la congregacion yoreme mayo del centro ceremonia de Mochicahui de manera
presencial, o que permitio tener un acercamiento directo entre lainvestigacion y
los sujetos de estudio en los lugares de mayor significacion de los yoremes
favoreciendo la obtencion de lainformacion, la utilizacién de instrumentos como
diario de campo, grabadora, camara facilitaron € trabajo empirico. La
investigacién sustenta su validez en los 22 sujetos de estudio, participantes claves
en lasfiestas tradicional es que practican |os yoremes mayo durante € afio en uno
de los centros ceremonia es que congrega a mas comunidades en € municipio de
El Fuerte.

L os hallazgos analizados indican que | as fiestas tradi cional es se encuentran en
una constante transformacién derivados del pensamiento occidental, laeducacion
tradicional y los preceptos del sistema monocultural manifiesto en la poca
participacién de los yoremes en las fiesta, obligando a grupo abrir las puertas de
la cultura del otro, “yori” como 1o llama e grupo yoreme mayo del norte de
Sinaloa; €l desconocedor que en ocasiones trastoca la cultura, confrontacién de
ideas o significados pero ese otro necesario para seguir y fortalecer las practicas
ancestrales |o que pone en riesgo la alteracion de las practicas ancestrales. Una
de las limitantes de esta investigacion se refiere a los estragos de la pandemia
derivadade ello, el miedo o temor de posibles contagios impidi6 la congregacion
de personas la celebracion de las fiestas, sin embargo, esto no fue impedimento
pues afortunadamente antes de la pandemia ya habia avances significativos del
trabajo empirico. Logrando obtener 22 entrevistas a personas claves. El trabajo
se llevd a cabo en una primera parte desde los abores del afio 2019 hasta
principios de 2021, en uno de | os centros ceremonial es yoremes més importantes,
Mochicahui que pertenece a municipio de El Fuerte, en e estado mexicano de
Sinaloa. La eleccion de este lugar sagrado responde a varias razones. su
accesibilidad, y ser uno de los centros ceremoniales que integra a mas
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comunidades, ademas por contar con € apoyo de conocidos, lo cua facilito e
acceso y laconfianza alos encuentros y hogares visitados.

Historia delasfiestas o cofradiassiglo XVI — XXI

Una de las fiestas tradicionales més significativas de los yoremes mayos es sin
duda, la semana santa por ellos a continuaci 6n se describen aspectos importantes
de este ceremonial ritual.

Algunas de las importantes investigaciones de larga data sobre los grupos
originarios de la nacién se encuentran escritos por grandes intelectuales como,
Crumraine quien realizd uno de los primeros estudios en 1974 con los yoremes
del sur de Sonoray Jestis Angel Ochoa Zazueta.

En ambas obras podemos observar la palabra “cofradia” para referirse a lo que
llaman los yoremes mayo del norte de Sinaloa y Sonora como “fiestas” las cuales
son |las celebraciones tradicional es como: semana santa, dia de san juan, la santa
cruz, nifio Dios, las colgazones entre otras.

En estudios reciente sobresalen trabajos como de Nicolas Gémez en € libro
que publico en afio 2016 hace referencia a las celebridades como “fiestas” y cada
fiesta o cofradia hace referenciaa cada ceremonia que celebran alo corto del afio
las cuales ya se encuentran determinada seguin los meses del afio y las fiestas que
se practican cada afio, las cual es también se ubican en el caendario indigenay no
indigena, 1o que quiere decir que lanacion por su composicién se reconoce como
pluricultural. En este sentido, sabemos que existen los grupos originarios con
cada particularidad y cosmovision, pero no con reconocimiento y respeto que se
merecen por parte de lacomunidad no indigena de lanacién y en ocasiones ni en
el seno de lacomunidad originaria.

Etimol6gicamente la palabra cofradia que se deriva del latin “cum” con
“frater” hermano, es decir con el hermano. En la época colonial fueron
agrupaciones con fines espirituales y materiales que tuvieron repercusiones
sociales y econdémicas sobre la poblacién novohispana (Idas, 1997) Gibson
considera que ofrecia a sus miembros una seguridad espiritua y un sentido de
identidad colectiva que con la colonizacién espafiola se ha venido perdiendo en
las comunidades indigenas (1997).

Islas (1997:343), asegura que “las cofradias se fundaron desde €l siglo XVI,
pero adquirieron solides hasta el siglo XV11 ya que fueron parte de lavida delos
indigenas” Aparecieron en México con el establecimiento de la Iglesia y se fueron
multiplicando a través del tiempo (Martinez, 1997: 46), durante estos siglos las
cofradias eran sostenidas por cuotas que tenian que dar los suelos, funcionaban
como agencias recaudadoras con riqueza (1977: 60) ademés funcionaban por las
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donaciones voluntarias u obligatorias de |os cofrades en bienes o especies que se
hacian alaiglesia

Para el siglo XVIII “La mayor parte de las cofradias se encontraban muy
debilitadas por e ato costo econdmico y social que representaba para las
comunidades indigenas” (Islas, 1997: 345) con la ley Lerdo en 1856 la cofradia
se modificd, losliberales querian que los indios defendieran individua mente sus
propiedades, en 1859 sele quito € papel comunal alacofradiay solo persistio su
aspecto sacramental como se le conoce hasta nuestros dias” (Martinez, 1977: 63).

Parad siglo X1X laidentidad étnicade la cofradia se habia perdido totalmente
con las leyes de la reforma (1859) la cofradia también perdié su sentido
corporativo o comunal, quedando solamente su aspecto sacramental hasta la
actualidad. (Martinez, 1977: 60-65).

Definida desde € catolicismo, la definicion cofradia es: “Congregacion 6
hermandad que forman agunos devotos con autorizacion competente para
gjercitarse en obras de piedad. (Rendir culto aun santo, alaVirgen, etc.) 6 prestar
determinados servicios relacionados con culto.” Por cofrade se define:
Compafiero, camarada. 2.- Perteneciente a una cofradia o hermandad.

Para Gémez Garcia (2016: 7), la fiesta es “alabanza ritual y vivencia de este
grupo autoctono” y “Los fiesteros son un grupo conformado por hombres y
mujeres gque pertenecen ala misma etnia, cuya mision es agradar a sus deidades
a través de la musica y la danza” (2016:9).

FranCoise Neff comenta que la fiesta “Constituye el momento de organizacion
del trabajo colectivo para los ‘santos’, borra los limites entre o sagrado y lo
profano; resplandece hasta en los lugares més ariscos y pobres, como un paraiso
donde abunda la comida, 1a bebida y se multiplican los colores, olores, sonidos,
ritmos y movimientos, a través de las danzas, de lamusicay de las ofrendas”
(1994:5).

Romero Leyva senala que; “Para entender el pensamiento indigena, ;se tiene
que nacer indigena 0 se podra pensar desde esa cultura? Ninguna de las
caracteristicas es condicionante, claro esta, pero si esunaventagja. Como docentes
gue trabgamos en investigacion, como académicos y académicas de las
universidades mestizas, estamos comprometidos éticamente a acompafiar esa
lucha cultural” (Romero, 2022, 374).

Histéricamente estas fiestas se practican en las comunidades originarias desde
antes de la época colonia las cuales han venido resisiendo mediante las
festividades y los significados que estan tienen paralos grupos originarios y que
se han transmitido de generacion en generacion con cambios y permanencias
objetivas y tangibles en la vida cotidiana.

1 http://es.catholic.net/op/articul 0s/50455/di ccionari o-cofrade.html# Consultado enero 28 de 2021.
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Estas se encuentran establecidas, segiin los meses y dias del afio, bgjo €
calendario oficial en compaginacién con € caendario indigena; es decir; la
primerafiesta del afio de las méas popular y de mayor afluencia por la poblacion
no indigena las cuales inicia con la cuaresma con € primer miércoles de ceniza
hastala semana santa, la cual culminacon el domingo de ramos, lesigue lafiesta
de la santa cruz e dia 3 de mayo, de san Juan €l 24 de junio y continua con la
fiesta del nifio Dios que inicia e primer domingo del dia de muertos (2 de
noviembre) pasando € dia de muertos, entonces empiezan los matachines a
danzar en los centros ceremoniaes alavirgen de Guadal upe que se celebrad dia
12 de diciembre y d nifio Dios esta fiesta se celebra cada domingo hasta el dia
31 de enero para dar la bienvenida a afo nuevo. El segundo domingo de enero
inicia la fiesta de las colgazones que representa el compromiso entre padrino-
ahijado e cua se pactacon laentregadel rosario por parte del padrino al ahijado,
trayendo consigo e compromiso de en los siguientes 14 dias del encuentro, €l
ahijado tiene el compromiso de regalar una canasta; esta canasta debe contener
despensa misma que a los otros 14 dias € padrino le regresa a su ahijado como
significado de agradecimiento de esta manera concluye la fiesta del nifio Dios.
Paradar inicio ala primerafiesta del afio posterior. Con la semana santa.

Estasfiestas o cofradias religiosas son representaciones de fuerte significacion
los grupos originarios estas con base a la cosmovisién propia, poseen muy
peculiares particularidades que solo quien las conoce, entiende y siente puede
sentirla como parte de lo propio. Que vistas desde €l pensamiento no yoreme,
occidentalizado no guardan ningun significado mas que € de diversion.

Cuaresmay semana santa

Sobre |as festividades yoremes, un punto sobre ellas |o ofrece € ex colono Danés
Thomas Robertson del proyecto The Credit Foncier Company, quien arribé al
norte de Sinaloa afinales del porfiriato. Robertson (1964, 157) comento:

“Vivian los mayos una vida muy aparte, eran muy religiosos y fieles en celebrar
susdiasfestivos, hacian susfiestas |os mayos en |as antiguas misiones de Tehueco,
Sivirijoa, Charay, Mochicahui, San Miguel y Ahome. Enfrente de | as edificaciones
de las antiguas misiones coloniales, tenian construidas sus enramadas y ahi se
juntaban las mujeres vestidas de enaguas y blusas de otros colores vivos, blusa de
otro color y reboso, casi siempre del color azul, entreverado con rayas blancas.
Las fiestas de la semana santa son las mas importantes del afio para los mayos.
Desde la cuaresma andaban grupos de indios mayos disfrazados con méascaras
confeccionadas por ellos mismos, con piel de venado, jabali o coyote”.

Semana santa en San Jer6nimo de Mochicahui; € antrop6logo Ocho Zazueta
alude que esta celebracion también pertenece a la cofradia “De otra cofradia
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cantora”. Tradicionalmente es la fiesta mas grande para los yoreme; regulada y
calendarizada bajo € dominio del Estado, las festividades de los yoreme son una
mezcla sincrética con dos visiones diferentes, por un lado, la cosmovision del
grupo y por otro lado desde la vision de laiglesia catdlica, mas adelante intento
explicar |as atribuciones de esta afirmacion.

Lacuaresmano siempreiniciael mismo diao mes, por consiguiente, cadaafio
es diferente fecha, durante los Ultimos cinco afos tuvo sus albores entre febrero-
abril y febrero-marzo, varia segun € calendario oficial. Lapasion de cristoinicia
con el miércoles de cenizatodos los afiosy terminacon el viernes de dolores para
dar inicio ala semana mayor. Este dia todas las personas de conviccion religiosa
acuden alaiglesia catdlica a ponerse la cruz de ceniza en la frente colocada por
el sacerdote, ministro, u otra persona afinada.

Posteriormente a partir de este dia se cuentan seis viernes consecutivos cada
viernes dedicado a un santo patrono distinto celebrando la pasion de cristo, antes
de la semana mayor el primer viernes de konti esta dedicado al santo “Veroénica”
el segundo “Santa Magdalena” el tercero “Maria” cuarto “San José “ quinto “San
Lazaro” sexto “Dolores”, consisten en una procesion dedicada a Jesucristo,
dirigida por e mismo grupo indigena, lacual inicia desde las 8:00 am y trascurre
durante todo el dia con largas corridas grupales de fariseos, desde que salen de
sus comunidades caminando, trotando y corriendo por tramos, de casa en casa,
de comunidad en comunidad; en donde las familias indigenas esperan su llegada
y lo manifiesta mediante la cruz de madera, anclada en los patios de las casas,
adornadas con flores o ramas de damo verde (rama sagrada para € yoreme), en
algunas casa la familia ofrece aimentos (atole, tamales, pan, fruta etc.) a Jesls
colocandolos en la cruz, “ pues esos alimentos se los come el judio, pues es el
que anda hambriento y usa sus artimafias para robar la comida” Durante la
trayectoria los fariseos hacen escalas de descanso en las sombras de los arboles,
hasta llegar a centro ceremonial de San Jerénimo de Mochicahui, punto de
congregaci 6n detodas las comunidadesindigenas del norte, sur, estey oeste hasta
Ilegar a centro ceremonial paradar un descanso antes de transportarse alaiglesia
catélicay celebrar €l konti, tan esperado por |os seguidores.

Laprocesiéniniciaa baar € sol en laiglesia catdlica se sacan a pasear los
santos de la iglesia, encabezado por € grupo indigena; abanderadas, marias,
maistro rezandero, fariseos, vigilantes, tenanchin, sekarias, alpéeres y
acomparfiantes. Se lleva a cabo un recorrido alrededor de laiglesia que consta de
14 paradas, en cada parada los fariseos van derrumbando la cruz de madera
ancada alrededor de lamisma, en cada parada se reza unaliturgiaacompafiada de
cantos 'y alabanzas en espafiol y agunos cantos en latin.

En cada parada el maistro rezador se arrodillay reza en la cagtilla o espafiol
guiado por una liturgia en mano, mientras que dos acompafiantes cantan
alabanzas en la catilla, asi como € personal seguidor en fe celestial, persiguen
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la procesion con respeto, en algunas partes del recorrido se sintié incomodidad
por el acceso de polvo quedificultabalarespiracion del personal participante, sin
embargo, para €l rezador y marias esto no tuvo ningun efecto que perturbara €
ritual.

Los fariseos por su parte tocan los tambores, bailan y juegan a su manera, los
cuales, portan méscaras grotescas hechas con maderatalladay pielesde animales;
como pieles de ganado ovino, porcino, vacuno etc., huaraches de vagueta,
carrillera hecha de palos de carrizo sujetados con hilos, tenabaris hechos de
capullos de mariposas, y algunos juguetes grotescos, manto y camisa blanca
decorados con flores, iméagenes de santos o cruces pintadas o bordadas. Cabe
mencionar que lamayor parte delas personas asistentes al evento no forman parte
del grupo indigena, se observamuy poca o casi nula participacion del mismo.

Al terminar la procesién la cual consiste en dar € recorrido arededor de la
iglesia, los santos regresan alaiglesia catdlica en ese momento los fariseos salen
corriendo desplazandose rumbo a domicilios. En ese momento termina €l konti.
Sin embargo, las personas siguen alrededor de la plaza, surtida de pequefias
vendimias en su mayoria aimenticios, golosinas, aguas, frutas etc. otros
aprovechan para conversar, caminar o jugar el caso de lanifiez.

Semana mayor

Domingo deramos

A partir de este dia domingo de ramos iniciala semana mayor después del sexto
viernes de konti. La procesion inicia antes de que salga € sol, los fariseos se
dispersan por la alameda en busca de la rama fresca, la cual tumban de las
palmeras. En referencia a semana santa 2017, este dia por la mafana, €l centro
ceremonia se encontraba précticamente vacio. Las personas del pueblo se
concentraban alrededor de las 10:00 am en la gasolinera para dar inicio a
recorrido del viacrucisen dondedirigido por latradicién indigenay el catolicismo
religioso, paraterminar con misasacerdota en laiglesiacatélica, sin dudaaguna
habia una multitud de asistentes en donde se distinguié la presencia de la
comunidad mestiza. Esta procesion era propia de latradicién indigena guiada por
el sacerdote indigena, fariseos, marias, dawasi, beatas, fieles y todos los
seguidores. También con lavision de laiglesia catdlicadirigido por € sacerdote
catélico y muchos creyentes celestiales en su mayoria no formaban parte de la
tradicionindigena. Este recorrido concluyd con unamisadirigidapor el sacerdote
enlaiglesiacatdlica, lugar donde se bendijo la pama, inmediatamente se repartid
entre los asistentes. Mientras la misa se celebraba | os fariseos se desplazaron al
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centro ceremonial donde bailaban y tocaba los tambores, el templo lucio repleto
de seguidores de la cultura, formaban la mayor asistencia de las personas, ho se
observé ninguin canto ni rezos en la castilla mucho menos en la lengua en dicho
lugar.

Miércoles detinieblas

La fiesta de la semana mayor inicia con la aprensiéon de JesUs, pero € centro
ceremonia se encontraba casi vacio solo se presenciaba la asistencia de tres
sefioras ancianas cumpliendo con la tradicién y un sefior mayor digiriendo
bebidas embriagantes. En € templo estaban |os santos, a oscuras por situaciones
organizacionales hasta mas tarde se pudo encender la luz, poco a poco fueron
Ilegando escasas personas no mas de seis.

Algunos individuos |legaron con despensa para la cena, en la cocina también
Se notaba poca presencia de |os asistentes, en las hornillas de adobe (mezcla de
tierra, estiéreol) y hervia el aguaen ollas grandes para el café. Estas condiciones
muestran una debilidad que se hace presente a interior de la etnia, la poca o cas
nula de participacion de personas, lo cual representa falta de motivacion, interés,
organizacion de los mismo por preservar su cultura. Bernardo Esquer (2015),
comenta que en Sinaloalos yoreme mayo se han ido debilitando y perdiendo sus
costumbres y tradiciones, asi como la practica de la lengua afirma “la cultura
yoreme no dura mas de 50 afios” piensa que este desuso de la lengua se debe
principalmente a la prohibicién del uso de la lengua en la educacion, cuando se
discriminaba a quien hablaba su lenguaoriginaria, sele castigabay los nifios eran
los que mas o sufrian. Asi como alareligiosidad y a la influencia que tiene
desplazamiento.

Jueves santo

Inicia con las primera horas de dia con la corrida de los fariseos simularén la
busqueda de Jestis y latumba de cruces simbolizando su muerte, partié del centro
ceremonial rumbo alacapillade el Ejido El Mezquital, seguido El TeroqueVigo
para después dirigirse a Zapotillo pasando por Higueras de los Natoches
gecutando la misma accién, concentrandose como punto final todos en
Mochicahui como alas 6:00 am para dar por terminada la corrida hasta entonces
se cumple lamanda, del mismo modo inicié en € mismo lugar € ritual nocturno
con una procesion en la iglesia catdlica. Cabe mencionar que no es la unica
corrida correspondiente a mismo lugar porque se llevan a cabo de corridas en
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sentidos diferentes. “la manda es un contrato con algo sobrenatural, con itom?
Acai “cristo” por un desenlace feliz” (Crumrine, 1974).

Este recorrido los fariseos aparentarén la blsqueda de Jeslis, conste en la
derivacion de las cruces de madera dando muerte a Jestis a quien ocultan con
aamo verde. Por su parte la familia se siente comprometida, no obligadas a
brindar ofrenda en la cruz para Jesis que se comen los traviesos judios. En la
capilladel Teroque vigjo se observa alos fariseos bailando, tocando tambores y
jugueteando unos con otros. Dentro del templo, la asistencia es poco nutrida,
habia pocas personas, las cual es observaban alos danzantes. En e templo tenian
sus santos en una mesa cubiertos de damo, esto representa que JesUs estaba
escondido mientras los fariseos lo buscaban. La fiesta estda impregnada de la
presencia mestiza quienes no hablan ni practican la cultura yoreme mayo, como
espectadores del ritual por costumbre y por gusto para quienes ni € fuerte sol y
calor son un obstécul o para no darse citaen dicho lugar.

Posteriormente de El Teroque se desplazaron corriendo a Zapotillo y ahi fue
muy similar habia muchisima gente de las cuales son contadas, participan
asistentes en la fiesta tradiciona, los fariseos bailaban en la cadle, habia un
discomdvil que tocaba cumbiasy musica de banda, |as cuales bailan los fariseos,
habia vendimias de golosinas de aqui la corrida continué a Higueras de los
Natoches, agui |os fariseos suelen recorrer algunas casas, siguiendo la tradicién,
los representa una cruz de madera en sus patios significado de aceptacion de la
cultura, regularmente este dia se relinen en honor particularmente en casa un
fariseo difunto. En Higueras de los Natoches, hay una casa donde en su momento
vivié un ex fariseo, quien ya habia fallecido.

Sin embargo, lafamiliadel deudo, trata de mantener unarelacién cordial con
los excompafieros del ahora fallecido con muestras de agradecimiento mediante
la ofrenda de alimento a los fariseos, quienes danzan recordando al fallecido,
tocaban sus tambores, se presencié gran numero de personas que siguen la
tradicion en el domicilio particular, pero en su mayoria ni los asistentes ni la
familia participan en latradiciona fiesta indigena menos hablan lalengua. Més
tarde alas 8:00 pm en laiglesia catdlica se realizo el primer konti de la noche.
Ochoa Zazueta (1998), también lo refiere como Konti. Los santos estaban en €
fondo de laiglesia, frente a atar parainiciar la procesion. Las marias con una
vela encendida en la mano se arrodillan a igual que el maistro rezandero y sus
acompafiantes de alabanzas de laliturgia haciendo oracion de esta maneradieron
inicio & primer konti. Como elementos distintivos en laindumentaria, el maistro
vestia ropa usual, pantaon de azul de mezclilla con camisa de cuadro, tenis
blancos, pafiuelo rojo en el cuello, suliturgiaen lacastillay un foco de mano para
poder ver las letras, |os acompafiantes de alabanzas vestian ropa casua con la
cabeza cubiertapor un pafiuel o rojo sus alabanzas sonaban en la castilla también.
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El konti consistié en darle lavuelta alaiglesia aventando a suelo las cruces
de madera las cuales significan las paradas. En cada parada se interpelan las
gloriosas oraciones por el maistro, las marias tallan las imégenes, simbolizando
limpiar la sangre de Jesis con un pafiuelo blanco, avientan pétalos de rosas
naturales, mientras que |os seguidores guardan respeto mientras, por € contrario,
los fariseos siguen su ritual grotesco. Al regresar al templo después del recorrido
salen |os fariseos corriendo y se dispersan en laexplanada delaiglesia. A las 11:
00y alas12:00 pm serealizael mismo ritual. Estos espacios son unaoportunidad
en donde los fariseos aprovechan para beber bebidas acohdlicas o fumar
cigarrillos, los cuaes se forman en pequefios subgrupos a las orillas del templo,
losincentivael climaun tanto caluroso, lamusica, € placer entre otras razones.

Viernes santo

Lafiesta en las Higueras de las Natoches con la participacién de los fariseos de
San Miguel Zapotitlan, presenta gran apogeo més por cientos de seguidores la
congregacion, consiste en un viacrucis gque inicia en € Ejido La Linea para
terminar en laiglesia catdlica de la Higueras de L os Natoches. Cabe mencionar
que esta congregacion la encabezan los mayos del ceremonia de San Miguel
Zapotitlan, en la comunidad mencionada la cual corresponde a ceremonia de
Mochicahui y de acuerdo con Crumrine en su libro el ceremonia de pascua de
los mayos de Sonora, hace mencién del mismo ritual para quien Olaa significa
anciano y es la representacion de cristo en el viacrucis. Ritual no ejecutado por
los mayos ddl ceremonia de San Jerdnimo, significa entonces que este ritual se
ha perdido entre los mayos y que fue acaparado por la hegemonia de iglesia
catdlica, quien lo preside a su manera. Continuando con lamismael centro dela
poblacién es el punto de concentracién para realizar dicha actividad donde se
congregan cientos de fariseos, haciendo juegos picarescos con lo que se les
atraviese, en ese momento se asoma un asno, a quien un fariseo travieso monta
mientras otros le jalaban la cola a animal, a fin e burro salié corriendo junto
con € judio montado hasta que lo tumbd, de esta manera también [laman las
miradas y risas de |os espectadores asi como también se distinguen por readlizar
bromas pesadas, con falos de madera o pléastico, excremento o ropa interior
femenina asi como también truenan cohetes aventdndolos a los pies de ellos
mimos y de los seguidores, danzando, tocando los tambores y jugueteando.
También se observa la participacion de hombres y mujeres bailando venado o
maso, se escuchan musica de cumbias y canciones de banda que disponen los
yoris para que bailen los fariseos, dos horas més tarde |os fariseos recorren las
casas previamente identificadas por |os mismos. Esta tradicion antigua, serealiza
cada afo. El recorrido por las casas consiste en tumbar todas las cruces de
maderas a suelo, que se encuentran en los domicilios indigenas, simbolizando la
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muerte de JesUs, se comparten en grupos para acelerar dicha actividad ya que no
debe quedar s una cruz parada.

Al fina se concentran todos en la Ultima casa rumbo al bagjio, lugar donde se
encuentra una capilla con una mesa tendida cubierta de damo verde. Las casas
indigenas de distinguen de las demas por la cruz de madera que se encuentra en
sus grandes patios traseros y es el simbolo de identificacion de su culturala cua
permanece todo € afo. En tiempos de cuaresma las cruces son adornadas
cubiertas de flores de papel 0 naturales de colores o ramas de adlamo fresco. Las
casas habitacién de los indigenas representa pobreza.

L os capakobam (fariseos) de San Miguel visten: El torso |o envuelven con una
cobija gque sujetan en la cintura con unafaja, Sobre los hombros llevan un manto
blanco. En las pantorrillas llevan tenabaris o capullos de mariposa. En la cabeza
una mascara de pieles de animales con madera tallada, 10s pies usan huaraches
vaguetay en lamano portan unalanzay un cuchillo de madera. Crumrine (1974),
nombra a los fariseos como capakobam y los define como protectores de las
costumbres y de corregir la infraccion de las mismas. Con e objetivo de
derrumbar todas cruces | os fari seos de dispersan unos en el sentido mencionado,
otros de medio dia para abajo realizan sus corridas a las localidades ddl otro
extremo hastallegar al punto que limita el centro ceremonial de otro, como lo es
el caso delalocalidad Benito Juérez.

Figura 1. Fariseo escarbando para sacar ofrendas, dia viernes santo durante el derrumbe
de cruces, Ejido Benito Juarez.

Fuente: Acervo personal.
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Sébado degloria

Este dia significa la resurreccion de Cristo por ello, se canta gloria, desde
temprano nuevamente se reiinen los fariseos en € centro ceremonia y de alli
parten alaiglesia catdlica, en punto de las doce del dia se canta gloria para ser
destruidos con la confirmacion, despojandose de sus méscaras para dejar de ser
demonios y convertirse nuevamente en hombres buenos, fariseo para Crumrine
significa no sentir verglienza. Por décadas el sacerdote quien desde arriba del
techo de laiglesia se disponia a bafiar alos fariseosy publico en genera, para €
2017 se negb hacerlo, en e 2018 € sacerdote indigena toma control sobre la
confirmacion de los fariseos uno a uno acompariado de sus padrinos pudiendo ser
una persona o dos. Dicho evento consistio en el acompafiamiento de padrinos
guien colocaba un pafiuelo de cualquier color en la mufieca izquierda del o la
confirmada, €l padreindigena mientras despliega una oracion en presenciade una
luz de veladora arrojaagua bendita con unarosay con su mano tocando la cabeza
del confirmado, a finalizar los padrinos deciden se realizan la ofrenda voluntaria
como agradecimiento de |os contrario seglin las creencias esta mascara maligna
se queda pegada a la piel del humano y causa actos maléficos, insomnios etc.
Siguiendo la vida significativa de fariseco como proveniente del mal. La
confirmacion consiste al llegar las 12:00 am del medio dia, sale € padre de la
iglesia catdlica y arroja agua desde lo ato del techo de la casa de laiglesiay
arroja agua con la manguera a los fariseos o judios y a las personas en generd.
Para Padilla “El ritual representa la manera simbdlica multiples nexos, los propios
de la vida comunitaria y familiar, pero también la representacién del cosmos
vinculada con derechos y deberes entre los hombres (Gonzdlez, 2011: 33).

En resumen, la fiesta tradiciona indigena esta impregnada por € grupo
mestizo, dominado por € Estado mediante de laiglesia catélica, se observa muy
poca presencia y participacion indigena durante las corridas, en € templo
indigenay enlaiglesiacatdlicapor e contrario se observa una asistencia enorme
del mestizo.

Ademés, se andizd que las personas las cuales Unicamente hablan la lengua
materna yoreme son personas entre 50 afios 0 mas, siendo este un grupo muy
limitado en el uso y préctica de lalengua, asi como la poca participacion en las
procesiones, 10 que coloca en riesgo su total desaparicion en e futuro. Un
reducido grupo de individuos forman parte de los cargos y participan en lafiesta
desde su cosmogonia, algunos otros participan porque aspiran obtener un cargo
que les permita abrir nuevos espacios en otras areas, 0 por recibir un beneficio
econdémico ya que el gobierno los estimula con pequefios paliativos desde 1980.

Existe participacion de personas adultas de edad promedio de 30-50 afios de
edad, que desconacen la cultura e incluso entienden muy poco o nada la lengua
materna, mucho menos saben hablarlaal igua que los menores de edad. Durante
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la fiesta participan cientos de fariseos, pero de acuerdo a entrevistas realizadas
aleatoriamente afariseos, lamayoriacas € cien por ciento no forman parte dela
cultura indigena, no participan en sus costumbres y tradiciones mucho menos
hablan lalengua materna.

Para los fariseos esos espacios son una oportunidad que aprovechan para
divertirse bebiendo bebidas alcohdlicas, fumando, entre otros, se forman en
pequefios subgrupos a las orillas ddl ritual o en las comunidades, es lo que se
observa en los alrededores o puntos de concentracion. Los incentiva el climaun
tanto caluroso, la musica de cumbia o banda con discomdvil que dispone la
comunidad para ellos, la sed, e cansancio, € gusto entre otras razones. Para €
reducido grupo indigenala significacién del ritual es sagrado, sim embargo cada
vez es menos la participacion y launién del mismo, desde sus lugares de origen.

A pesar que Semana Santa es la fiesta mas grande cel ebrada cada afio €l grupo
indigena, con el paso del tiempo ha sido reconstruida a través de los afios de
generacion en generaci én perdiendo la particularidad cosmogonia por ello Uzeta
(2004:13), afirma que “las identidades indias han sido reconstruidas por una
congregacion” yoreme mayo del noroeste de Sinaloa, bajo un esquema de
reconstruccion impulsada por € Estado mediante la modernizacion. En esta
reconstruccion las historias locales, expresadas |o mismo en narraciones, han
ocupado un lugar central.

En esta Ultima década, la discusion sobre las identidades ha adquirido mayor
importanciagracias alapersistenciade los grupos indigenas en latransformacion
social y politica del pais. Su accion, permeada los mismos por intereses
coyunturales como por demandas histéricas, han contribuido a configurar
espacios de interaccion muy compleos en los que las relaciones tradicionales,
como las realizadas mediante la jerarquia de cargos han llegado a contraponerse
y en ocasiones a coincidir con |os proyectos de vigjos y nuevos actores.

Por consiguiente, las identidades indias son reconstruidas y actualizadas a
través de narraciones y précticas culturales, herramientas para resignificar,
resistir o asumir como &mbitos de recreacion étnica.

Majistoro o maistro rezandero en la fiesta litar gica. Religiosamente es la
figura més respetada por €l grupo.

También llamado como sacerdote indigena. El majistoro religiosamente es la
figura més respetada es quien dirige € ritual con rezos, oraciones y cantos
gloriosos en la castilla para presentar las paradas en las cruces de madera, las
cuales se clavan alrededor de laiglesiacatdlica parael desarrollo de la procesion
o konti. Un caso de un sacerdote yoreme, es Santiago Cruz de poco més de 80
anos de edad, cuenta la historia transmitida de su padre, que en la época de 1910
el maestro rezador indigenafue Juan Garcia, originario de Jahuaral, hastaen latin
cantaba, pero cuando la revolucién, se separ6 y se fue a Sonora lugar donde



