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aprendié € latin en un templo exclusivo para la ensefianza, después regresd y
sigui6 como rezador, aqui tenia dos mujeres, hasta que fallecio.

Prosiguio en e cargo como sacerdote indigena don Epifanio originario del
Ejido Los Torres, quien fallecidé en 1976 a causa de una enfermedad crénica.
Santiago Cruz al ser acompafiante de Epifanio durante las procesiones de esta
maneraaprendid en laprécticade losritualesreligiosos. Por tal motivo a fallecer
Epifanio, Santiago ya estaba preparado para gjercer el cargo que desde entonces
ocupo, ambos religiosos practicaban el uso de espafiol en sus oraciones, rezo y
alabanzas. (Cruz, 2017). Santiago durd por 36 afios a servicio de la iglesia
catdlicay como maestro indigena, hastael arribo del presbitero Antonio Méndez,
Cruz se vio forzado en cierta forma a no servir més en la parroquia, porque €
padre hizo cambio de todo el personal hasta el momento de encargarse del tempo
de Mochicahui donde € nuevo clérigo estaria a cargo.

Sin embargo, existe una controversiaen las caracteristicas o cualidades que €
maijistoro o sacerdote indigena deberia poseer. Se mencionan alguna como la
limitante de no saber hablar ni entender lalenguamaternay lafaltade experiencia
gue se adquiere con los afios. Caracterizacion del maistro tiene 23 afios de edad,
masculino, también participa como monarca en la cofradia de los matachines y
es profesor monolinglie al espafiol en una secundaria, hijo de padre pascola y
madre fiestera, actualmente su mamano participaen lafiestatradicional indigena
no tiene tiempo por que cuida a sus sobrinos, hijo de padre falido. (Procedio
durante e 2016-2017, sin arraigo).

Cabe mencionar que desde hace afios |a jurisdiccion del centro ceremonial se
quedd sin rezador cuando € maijistoro anciano fallecié, quedd e cargo inactivo,
durante varios afios porque no habia quien lo ocupara, esta preocupacion lo incitd
a ocupar este cargo, es de reconocer la gran iniciativa de su parte por mantener
vivalaculturaatravés delaoracion sagrada. El cargo es hereditario peroloshijos
del majistoro no se motivaron en seguir latradicion de su padre, consiste en rezar
laliturgia, los cantos, asistir cuando fallece una persona integrante del grupo a
todas horas de la noche. De acuerdo a su experiencia, esta practicasignificaago
pesado porgue uno es quien tiene que llevar la batuta, 1a guia de la proteccién y
todo lo que no sale bien recae en el magjistoro.

Sin embargo, es algo que aél regocija hacer porque desde pequefio su familia
le inculco € respeto por la liturgia, procesiones, fiestas y un gran respeto por
majistoro o sacerdote indigena. Algunas caracteristicas que debe poseer por su
trayectoria es conocimiento, experiencia, sabiduria en todo lo relacionado con el
grupo, por el contrario, maistro nombrado en este caso por su corta edad le falta
experiencia, se encuentran en proceso de aprendizaje aprendiendo laliturgiay las
alabanzasy todo |o que se debahacer tratando hacerlo como antes se hacia. Detras
de laliturgiay de las aabanzas, hay conocimientos los cuaes debe saber como
majistoro. Por ejemplo, debe saber cdmo estan organizadas todas | as cofradias y
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conocer como se llaman cada uno de los cargos, aabanzas apropiadas para cada
una de dlas, asi como también debe conocer € calendario por €l cual se guiala
iglesia catdlica, debe tener conocimiento de que consiste cada una de las fiestas
ya que todas son diferentes dependiendo del santo.

Otrarazdn por la cua se siente pesado gercer € cargo es porque se enfrenta
a muchas situaciones, por gemplo, fisicas, sentimentales, tiempo y espacio a
todas horas debe estar disponible para cuando se necesite, como servicio a la
comunidad. Cuando se dalamoradadel cuerpo que es cuando fallece unapersona
se le recompensa con un pequefio apoyo econdémico voluntario. Como puede
observarse, representa un honor este nombramiento, pero también reviste una
gran responsabilidad con la comunidad.

Principalmente trata de servir bien a Dios, como todo comenta se ha
encontrado con malos y buenos comentarios, pero a final é trata de quedar bien
con todos y pide a Dios por e perdon de todos, finalmente es aceptado por €
grupo. En lo referente a la lengua materna yoreme mayo, no la habla solo la
entiende un poco, por lo tanto, losrezos y cantos son en lacagtilla. En su familia
su abuela es quien habla bien la lengua, pero no tenia con quien hablarla. Con
ello se confirmd, no ser necesario saber hablar la lengua mayo para gercer un
cargo mucho menos paraformar parte del grupo étnico.

El capitdn mayor delosjudios

De acuerdo alainformacion obtenida del capitan mayor es el segundo mandato
de acuerdo alajerarquia de cargos en la cofradia parisero, de nombre Cristo Rey
Vaenzuela (2014-2017) masculino de 26 afios de edad, originario de El Ejido
Los Torres. Inicié su participacioén como fariseo hace 4 afios, por cumplimiento
de una manda ofrecida por su mama a cambio de salubridad. Actualmente
permanece desde hace tres afios como capitan mayor, tiempo de duracién de este
cargo, € cual consiste en esperar la media noche para pasear a sr. Dios, y tratar
de seguir € ritual, como se hacia antes, en ocasiones también se encarga de
trasladar alos oficios de su domicilio a centro ceremonial.

Un capitan solo lo puede gjercer e sexo masculino por €l esfuerzo fisico, los
roles estan asignados tanto para los hombres como para las mujeres, las mujeres
pueden participar como Marias, cocineras, fiesteras, alpéeres, parina, tenanche y
gobernadoras tradicionales, roles que en su mayoria también son asignados para
hombres excepto Maria y cocineras, pero el cargo de alawasil 0 capitédn solo
pueden ser replantados € sexo masculino. Para € capitan mayor Vaenzuela
(2016), este cargo significa una parte de su vida y su sangre desde gue tiene uso
de razdn, es algo que lo orgullece, porque crecio en lafiestaindigenay proviene
de padres fiesteros. Trata de seguir €l ritual 1o maslegal y original.
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Lalenguamaternaes monolingue por el espafiol de padres bilingles, reconoce
la importancia de hablar la lengua indigena y expresa una preocupacién por no
aprender a hablarla antes de que le falten sus padres, comenta “si yo dejo que se
olvide todo esto, haz de cuenta que los olvido a ellos, porque eso yalo traigo en
la sangre y muchos nos damos cuenta de eso y muchos no” cabe mencionar que
entiende un poco la lengua materna porque sus papas son 1os Unicos en su casa
gue la hablan pero no participan activamente en las fiestas, debido a que ahora
atienden otras actividades, como cuidar a los nietos. Ademés de que argumenta
estan grandes y no pueden andar en las fiestas. En € seno familiar los papas que
son las personas de edad avanzada, son 10s Unicos que practican dichalengua.

Tratando de explicar estas situaciones que posiblemente no solo sea el caso
del majistoroy del capitdn si no de muchas familias mayos, se le afiade por otro
lado “si la lengua extrafia es una lengua de extension universal, o por lo menos
de alcance mas amplio” (Ordofiez,2003) significa que los individuos tienen
apreciar més lalenguaoficial dominada por € uso del espafiol que lapropiay de
que los el ementos més cultosy ambiciosos de ese pueblo utilicen con preferencia
lalengua ajenay eduquen en ellaasus hijos, en lacreenciade que de estamanera
estan contribuyendo al crecimiento econémico y aun mejor futuro. [lo anterior,
reafirmalaideaquelos cambiosen e mercado detrabajo regional, han impactado
en la desarticulacion de las comunidades indigenas yoremes| Expresa que sus
papas le cuentan que antes no ensefiaban a hablar la lengua a los nifios para que
no sufrieran porque se les discriminaba y golpeaba cuando hablaban la lengua
originariaen laescuela.

Alawasi segundo

Don Miguel tiene 60 afios de edad, originario del Ejido Benito Juarez, precedio
por siete aflos como fariseo, después como capitan mayor llamado también
“capital yowe” y actualmente como alawasil segundo por su edad, ya no tiene la
condicion de soportan las largas corridas que se realizan en las comunidades. Su
entrega a la tradicion significa para él parte de su promesa la cua debe cumplir
hasta que Dios | e permita hacerlo.

Seguin Castro (2016), alawasi| consiste en “corregir a los fariseos de las cosas
gue no pueden hacer durante la procesion y guiarlos de cdmo debe ser la cultura
indigena” Hijo de padre y madre yoreme casado con mujer indigena con quien se
comunica solo en lalengua originaria, pero s entiende la castilla, la cua se vio
obligado a aprenderla por la necesidad de comunicarse con los demés, por las
burlasy discriminacion alaque se enfrentaba ante los demés gjenos al grupo, por
que dice “sufria por no hablar la castilla”.
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Por estarazon sus hijas no conservaron lalengua originaria solo la entienden,
cuando iban ala escuela sufrian por que la educacién solo eraen lacastillay se
prohibia el uso de la lengua yoreme. Comenta que ahora se dan cuenta de la
importancia de su lengua porque el origen de los indigenas de esta yendo “el
lenguaj e de nosotros esta pidiendo a gritos que se hable, que se practique, que se
participe”. Vestimenta: su vestuario puede ser de cualquier color camisa vy,
pantal 6n de tela, huaraches de vagueta, cara cubierta con pafiuelo, uno que cubre
de lanariz hacia abgjo cubriendo la bocay € otro cubre la cabezay parte de la
frente, con gorra para cubrirse del sol por lalarga caminata. Porta un morral de
hilo decorado con mascaritas defariseosy pelos de caballoy un chocote de cuero.

Marias

Parael grupo yoreme mayo, significaun persongje femenino puede ser desde una
bebe, nifiao mujer adulta. Su participacion de gesta en lapromesa que un familiar
hizo por motivo por lasanidad delamisma. Paralacofradiael persongje de Maria
consiste en participar en todos los konti desde el inicio de la Cuaresma con €
miércoles de ceniza hasta € canto de gloriay permanecer alado de los santos o
imagenes sagradas, durante € ceremonial, cuidando y limpiando € rostro de
Jestis simbolizando limpiar su sangre que corria por sus heridas, con pafiuel os
blancos, en cada paradaen donde al paso de cada unade ella se van tumbando las
cruces y los murmullo de las oraciones se hacen escuchar entre el ruido de los
tamboresy |os tenabaris de | os fariseos.

Mientraslas Marias después de cada parada van arrojando ol orosos pétal os de
rosas naturales sobre las imagenes como parte del ritua. El konti significa €
viacrucis de Jesucristo hasta su crucifixion, consiste en sacar los santos de la
iglesia acompafiados de marias, fariseos, rezador, las dos banderas y todos los
creyentes en fe, recorren alrededor de laiglesia haciendo 8 paradas o estaciones
las cuales representan las caidas de Jests, durante el periodo iniciado desde los
viernes de cuaresma hasta la Semana Santa. Maria se distingue durante € ritual
por portar largo vestido blanco con encajes bordados sobre su ropa usual, con un
velo blanco que cubre su cabeza, quien usa un pafiuel o blanco en sus manos usado
durante la ceremoniay zapatos cual esquiera que fueren.

Esta promesa reside en una duracion de servir a JesUs por tres afios, mas uno
de pilén, puede ser desde los primeros meses de vida hasta que cuando
fisicamente sea posible. Todas ellas participan porque en alguna etapa de su vida
padeci eron de alguna o algunas enfermedades 'y principalmente su mama o algin
integrante de familia, por lo que se debe a una promesa de servir a Jeslis como
Mariaacambio de sanar delaenfermedad. Esta promesa consiste en unaduracion
de servir por tres afios, mas uno de pildn, puede ser desde |os primeros meses de
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vida hasta que el cuerpo pueda hacerlo, no hay una edad tope para participar.
Existe unarelacién amistosa entre comparieras Marias, muestran muchatimidez,
seriedad, pero argumentan no sienten ninguna vergiienza ante |as demés personas
por participar en la celebracion.

Segun | os testimoni os de |as mujeres entrevistadas como Marias todas son de
ascendencia indigena, pero ninguna habla su lengua materna yoreme mayo,
algunas en muy pocos casos solo entienden algunas cuantas palabras.

Participan en esta fiesta para dar cumplimiento de una promesa que hizo su
mama o algun familiar por alguna enfermedad que tuvieron, unavez cumplidala
promesaofrecidaaitom acai (Cristo) setiene que cumplir, dependiendo delo que
se haya pedido es quien la tiene que cumplir o lo que se haya prometido, por
ejemplo, en el caso de la entrevista oral (2021) “cuando mi hijo se enfermo pensé
que seibaamorir, prometi que s sealiviabami hijo me vestiriatodos los viernes
de Maria”.

Existe una relacion amistosa entre compafieras marias, argumentan no sienten
ninguna verglienza ante las demés personas gjenas a grupo, por participar en la
celebracion indigena, sm embargo muestran mucha timidez, seriedad a
comunicarse con los demas. Durante la procesién se observé poca participacion
de “Marias” precedido doce, once nifias, una adulta de las cuales a seis se
interpel 6.

Yorisviviendo la fiesta desde afuera

La tradicion indigena es muy importante porque es algo que se ha venido
presenciando y preservando través de |os afios (Manzanarez, 2016). Durante la
fiesta de semana santa hay mucho movimiento de autos y gente, pero no se han
presenciado problemas que alteren lafiestaindigena.

Las comunidades congregadas estédn vinculadas por medio de numerosas
acciones rituales, de varios simbolos compartidos muy relevantes localmente y
un sistema de cargos dotado de flexibilidad, tanto los cargos como las diferentes
celebraciones rituales, asi como los significados mantienen interconexiones
causales, diferidas en e espacio y tiempo. Fruto de transformaciones histéricas
gue han mezclado directrices novohispanas y poscoloniales con nociones
prehi spanicas.

Frecuente en la congregacion yoreme llega a ocurrir que € vecino invitado
por algln fiestero o integrantes del mismo grupo “a mantener la tradicion” se
niegue a suceder por el compromiso adquirido, porque consiste en cumplir cada
afo en laredlizacién de lafiestaen honor a santo que adquirio lapromesay que
unavez adquirido tienes que cumplir con €l periodo estipulado y asu vez suceder
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el cargo para poder salir. Por la creencia de que el “santito ayuda y alivia la
enfermedad”. Una vez que la persona haya cumplido su promesa durante el
periodo establecido, no puede dejar € cargo s antecederlo a otra persona. Los
fiesteros son los que relinen sus recursos economicos pararealizar lafiesta, e caso
de que no se consiga e mismo (pagos de los oficios, aimentos paratodos, (café,
menudo, pozole etc.).

CONCLUSIONES

En resumen, lafiestatradicional indigena estaimpregnada por el grupo mestizo,
dominado por e Estado mediante de la iglesia catdlica, se observa muy poca
presencia y participacion indigena durante las corridas, en € templo indigenay
en la iglesia catdlica por el contrario se observa una asistencia enorme del
mestizo.

Con base ala investigacién se pudo observar la poca participacién del grupo
yoreme mayo durante las procesiones en algunas de las fiestas de mayor
representacion étnica, 1o que coloca en riesgo su total desaparicion en el futuro.
Un reducido grupo de individuos forman parte del llamado grupo de fiesteros y
enlos cargos, en a gunos casos |l a partici paci én tiene unafuerte rel acién espiritual
con lo sagrado desde el seno de cosmovision propia, algunos otros participan
porque aspiran obtener un cargo que les permita abrir nuevos espacios en otras
areas, o por recibir un beneficio econdémico ya que el gobierno los estimula con
pequefios paliativos desde 1980.

Durante lafiesta participan cientos de fariseos, pero de acuerdo a entrevistas
realizadas a fariseos, la mayoria cas € cien por ciento no forman parte de la
cultura indigena, no participan en sus costumbres y tradiciones mucho menos
hablan lalengua materna.

Para los fariseos los espacios de encuentro son una oportunidad que
aprovechan para la diversion, ingerir bebidas alcohdlicas, fumar, entre otros
placeres de agrado, se forman en pequefios subgrupos a las orillas del ritual o en
las comunidades, es lo que se observa en los drededores o puntos de
concentracion. Derivado de las altas temperaturas la musica de cumbia o banda
con discomovil que disponelacomunidad paraellos, lased, el cansancio, €l gusto
entre otrasrazones son factores deincentivo parala efectuacion de estas précticas,
pero para el reducido grupo indigena la significacion del ritual es sagrado, sim
embargo cada vez es menos la participacion y la union del mismo, desde sus
lugares de origen.
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A pesar que Semana Santa es la fiestamas grande celebrada cada afio el grupo
indigena, con el paso del tiempo ha sido transformadas a través de los afios,
perdiendo la particul aridad forma de ser y concebir la haturaleza, en este sentido
Uzeta (2004:13), afirma que “las identidades indias han sido reconstruidas por
una congregacion” yoreme mayo del noroeste de Sinaloa, bajo un esquema de
reconstruccién impulsada por € Estado mediante la modernizacion. En esta
reconstruccion las historias locales, expresadas |0 mismo en narraciones, han
ocupado un lugar central.

En esta ltima década, la discusién sobre las identidades ha adquirido mayor
importanciagracias alapersistenciade los gruposindigenas en latransformacion
social y politica del pais. Su accién, permeada los mismos por intereses
coyunturales como por demandas histéricas, han contribuido a configurar
espacios de interaccién 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 los proyectos de vigjos y nuevos actores.

Por consiguiente, las identidades indias son reconstruidas y actualizadas a
través de narraciones y practicas culturaes, herramientas para resignificar,
resistir o asumir como ambitos de recreacion étnica.
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EL CABILDO INDIGENA: UN ESCENARIO QUE CONTRIBUYE A LA
TRASCENDENCIA CULTURAL DE LA COMUNIDAD MUISCA DE
BOGOTA

THE INDIGENOUS CABILDO: A SCENARIO THAT CONTRIBUTES TO THE
CULTURAL TRANSCENDENCE OF THE MUISCA COMMUNITY OF
BOGOTA

Andrés Francisco Chia-Lépez

Resumen

Histéricamente los pueblos indigenas han
luchado por lareivindicacion de sus derechos
civiles, por medio del reconocimiento de su
lengua propia, sus tradiciones, usos Yy
costumbres, las cuales han sido clave parala
conservacion de la memoria ancestral como
pueblos originarios del continente americano.
Espor esto, que el pueblo indigenaMuisca, ha
generado una gran apropiacion cultura y
territorial, que se materidizdé en la lucha
congtitucional que dio como resultado €
establecimiento del Cabildo Indigena, como
entidad politica y territorial que los cobija
como sujetos de derecho y poseedores de la
tierra, asi como también les proporciona una
estrategia en la preservacion de sus saberes
propios y contribuye con la trascendencia
cultural, permitiendo asi, que los indigenas
puedan tener completa libertad en la
manifestacion pablicade su identidad cultural
mediante e gercicio de su Gobierno Propio.
Por consiguiente, se egtipuld en la

Constitucion Politica una serie de normativas
que tienden ala proteccion de aguellos que se
autodenominan muiscas.

Palabras clave: cabildo indigena, gobierno
propio, trascendencia cultural, violencia
epistémica, comunidades étnicasy tribales.

Abstract

Historically, the indigenous peoples have
fought for the vindication of their civil rights,
through the recognition of their own language,
traditions, uses and customs, which have been
key to the preservation of their ancestra
memory as origina peoples of the American
continent. Thisiswhy the Muisca indigenous
people have generated a great cultura and
territorial appropriation, which materialized
in the congtitutional struggle that resulted in
the establishment of the Cabildo Indigena, as
a political and territorial entity that shelters
them as subjects of law and possessors of the
land, as well as provides them with a strategy
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in the preservation of their own knowledge regulations that tend to protect those who call
and contributes to the cultural transcendence. themselves Muiscas.
Thus, alowing the indigenous people to have

K ds.  cabild indi self-
compl ete freedom in the public manifestation yworcs 1eo - indigena,

f their cultural identity th hth : government, cultural transcendence,
of their cultural identity through the exercise epistemic  violence, ethnic and tribal
of their own government. Consequently, the communities.

Political Congtitution stipulated a series of

INTRODUCCION

Hablar delaidentidad indigenaen AméricaL atinaconlleva, en primerainstancia,
a dialogar con la historia. Pero no sélo con aquella historia que ha sido y es
transmitida por las fuentes escritas, fuentes que, fueron proclamadas por gran
parte de la comunidad académica como “las oficiales”, y que a su vez, son
legitimadas casi que de manera unénime por la sociedad en pleno, haciendo de
ellas un relato hegemonico, que excluye alos actores que quiere invisibilizar.

El didlogo con € pasado desde |a perspectiva horizontal, se trata, en cambio,
de lainterlocucién equilibrada con la historia propia de las comunidades, aguella
gue se relata desde sus costumbres y visién del mundo, heredadas, por supuesto,
desde latradicion oral. Lo anterior nos permite hacer de lavoz de los actores que
fueron silenciados, una voz digna de ser escuchada, y una voz que puede ser
epistémica, es decir, que pueda hablar a partir de su contexto, como lo menciona
Romero Leyva “es posible asumir la experiencia como conocimiento aun y
cuando no es validado por la ciencia aunque es justo decir que a partir de esa
necesidad de fundamentar de forma epistémica esos conocimientos
denominandolos como saberes desvirtuando las formas de construir
conocimiento de los que los pueblos los cuales han conservado su saber del
cosmos, de la madre tierra que los convierte en depositarios naturales y que han
transmitido por siglosy que nunca ocuparon tampoco ocupan de procedimientos
metodologicos para legitimar y transmitirlos a las generaciones jovenes”
(Romeroy Otros, 2020, 17)

Desde la 6ptica de la produccion horizontal de conocimiento de Sarah Corona
Berkin (2019), investigar a partir de diversas voces, las académicas y no
académicas, y las que piensan diferente en el conocimiento social, posibilita un
didlogo con las diversas formas de entender el mundo (Berkin, 2019).

En su afén colonizador, occidente establecio la |6gica del encubrimiento y
posterior negacion del otro, imponiendo su vision del mundo sobre las multiples
manifestaciones de la reaidad que poseian las comunidades prehispanicas.

Se edificaron arquetipos de ciudad sobre referentes culturales y ceremoniales
gue desconocieron larelacion entre sujeto-espacio, generando una disrupcién de
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los asentamientos tradicional es de aguellas comunidades. Lo gque dio paso a una
dominacién de las mentalidades, subyugandolas alavoluntad espafiola (Romero,
2001). Bajo la convulsa dindmica de la época colonial, se articularon una
variopinta gama de intereses provenientes de diversos actores de la sociedad
europea.

En primer lugar, la Corona espafiola, que buscaba una expansién ultramarina
a fin de concentrar en su seno, mas poder y territorio. Por otro lado, los
comerciantes y particulares, que iban tras el aumento de sus riquezas, asi como
de la suerte de hallar una porcién de territorio en lo que para ellos era un nuevo
mundo, y asi equilibrar las desdichas originadas por la carencia de un fragmento
de tierra, en la cual pudiesen pregonar asi fuera, un minimo de distincién socia
(Romero, 2001).

Evidentemente, no se debe dgjar delado al clero, aguellainstitucién que, bajo
laimposicion de lacampafia evangelizadora, ibaasu vez arrasando con lastierras
y referentes cosmogoénicos de |as comuni dades prehi spanicas.

Todo lo anterior, dio como resultado & enterramiento de una identidad
indigena que hoy en dia resulta dificil localizar. No obstante, & panorama no es
sombrio del todo. Los movimientos de reivindicacion social, relacionados a las
estrategias de preservacion cultura que han adoptado |as comunidades indigenas
en el marco de su lucha histérica por €l reconocimiento de sus derechos étnicos
y politicos, han permitido que € autoreconocimiento de las comunidades
indigenas, sea un derecho protegido por diversas | egislaciones latinoamericanas,
respetando y garantizando de esta manera -como lo contempla el Convenio 169
de la OIT-, & desarrollo de elementos que propenden por € fortalecimiento
cultural sobre pueblosindigenasy tribalesy de sus territorios.

Para e caso colombiano, en el marco de su fortalecimiento cultural, las
comunidades indigenas han emprendido una serie de iniciativas sociales,
materializadas en diversas movilizaciones politicas y culturaes, consolidandose
como baluarte para su reconocimiento énico bajo la perspectiva de un pais
diverso. ParaRomeroy Vadez (2011), ladiversidad se concibe como un espacio
donde confluyen y conviven distintas culturas, con una identidad constituida a
partir de diferentes contactos culturales con los otros (Romero y Valdez, 2011).

Y esjustamente, este reconocimiento del otro eslo que les ha permitido alas
comunidades indigenas en Colombia, ser tenidas en cuenta como un actor clave
en aras de la construccion del tejido socia. Empero, no siempre fue asi, como se
menciono anteriormente. El presente articulo busca demostrar como la sociedad
colombiana, desde de la construccion de la mentalidad en la colonia hasta la
época republicana, deslegitimo e invisibilizé a aquellos que no cumplian con los
prototipos del ciudadano ideal.
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Tal es € caso de la comunidad indigena colombiana Muisca, que, desde €
arribo de los espafioles al territorio de lo que hoy son los departamentos de
Cundinamarca y Boyac4, en la region Andina colombiana, fue vulnerada en su
integridad cultural e instrumentalizada, con el fin de suplir los intereses en
materia de mano de obra que los espafioles requerian para llevar a cabo su
empresa colonizadora. Dicha campafia escindié la cosmovision del pueblo
Muisca, o que conllevo a un olvido de sus raices, usosy costumbres.

Por esto, desde la metodologia de la produccion horizontal de conocimiento
de Berkin (2019), y para el desarrollo del presente articulo, se dialogd con el ex
gobernador del Cabildo Indigena Muisca de Bogotd, quien, a partir de la
aplicacion de una entrevista abierta, que fue asi mismo un ameno y edificante
proceso de construccion de conocimiento, nos habladelaimportanciadelafigura
tradicional del Cabildo Indigena para la comunidad, como escenario de
relvindicacion histérica y cultural, mediante e cual, la comunidad indigena
Muisca de Bogota ha logrado una cohesion socia que le ha permitido llevar a
cabo sus usos, costumbres, la ensefianza y promocién de la lengua propia, asi
como la proteccién y gercicio de sus derechos propios, aspectos que, como se
anotd anteriormente, contribuyen al fortal ecimiento de su identidad como pueblo
indigena de Colombia. El Cabildo Indigena, en ese sentido, se consolida como un
escenario juridico, con alcances politico-administrativos, y como una estrategia
cultural, con profundas raices ancestrales, que posibilitalatrascendenciacultura
de lacomunidad Muisca en Bogota.

cQuiénes son y dénde se ubican los M uiscas?

Los Muiscas son uno de los 115 pueblos indigenas que habitan en Colombia
segln el Departamento Administrativo Nacional de Estadistica DANE (2018).
En el Ultimo censo redizado por e DANE (2005), se reportd 14.051 personas
autoreconocidas como pertenecientes a pueblo Muisca, 1o cua representa €
1,10% de la poblacion total indigena de Colombia

Los Muiscas se ubican en € centro de Colombia, en los actuales
departamentos de Cundinamarcay Boyacd, en los Andes orientales; zona que se
caracteriza por e predominio de pisos frios. Un referente geogréfico de este
territorio es, sin lugar a dudas, la cordillera oriental, la cual hace parte de un
sistera complejo montafioso junto con la cordillera centra y occidental, queasu
vez componen la Cordillera de los Andes en Colombia, cuya geomorfologia es
resultado del evento asociado ala colision entre | as placas tectonicas de Nazcay
Suramericana, que a final del contacto de los periodos Cretaceo-Terciario, por
procesos de sedimentacion marina, se genera un pequefio levantamiento
posibilitando la emergencia de la cordillera.
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Y aparalaépocadel Plioceno medio sevio el levantamiento principal de los
Andes, cuyo proceso continta ain en el Holoceno a causa del chogue de placas
tectonicas (Florez, 2003). Los ecosistemas preponderantes en el territorio de los
Muiscas son los paramunos, montafiosos, de sabanas y bosgue andino, ricos en
fauna y flora, principalmente de humedales y lagunas, referentes geograficos
constitutivos de su cosmovision (Triana, 1922).

Esta comunidad ha cobrado un gran interés paralainvestigacion arqueol 6gica
debido a la suma importancia gue le dieron los espafioles a momento de la
conquista, a causa de la amplia demografia que encontraron a su llegada
(Langebaek, 2019).

Estos estudios arqueolégicos han permitido visibilizar la basta historia
prehispanica del pueblo Muisca, quienes han habitado e territorio
cundiboyacense desde hace siglos, inicialmente como agricultores en
comunidades dispersas, quienes comenzaron a ocupar € territorio hacia e 400
a.C., periodo que los arquedl ogos han denominado Herrera (Langebaek, 2019), y
después como comunidades organizadas con una consolidacion demogréafica en
el mismo territorio, y que se enmarca en una taxonomia cronolégica que inicia
con e ya mencionado periodo Herrera (400 a.C. - 1000 d.C.), dando paso alos
periodos Muisca Temprano (1000 - 1200 d.C.), Muisca Tardio (1200 - 1600 d.C.)
y Moderno (1600 en adelante) (Langebaek, 2019).

No es posible afirmar que los Muiscas compartian una homogénea unidad
politica y organizativa, debido a que, aun compartiendo un territorio
relativamente cohesionado y homogéneo en términos geogrdficos, las
concentraciones poblacionales difieren en ciertos aspectos, por ejemplo, €
arquedlogo Langebaek (2019) explica que “hay tipos de ceramica que se
encuentran en el norte del territorio muiscay no en el sur” (Langebaek, 2019).
No obstante, se hallegado alaconclusién de que sobresalialafigura politica del
cacicazgo, gercido por mujeres u hombres, quienes se repartian € poder de
acuerdo con |o que su cosmovision y mitos fundacional es les indicaban.

Es decir, existia un equilibrio en términos de género en torno a la
administracion dd liderazgo. Segin € historiador David Bushnell (2018), a
arribo de los esparioles a territorio Muisca, se encontraron con dos cacicazgos
predominantes. el Zipa, ubicado en las inmediaciones de la actual Bogot4, y el
Zague, asentado aproximadamente a 100 km a noroeste de Bogot4, en la actua
ciudad de Tunja, la cual era denominada en su lengua propia Hunza en tiempos
prehispanicos (Triana, 1922; Bushnell, 2018; Langebaek, 2019).

En cuanto a su cosmovision espiritual, los Muiscas, son politeistas, es decir,
creen en laexistencia de un creador, dioses secundariosy dioses de la naturaleza,
representados en |os cuatro elementos naturales, agua (si€), fuego (gata), viento
(fiva) y tierra (hycha).
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Asi mismo, la lengua propia es un factor constitutivo y determinante de la
identidad del pueblo Muisca, debido a que se ha demostrado su pertenencia ala
familia linglistica Chibcha, compuesta por comunidades que comparten rasgos
culturales, asi como linglisticos y que habitaron en Honduras, Nicaragua, Costa
Rica, Panamg, Colombia y parte de Venezuda (Langebaek, 2019). Su lengua
propia es el muysccubun, que en registros coloniales figura como “Lengua de
yndios” (Gonzalez de Pérez, 2006). Segun su lengua propia, Muiscas, significa
“Gente”.

Como se anot6 anteriormente, su lengua propia se ha consolidado como uno
de los pilares fundamentales de su identidad indigena, y una oportunidad viable
parasu reivindicacion socia y cultural. Lo anterior tiene que ver con un contexto
histérico que supuso una marcada l6gica de dominacion y colonizacion
epistémica. La primera obra que rescato lalengua Muisca fue la Graméaticaen la
lengua general del nuevo reino, llamada mosca, escrita por Fray Bernardo de
Lugo y que fue publicada en 1619 en concordancia con lo dispuesto en la Cédula
Real expedidaen 1580 por Felipell, lacua implementd laensefianza delalengua
indigena en las ciudades con audiencias reales (Guerrero, 2018).

Lo anterior supuso un ambiguo propésito, puesto que la Corona apelaba a
eufemismos superfluos que propugnaban por una reminiscencia de la lengua
indigena, empero, e verdadero objetivo, fue € de facilitar la evangelizacion en
los pueblos indigenas, de manera que, |os colonizadores priorizaron la ensefianza
de cuatro lenguas representativas en la Nueva Granada: muysca, siona, sdliba e
inga, con € fin de facilitar dicha camparia evangelizadora (Guerrero, 2018).

Sin embargo, en 1770 €l rey Carlos 111 prohibi6 el uso de lalenguamuiscaen
el territorio de la Nueva Granada (Gonzédez de Pérez, 2006). Esta decision
impactaria negativamente en laidentidad del pueblo Muiscasi setiene en cuenta
que, para € socidlogo e investigador Gilberto Giménez (2002), citado en
Sadmano-Renteria (2005), un elemento de sumaimportancia paralaconsolidacion
de la identidad étnica de un pueblo es la lengua, la cual, no solo trae consigo
referentes culturales de una determinada comunidad, sino que a su vez, ésta
representa la tradiciéon y la memoria histérica de los ancestros de la comunidad
(Giménez, 2002 en Sdmano-Renteria, 2005).

No obstante, como se vera mas adelante, e reconocimiento étnico articulado
alaluchacomunitariay socia que hamaterializado el pueblo Muiscaen diversos
escenarios sociales, académicos y politicos, y de la mano de diversos
investigadores, ha permitido rescatar multiples fuentes que han posibilitado €
rescate de gran parte de la lengua Muisca, dando como resultado una
reconstruccion significativa del muysccubun mediante la consolidacion de un
magno diccionario (Gémez, 2010) que le ha permitido ala comunidad Muisca, y
alasociedad en general, un acercamiento a su lenguatradicional que, entre otras
cosas, brinda un mensgje cultural y contrahegemonico a la sociedad y reconoce
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gue los Muiscas son una comunidad que cobravigenciay gue sus précticas, usos
y costumbres ligados a su lengua propia, les ha permitido subsistir alo largo de
la historia pese a la violencia epistémicay material gercida en su contra, y que
prolifer alo largo de la época colonial. Lo anterior lo sintetizé Wilmer Talero,
quien fue & Alguacil Mayor de la Comunidad Muisca de Suba para €l afio 2016,
mediante las siguientes contundentes y sabias palabras: “Nos cortaron las hojas,
las ramas y una parte importante del tronco, sin embargo, nuestras raices no se
debilitaron, a contrario, crecieron y estuvieron protegidas como un tesoro que
nos hicieron creer que no tenia valor.” (Cabildo Muisca de Suba, 2016. Pp. 4).

El Cabildo Indigena: una estrategia para la trascendencia cultural

A lallegadaal territorio delo que hoy es Colombia, |0s col onos tomaron posesion
de latierra mediante tres instituciones socioeconémicas; la encomienda, la mita
y los resguardos (Tirado, 2019). Esta Gltima institucion, sirvié como mecanismo
de los espafioles para controlar a la poblaciéon indigena, por medio de la
adjudicacién de porciones de tierra a determinados clanes o tribus indigenas
(Tirado, 2019). Mediante € resguardo se buscd reemplazar € sistema de
organizacion propio de las Comunidades indigenas prehispanicas, que, como se
anot6 anteriormente, para €l caso de los Muiscas fue e Cacicazgo, dando como
resultado unatransformaci én de su vision frente alaorgani zacién social, de modo
gue ya no estaban sujetos a la figura ancestral del cacique sino a un sistema
colonia supeditado a una visiéon occidental, similar a sistema feuda europeo
(Gamboa, 2013; Tirado, 2019).

Durante e siglo X1X, en Colombia se llevaron a cabo ciertas reformas frente
al uso y la tenencia de la tierra (Tirado, 2019), lo cual dio como resultado la
expropiacioén de tierras que habian sido adjudicadas alas comunidades indigenas
en el marco de la época colonia. De manera que, |os ya constituidos resguardos
indigenas escindieron bajo un punto de inflexion en una connotacion social y
agrariaen tanto fueron dispuestos al uso comercial delanaciény deterratenientes
privados.

No fue sino hastafinales del siglo XIX y principios del XX, que, mediante la
luchacivil del indigena caucano Manuel Quintin Lame Chantre, las comunidades
indigenas lograron recuperar gran parte de las tierras que les habian sido
usurpadas, constituyéndose éstas nuevamente como resguardos indigenas, pero
yabaj o ladenominacion de Cabildos, permitiéndoles asi latransformacion socidl,
politica y cultura de su territorio, haciendo de é un escenario propio para €l
gercicio de su autogobierno, que posibilita la proteccion frente a su patrimonio
material e inmaterial y que garantiza su autonomia administrativa.
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Cabe anotar que, por aquella época, € imaginario colectivo imperante en
Colombia no concebia otras formas de pensamiento mas ala de las
tradicionalmente impuestas por un Estado en su mayoria conservador, con
notables herencias de los canones catdlicos de la época colonia. Parad fil6sofo
Santiago Castro, hablar del otro, no solo es conjugar una serie de elementos que
permitan una representacién mental de otras personas, sino que hay unas formas
de poder y saber que construyen representaciones sociales de los otros (Castro,
2000).

En ese sentido, el apogeo delaépocarepublicanafortalecio esavision colonia
que, de facto, preconiz6 gran parte de la poblacién colombiana sin cuestionar.
Vision que, entre otras cosas, acufiaba una idea homogénea enmarcada bajo €
paradigma de la formacion del “ciudadano ideal”, que cumpliera con elementos
generalizadores tales como el ser hombre, blanco, catélico, |etrado, terrateniente
y heterosexual (Castro, 2000), lo cual excluyd otras formas de pensamiento y
cosmovision, reproduci endo laviolencia simbdlica sobre | os diversos actores que
componen la nacién colombiana.

Para el caso particular de las comunidades indigenas, lo anterior se reflgjaen
el tipo de violencia gjercida contra éstas durante € siglo XIX y gran parte del
siglo XX, gemplo de €llo es la expropiacion de sus tierras, a causa del
desconocimiento de sus derechos étnicos, dando como resultado, no solo la
pérdida materia de su territorio, sino con él, la pérdida de su identidad ancestral
(violencia epistémica) asociada a sus formas de vida en su lugar de ocupacion.
Es decir, se desconocié d indigena como un otro legitimo, sujeto de derechos,
debido a que su relacién con e mundo no se articulaba alos derroteros culturales
de occidente, adoptados por la sociedad decimonénica.

En este sentido, durante la segunda mitad del siglo XX, en Bogota se produce
un fendbmeno de expansién urbana a causa de la decison de anexar seis
municipios aedafios a la capita colombiana, entre ellos se encontraban los
municipios de Subay Bosa, territorios habitados por la comunidad Muisca desde
la época prehispanica. Por consiguiente, Bogota paso de tener 2700 hectéreas a
8040 en 1954 (Cortés, 2005). Esta decision fue tomada en el marco del Consgo
de Gobierno € 17 de diciembre de 1954, la cual cobré vigencia a partir de la
expedicion delaLey 3640 de 1954 (Niviayo, 2017).

Esta reforma trgjo consigo modificaciones estructurales en Bogota, como la
ampliacién de su malla via, asi como el aumento de la infraestructura para e
suministro de electricidad y agua potable. Por o cual, en efecto, se produjeron
distintas configuraciones socialesy cultural es que como consecuencia produjeron
nuevas dindmicas urbanas de Bogota, puesto que, la poblacion del &rearura de
los seis municipios, que en su mayoria eran campesinos, ahora eran catal ogados
como poblacién citadina,
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Lacomunidad indigena M uisca no fue ajena a dichos cambios, de manera que
se vio obligada a cambiar sus tradiciones culturales asociadas a su territorio. En
palabras del indigenaMuiscay ex Gobernador del Cabildo Muiscade Suba, Ivan
Niviayo: “El municipio de Suba, que fue anexado a Bogota en 1954, comenzo a
transformarse a pasos agigantados en las décadas del 70’s y 80’s, modificando,
de manera abrupta, la vida cotidiana de las familias muyscas/raizales de Suba.
(Niviayo, 2017).

De esta manera la Comunidad Indigena Muisca, ahora bogotana, observaba
cdmo poco a poco su teritorio era fragmentado, profanado y urbanizado
abruptamente en concordancia con los intereses distritales imperantes de aquel
momento.

Fue por esto, que lacomunidad se vio inmersa en un proceso de aculturacion,
resultado de que sus tierras, aquellas donde llevaban a cabo sus manifestaciones
culturaes, fueron destinadas a la construccion de barrios que albergaron a
personas victimas del desplazamiento forzado del resto del pais a causa de la
violencia, lo cual modificé estructuralmente la vision ddl territorio, tanto por la
Comunidad Indigena Muisca, como por € distrito.

Poco apoco las tradiciones propias se fueron perdiendo, las familias sefueron
dividiendo, y como consecuencialas nuevas generaciones crecian en €l olvido de
sus raices indigenas, adoptando de esta manera referentes occidentales que les
permitieron una Optimainsercion en una ciudad que de facto se vieron obligados
aaceptar.

En consecuencia, se degj6 de ensefiar a cultivar, porque la tierra, que en un
primer momento fue de vocacién agricola, ahora estaba destinada a otros usos, la
lengua se fue perdiendo a causa de la carencia de un escenario idoneo para su
ensefianza, y laidentidad del pueblo Muisca se confundia con las formas de vida
y pensamiento que la ciudad les imponia, atal punto que parte de la comunidad
se avergonzaba de sus raices indigenas (Niviayo, 2017). En sintesis, la ciudad
opacO a la Comunidad Muisca y con elo su cultura. Por esto, la comunidad
Muisca comenta que ellos no llegaron alaciudad, la ciudad lleg6 a €llos.

No obstante, parala décadade los 90, Colombia experimentd un cambio en la
mentalidad colectiva que, varios actores socides, principamente las
comunidades indigenas, venian reclamando desde tiempo atrés y fue e de
reconocerse como un pais pluriétnico y multicultural.

Esta transformacion social se reflejo en lareformade la Congtitucion Politica
de Colombia en 1991, puesto que las comunidades indigenas contaron con dos
delegados en la conformacion de la Asamblea Nacional Congtituyente: Lorenzo
Muelasy Francisco Rojas Birry (Esteban, 2017.). Para Laurent, (2005) citado en
Esteban (2017) “era la primera vez que indigenas compartian un espacio de
decision politica con los lideres del pais™.
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A partir de la promulgacion de la Constitucion Politica de Colombia, se
presentd un cambio de paradigma juridico que le permitié a los grupos étnicos
gozar de un ordenamiento legal especial, el cual, le otorgo €l derecho al gercicio
de sustradiciones, usosy costumbres bajo lavision del Gobierno Propio.

Lo anterior, refleja el resultado de la lucha de las comunidades indigenas en
aras de ser tenidas en cuenta como actores fundamentales en € didlogo parala
construccién social. Por esto, la Carta Politica ahora contempla en su primer
articulo que Colombia es un Estado pluralista, y €l articulo 7 reconoce y protege
la diversidad étnicay cultural de la Nacion Colombiana. En cuanto ala manera
de regular sus relaciones sociales, se establece en € articulo 246 que |os pueblos
indigenas poseen la autonomia de eercer funciones jurisdiccionales en su
territorio, o cual se conoce bajo el concepto juridico de jurisdiccion especial.

Por otro lado, en el afio 1993 se expidi6 e Decreto 1088 por € cual seregula
la creacion de las asociaciones de cabildos y/o Autoridades Tradicionales
Indigenas, y que planteo en su segundo articulo que los Cabildos “son entidades
de Derecho Publico de caracter especial, con personeria juridica, patrimonio
propio y autonomia administrativa”.

De la misma manera, € Decreto 2164 de 1995, definié a Cabildo Indigena
como “una entidad publica especial, cuyos integrantes son miembros de una
comunidad indigena, elegidos y reconocidos por ésta, como una organizacion
socio politicatradicional, cuyafuncién esrepresentar legalmente alacomunidad,
gercer laautoridad y realizar |as actividades que le atribuyen | as leyes, sus usos,
costumbres y el reglamento interno de cada comunidad.” Todo lo anterior se
enmarca en e Plan Integral de Acciones Afirmativas de la Politica Piblica para
los Pueblos Indigenas en Bogota D.C., de la Secretaria Distrital de Planeacion,
expedido en € afio 2017, el cua materializa las herramientas juridicas que €
Ministerio del Interior les ha otorgado a la Comunidades Indigenas para la
proteccion y garantia de sus derechos (Giraldo, 2020).

Con base en la promulgacion de la Carta Magna, los Muiscas se acogieron a
laLey 21 de 1991, la cua aprobd el Convenio sobre pueblosindigenasy tribales
en paises independientes, que g ecuta lo dispuesto en e Convenio 169 de la 76°
Reunion de la Conferencia General de la Organizacion Internaciona del Trabajo
OIT, en €l afio 1989 (Cabildo Indigena Mhuysga de Bosa, 2015). Asi las cosas,
la comunidad Muisca de Suba crea € primer Cabildo Indigena en Bogota,
constituyéndose como €l primer Cabildo urbano.

Paralos Muiscas, € Cabildo Indigena se constituy6 legalmente en €l afio 1999
durante el foro denominado: “Los Muiscas; un pueblo en reconstruccion”, el cual
sellevé a cabo en lacomunidad de Suba, de la ciudad de Bogota. Alli se definié
gue se crearian cinco Cabildos Indigenas a lo largo del departamento de
Cundinamarca, dos de ellos localizados en Bogota: los Cabildos Indigenas de
Subay Bosaen € drearururbanadelaciudad; y losotrostres en las &reasrurales
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de los municipios de Chia, Cotay Sesquilé, a norte del departamento, lugares
que componen su cartografia sagrada (Delgado, 2014).

En consecuencia, El Cabildo Indigena surgi6 como una estrategia de
proteccién y preservacion cultural para la comunidad Muisca (Giraldo, 2020),
siendo este el escenario idéneo para la gecucién de sus celebraciones y
actividades culturales que constituyen su identidad. De modo que, haya una
visihilizacion dd rol del Muisca en la ciudad por medio de la apropiacion
territorial que se materiaizaen susfestividades en plazas publicasy en e espacio
designado para el Cabildo. Manifestando asi, ala poblacion citadina, que siguen
presentes como comunidad y que la existencia del Cabildo legitima la lucha por
la preservacion cultural Muisca en medio de una ciudad cuyo imaginario
colectivo es e desarraigo absoluto con las raices campesinas e indigenas
colombianas.

Por lo tanto, € Cabildo es un escenario de resistencia urbana, siendo éste una
herramienta para conservar €l territorio, el cual adquiere una dimension, no solo
politica, sino cultural. Para Niviayo (2017) “El arraigo a un lugar o la
territorialidad en las comunidades indigenas es uno delos aspectos principales en
la produccion de sentidos” (Niviayo, 2017).

Teniendo en cuenta, € rol del Cabildo en Colombia, se puede afirmar que, en
L atinoameérica las comunidades indigenas alo largo de la historia se han hecho a
una representaci én politica, que garantice sus derechos como pueblos originarios
del continentey que les permitadialogar con las autoridades|ocalesy nacionales.
Ejemplo de elo, es en México, la Comisién Naciona para e Desarrollo de
Pueblos Indigenas (CNDP), y la definicion de la representacion politica en
6rgano legidativo, demarcada en que, por cada bloque de diez candidaturas a
diputados, habra por o menos un representanteindigena. Lo anterior, serelaciona
con la manera en la que las comunidades indigenas gercen control politico en
Colombia, puesto que e articulo 171 de la Constitucion Politica de Colombia
determina que las comunidades indigenas tienen derecho a dos curules en €
Senado que son elegidas mediante la circunscripcion especial indigena.

El Cabildo Indigena Muisca. Una aproximacién desde la produccion
horizontal del conocimiento

L a organizacién politica contemporanea de la comunidad Muisca, posee grandes
rasgos heredados de sus tradiciones prehispanicas, como la consulta ala Madre
Tierray los dioses que componen su cosmovision. Asi mismo, se toman como
referentes ceremoniales las categorias de paisge y territorio, para entablar una
conexion con los abuel os, quienes representan a sus ancestros (Gomez, 2017).
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En su sistema de organizacién social, se destacan diversos roles que inciden
en la toma de decisiones para e buen funcionamiento de la comunidad
enmarcados en e sistema de Autoridades Tradicionales!, conformadas por
poblacion indigena activa y debidamente reconocida en la comunidad, que
presupone una division de roles en cabeza del Gobernador Tradicional, seguido
por un Vicegobernador tradicional, un alcalde Mayor y Menor, alguaciles, un
tesorero, un secretario y un fiscal tradicional. Todo bajo € modelo del gobierno
propio dispuesto en la legislacion indigena, contemplada en la Constitucion
Politica de Colombia.

Por otro lado, € Cabildo Indigena cuenta con un espacio denominado
Consgjos, gue se definen como las estructuras internas del Cabildo Indigena, que
tienen como objetivo laguiay e consgjo espiritua y ancestral hacialos miembros
de la comunidad en diversos ambitos culturales, sociaes, paliticos, educativos e
historicos.

Los Consgjos tienen una importante connotacion en el rescate de los valores
ancestrales del pueblo Muisca, y estan compuestos por cinco espacios (de
mayores, de mujeres, de jévenes, de salud y de educacion) que a su vez tegjen la
memoria del pueblo Muisca. Asi mismo, las sabedoras, sabedores, abuelas y
abuelos, quienes gjercen la méxima autoridad tradicional y religiosa, y son
consultados en latoma de decisiones de la comunidad, considerandose el puente
entre los ancestros y la comunidad.

Sus principales celebraciones religiosas se asocian profundamente a la
conexion con el entorno. En palabras de Langebaek (2021), las comunidades
prehispanicas actlan dialécticamente con € territorio, haciendo de éste un
escenario donde se materializa su cosmovision. Las principal es celebraciones que
promueve € Cabildo Indigena son los cambios de fuego, la celebracién de los
equinoccios y solsticios, los circulos de paabra, 10s pagamentos en los lugares
sagrados y actividades gastrondmicas como el Festival Jizca Chia Zhue, € cua
rescata sus alimentos ancestrales como € maiz y diferentes tubércul os.

Para Berkin (2019), explorar la posibilidad de transformar € conocimiento
social a partir de un plano horizontal, permite dar respuestas dialégicas a
problemas sociaes (Berkin, 2019). En e didogo interactlan dos 0 mas partes,
cada una con sus propias construcciones intersubjetivas de la realidad, y que, a
partir de sus contextos, se comunican e interrelacionan entre si, generando una
relacion entre iguales que posibilita la construccién colectiva de conocimiento y
el intercambio de saberes, experienciasy tradiciones (Berkin, 2019).

1 El articulo 2° del Decreto 2164 de 1995 define la Autoridad Tradicional como “los miembros de una
comunidad indigena que ejercen, dentro de la estructura propia de la respectiva cultura, un poder de
organizacion, gobierno, gestion o control social.”
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De la misma manera, fomentar un didlogo entre las diversas voces que
componen €l tegjido socia esunamaneraderesistir alo que, Boaventura de Sousa
(2010) citado en Berkin (2019), denomina como epistemicidio, buscando un
di stanciamiento epi stemol 6gico con latradicion occidental, lacual sefundamenta
en las légicas de dominacion y subordinacion de unos saberes que se suponen
pesan més que otros.

Bajo la anterior premisa, se trae a colacién parte del didogo gque, como
desarrollo dd presente articulo, se llevé a cabo entre el investigador y € ex
gobernador tradicional de la Comunidad Muisca de Suba, en Bogotd, lvén
Niviayo, en e cual se resaltan los aspectos preponderantes que fortalecen la
vison dd Cabildo Indigena Muisca como un escenario que contribuye a la
trascendencia cultural de la comunidad. Cabe aclarar que, tanto las preguntas
como las respuestas, fueron transcritas literalmente con € fin de conservar la
naturalidad y fidedigna esencia de la conversacion en mencion con el ex
gobernador tradicional?.

A la pregunta “;de qué manera el Cabildo Indigena contribuye al
fortalecimiento cultural de la comunidad Muisca de Bogota?”, Niviayo (2022)
respondio:

“Muchisimo, porque justamente al ser una comunidad que su territorio se ha
transformado de un territorio rural a un territorio netamente urbano, cambiatoda
lacultura. La culturatambién estéligada alo material, por giemplo, mi reloj esta
en € territorio, estden el sol, enlamontafiay en laluna. Significa que mi cultura
estd ahi. Detras de la “chicha™ hay una serie de valores, précticas y rituales, es
decir, cuando cambia d territorio cambiala cultura. En e afio 2009, por gjemplo,
el Minigterio del Interior estaba elaborando un proyecto de consulta previa en
nuestro Cabildo y en uno de los recorridos por € territorio Muisca, llegaron ala
casa de un ex gobernador, y éste les preguntd a los funcionarios del ministerio
gue s querian beber cerveza, alo que ellos respondieron sorprendidos que los
indigenas consumen chicha mas no cerveza, pero justo en ese instante € ex
gobernador le respondié alos funcionarios que no les podia ofrecer chichaporque
no teniacémo cultivar el maiz a causa de la construccion de unavia que destruy6
su huerta, ¢cOmo quieren chicha si no hay tierra para cultivar? jEse es € punto!
Cuando cambia € territorio afecta profundamente la cultura, porque la cultura
estarelacionada con latierra. En ese sentido, el Cabildo Indigena es muy potente
porque una comunidad que estd en ese contexto, € Cabildo Indigena termina
siendo una de las principales o de las Ultimas herramientas que tenemos las
comunidades indigenas para defendernos completamente.

2 | didogo con el ex gobernador tradicional de la Comunidad Muisca de Bogota, en € marco del desarrollo
del presente articulo, se llevd acabo e dia 18 de julio de 2022, mediante encuentro sincrénico.
3 Chicha es una bebida fermentadatradicional y ceremonial de la comunidad M uisca a base de maiz.
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El Cabildo Indigena también es una figura politico-administrativa, juridicay
cultural que termina respalddndonos. El Cabildo Indigena nos permite darnos la
pelea por las consultas previas, nos permite tener unos didlogos de gobierno a
gobierno, nos permite también tener un estatus juridico para decir aqui estamos,
nos permite manifestar jojo porgque hay una condicion indigena acé!

En sintesis, el Cabildo Indigena ha sido sumamente importante porgque es una
herramientaparael fortal ecimiento no solamente del territorioy delaculturasino
de los derechos politicos, sociales y territoriales” (Niviayo, 2022).

Frente a la pregunta formulada “;de qué manera se da la paridad de género en
laconformacion del Cabildo Indigena?” Niviayo (2022) respondio:

“Yo respondo de dos maneras o dos niveles. El primero. Es sumamente
interesante gque, en nuestro Cabildo Indigena, de los nueve gobernadores que
hemos pasado hemos sido cinco hombres y cuatro mujeres. Es poco comdn y
poco frecuente antiguamente, ahora esta empezando a cambiar la cosa’, porque
antes se tenia la concepcién de que el hombre se dedicaba ala parte politicay la
mujer a la gestion cultural. Entonces, es interesante porque nuestro Cabildo
Indigena, en comparacién con otros, es uno de |os pocos Cabildos Indigenas que
tiene casi que equidad en la representacion de gobernadores y gobernadoras.

Por gemplo, e afio pasado (2021) literamente habia equidad, donde las
autoridades tradicionales eran mujeres y la otra mitad eran hombres, entonces
finalizo e primer punto diciendo que & Cabildo Indigena fundamental mente se
sostiene por las mujeres. La mayoria de las asambleas y personas que le han
dedicado su vida y su corazén a la lucha son las mujeres. Ellas son las que
mantienen la cultura. Un giemplo es mi caso. Mi mama sigue involucrada en €l
Cabildo Indigena como sabedora. Ella es la que me ha llevado en ese camino.
Entonces, capa nimero uno, es interesante el rol pragméatico que ha tenido la
mujer dentro de la comunidad. En cuanto al segundo nivel, a pesar de eso, yo
siento que no hay una plena equidad, porque para el caso de una ex gobernadora.
Cuando yo fui gobernador me tocaba pesado, pero yo no tengo hijos, en cambio
la ex gobernadora tenia tres hijos y tratar de ser madre, ser gobernadora, ser
mujer, ser esposa, eso supone un reto muy grande” (Niviayo, 2022).

Respecto a la pregunta “; qué importancia tiene el territorio para la Comunidad
Indigena Muisca de Bogota?” Niviayo (2022) respondio:

“El territorio es la vida misma. El territorio nos da e aimento, nos da la
medicina, nos da el agua, nos da la palabra y la lengua, nos da la familia,
précticamente todo. Nosotros somos €l territorio. Todas las comunidades
indigenas dependen de su territorio y luchan justamente por él. Hay nativos de
bosque y de paramo, hay nativos de montafiay de planicie, hay nativos de tierra

4 Cambiar la cosa hace referenciaa que la situacion actual o de coyuntura estd cambiando.
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y de agua, hay nativos de desierto y de nevados. Somos la culturadd territorio y
este es fundamental para € individuo, para la familia y para la sociedad”
(Niviayo, 2022).

Conforme a la pregunta “;como el Cabildo Indigena Muisca de Bogota se
posiciona como un escenario de resistencia cultural indigena en medio de la
ciudad?” Niviayo (2022) respondio:

“Es sumamente importante. Primero porque demarca en Colombiaalgo y es
que le enviaun mensgje ala sociedad, en el cual se manifiestalaexistenciade un
territorio indigenay de la vigencia de las comunidades indigenas que seguimos
viviendo milenariamente en lastierras, solo que nuestrastierras yano son rurales
Sino urbanas, pero seguimos viviendo en las mismas casas. Por gjemplo, la dueia
delacasaesmi mam4, que eslaherenciade mi abuelo, que esasu vez laherencia
de mi bisabuelo, y antes de €l estaba el resguardo indigena.

Esto cambia por completo e imaginario colectivo. Por lo general, cuando se
le pregunta ala gente qué cree que habia antes de que existieralaciudad, se suele
responder que nada. La presencia del Cabildo Indigena permite €
cuestionamiento por parte de la ciudadania frente a la historia indigena
Finalmente, en términos mas politicos, es un sitio de resistencia ante esas voces
gue han tratado sistemati camente de callar lasvocesindigenasy acallar € pueblo
Muisca. Mediante el Cabildo Indigena los Muiscas podemos decir estamos
presentes, resistimos todavia y a pesar de que se ha urbanizado €l territorio
seguimos presentes. Nos cortaron las ramas, pero no nos cortaron las raices.

El ser un Cabildo Indigena en medio de la ciudad presupone un reto politico.
Muchas veces debemos enfrentarnos a los planes de desarrollo desde una vision
de desarrollo urbano, es decir, tomar las tierras en beneficio de los que tienen
mucha plata.

El territorio debe organizarse bagjo € rio Bogotd, bajo los paramos y las
cuencas. Bgjo esto se debe organizar una infraestructura que no niegue la vida,
sino que convivacon lavida. Desdelo indigena se ofrece una vision diferente de
la ciudad, y la apuesta politica dd Cabildo Indigena no puede sumirse en una
vision de izquierda o derecha porgque no entra en esas l6gicas, entra en |6gicas
mucho maés profundas de memoria y desde ahi siento que e Cabildo Indigena
como elemento politico puede articular muchisimo. Imaginese € acueducto de
Bogoté orientado por € Cabildo Indigena Muisca de Bogota, seria una potencia
deviday se desarrollariauna culturadel agua. Es quitarles esos escenarios aunas
visones corruptas y abrirle paso a unas visiones colectivas, comunitarias y
propias. Esto nos permite aprender a ser gente, no individuo” (Niviayo, 2022).

De acuerdo a la pregunta “;cémo se relaciona el Cabildo Indigena con la
forma de Gobierno Propio y de qué manera se resuelven |os conflictos de interés
entre lacomunidad y el distrito?” Niviayo (2022) respondio:



196 | Andrés Francisco Chia-Lépez ¢ El cabildo indigena: un escenario que contribuye a la trascendencia
cultural de la comunidad Muisca de Bogotd

“Yo siento una problemdtica profunda y es que lo intercultural no es
equitativo. Por gemplo, las entidades nos sientan en una mesa a diaogar, pero
bajo su propialégica, no bajo nuestras l6gicas. Yo se lo propuse a dos alcaldes,
pero no me prestaron atencion. Es una pelea que tenemos todas las comunidades,
porque nuestros proyectos que estan articulados a gobierno responden a los
intereses del gobierno. Lo que ellos quieren es lafoto para promocionar.

En losarticulos 329 y 330 de la constitucién politica de Colombia se hablade
la forma como se organiza administrativamente el pais. las gobernaciones, las
alcaddiasy losterritorios indigenas son entidades territoriales, pero en la préctica
no se ha desarrollado un corpus legislativo que permita reamente que eso se
cumplay que nosotros seamos entidades territorial es plenamente. ESo no ocurre.
Se quedaen € discurso.

El Cabildo Indigenatiene el Decreto 1953 del 2014 que justamente habla de
las formas de administracion propias indigenas, como |os sistemas de educacion,
justiciay saud propiasy eso implica una administracion desde nuestras | 6gicas.
L a co-gobernanza muchas veces en la practica se queda en € discurso porque €
sistemaesmuy asimétrico y lainterculturalidad se lee de maneraasimétrica, pues

nosotros debemos adaptarnos a ese sistema, generando conflictos” (Niviayo,
2022).

CONCLUSIONES

De acuerdo a desarrollo del corpus tedrico, asi como de la praxis del presente
articulo, sellegaalaconclusion de que el Cabildo Indigenacumplediversosroles
culturales a interior de la Comunidad Muisca de Bogota, tales como d de
promover un sistema politico y social organizado que le ha permitido al pueblo
Muisca gozar de una cohesién social.

Asi mismo, protegey garantiza €l gjercicio constitucional del gobierno propio
materializado en laposibilidad de ejecutar manifestaciones culturales en espacios
publicos, que dgan mensges simbdlicos en € imaginario colectivo de la
ciudadania. De lamismamanera, € Cabildo Indigenaes el escenario idéneo para
la defensa territoria e identitaria del pueblo Muisca, debido a que rescata las
tradiciones ancestrales de la comunidad através del didogo con las autoridades,
tales como abuelos y sabedores.

El Cabildo Indigena también surge como una dternativa de desarrollo
sostenible frente a las corrientes impositivas del neoliberalismo, las cuales son
legitimadas por un sistema politico leonino que actta bajo sus propias | 0gicas de
gobierno, desconociendo la visién de las comunidades frente a temas como la
administracion publica o e ordenamiento territorial, como se evidencié en la
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conversacion sostenida con el ex gobernador de la Comunidad Muisca de Suba,
en Bogota

Finamente, € aspecto mas importante que e presente articulo logré
vishilizar, es como el Cabildo Indigena se constituye como un medio de
resistencia y reivindicacion cultural frente a desconocimiento histérico de los
derechos étnicos, culturales y politicos de la Comunidad Muisca de Bogota. El
Cabildo Indigena es €l escenario por excelencia, tanto juridico como ancestral e
identitario, que le brindaala comunidad un fortalecimiento cultural como pueblo
indigena que se ha caracterizado por su incesante lucha histérica por ser
reconocidos y tenidos en cuenta para la construccién de pais. Asi mismo, es un
escenario que le ha permitido, y le permitir4 a los Muiscas de Bogota, seguir
luchando por lograr su trascendencia cultural.
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Resumen

La conservacion del patrimonio de los
pueblos originarios depende de establecer
vinculos entre comunidades distintas y
fomentar la convivencia, el bienestar y la paz
entre los pueblos; en este sentido € didogo
intercultural  es un  mecanismo de
comunicacion que busca educar individuos
que fomenten sociedades més abiertas,
plurdes y dinamica donde sea posible
construir mejores oportunidades de vida.

En e municipio de Cuetzalan del progreso los
masehual han establecido, dentro de su
cotidianidad, formas de comunicacion
basadas principamente en valores familiares
y comunitarios, que se han establecido dentro
de su sociedad y que, en algunos casos, se
reproducen en la interaccion con los turistas
que llegan a municipio desde hace mas de
cuatro décadas.

El interés turistico hacia Cuetzalan se debe a
gque cuenta con un amplio repertorio de
patrimonio biocultural, conservado por los

pobladores durante generaciones; entre los
cuales se distingue e Yolixpa, bebida
medicina y tradicional que actualmente se
halla en un proceso de transformacion en
cuanto ainsumos, elaboracion y significados,
principamente; en e que productores,
prestadores de  servicios  turisticos,
autoridades, turistas y poblaciéon loca han
contribuido.

Los cambios sefialados no son homogéneos
para todos los actores y esto se debe a que
cada actor involucrado tiene cosmovisiones
distintas y, por tanto, objetivos diferentes e
intereses particulares, dependiendo del rol
individual o colectivo que representen; en este
contexto de cambios y permanencias
vinculadas a la préctica turistica cobra
relevancia el didogo intercultural entre los
actores sociales, para la salvaguarda del
patrimonio, entre ellos e Yolixpa y su
verdadero valor medicinal y tradicional.

Con base en lo anterior, € objetivo del
presente estudio fue valorar la pertinenciay e
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alcance del didogo intercultural, como
mecanismo de gestion del Yolixpa, como
patrimonio biocultural del pueblo nahua de
Cuetzalan dedl progreso, Puebla, para ello se
empled una estrategia metodolégica
cualitativa donde se aplicaron entrevistas a
profundidad,  observacién  participante,
didlogo intercultural, tendederos sociaes y
dinémicas de grupo.

Se observé que, s bien son distintos los
actores locales vinculados a la gestion del
Yolixpa, comparten intereses en comun en
torno a la bebida, sobre todo en la
permanenciadelamismay en larecuperacion
de su valor tradicional; también reconocen
que la fdta de didogo ha ocasionado
desacuerdos y poca participacién; lo anterior
se havisto reflejado en la gestion del festival
del Yolixpa, en la comercializacién, difusion
y promocién de la bebida desde un enfoque
mercantilista.

Palabras clave: patrimonio biocultural,
turismo, bebida tradicional, salvaguarda
patrimonial.

Abstract

The conservation of the heritage of native
peoples depends on establishing links
between  different  communities  and
promoting coexistence, well-being and peace
among peoples; In this sense, intercultural
dialogue is a communication mechanism that
seeks to educate individuals who foster more
open, plural and dynamic societieswhereit is
possible to build better life opportunities.

In the municipality of Cuetzalan del Progreso,
the Masehual have established, within their
daily lives, forms of communication based
mainly on family and community values,
which have been established within their
society and which, in some cases, are
reproduced in the interaction with the tourists
who have come to the municipality for more
than four decades.

The tourist interest towards Cuetzalan is due
to the fact that it has a wide repertoire of

biocultural heritage, preserved by the
inhabitants for generations; among which
Yolixpa stands out, amedicinal and traditional
drink that is currently in a process of
transformation in terms of inputs, preparation
and meanings, mainly; in which producers,
tourism service providers, authorities, tourists
and the local population have contributed.

The changes indicated are not homogeneous
for all the actors and thisis due to the fact that
each actor involved has different worldviews
and, therefore, different objectives and
particular interests, depending on the
individual or collective role they represent; In
this context of changes and permanence
linked to the tourist practice, intercultural
dialogue between social actors becomes
relevant, for the safeguarding of heritage,
including the Yolixpa and its true medicinal
and traditional value.

Based on the above, the objective of this study
was to assess the relevance and scope of
intercultural dialogue, as a management
mechanism for Yolixpa, as a biocultura
heritage of the Nahua people of Cuetzalan del
Progreso, Puebla, for which a qualitative
methodological strategy was used. where in-
depth interviews, participant observation,
intercultural dialogue, focus group, social
clotheslines and group dynamics were
applied.

It was observed that although the local actors
linked to the management of Yolixpa are
different, they share common interests around
the drink, especially in its permanence and in
the recovery of itstraditional value; they also
recognize that the lack of dialogue has caused
disagreements and little participation; The
foregoing has been reflected in the
management of the Yolixpa festival, in the
commerciadization,  dissemination  and
promotion of the drink from a mercantilist
approach.

Keywords: biocultural heritage, tourism,
traditional drink, heritage protection.
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INTRODUCCION

El sistema social que prevalece aun hoy, después de las crisis sanitaria y
econdmica provocadas por la pandemia de COVID-19, es € capitalismo; donde
prima la acumulacién de capital, la propiedad privada sobre la comin, €
intercambio mercantil y las relaciones de produccion alienadas. Dicho sistema,
extendido a lo largo y ancho de los continentes, ha impuesto sistemas de
referencia occidentales y coloniales que, entre otras, por cientos de afios ha
desplazado y subordinado |os saberes tradicional es de | as poblaciones originarias
de México y de otros paises de Latinoamérica. Es asi que las sociedades
modernas, caracterizadas por patrones de poder desigual y de superioridad racial
niegan la posibilidad de otras culturas y formas de conocimiento (Pérez, 2018).

En contraposicién a la colonialidad del poder, emergen propuestas y
epistemologias otras, que promueven la deconstruccién y construccion de
relaciones socides equitativas, colaborativas y justas, en donde el didogo
intercultural se considera una de las herramientas de comunicacion y educacién
mas importantes; principalmente si se habla de comunidades originarias, donde
laforma de comunicacion es plural y se llevaa cabo bagjo usosy costumbres.

Esasi que la construccion de entornosy de oportunidades equitativas requiere
gue los individuos aprendan a vivir juntos, reconociendo que existen diferencias
(de sexo, raza, lengua, religion, cultura), pero también coincidencias y que la
convivencia debe construirse a partir del trabajo constante y de la participacion
activa de los individuos, afin de eliminar prejuicios y aprender a ser y estar en
armonia.

Las consideraciones anteriores son importantes también porque permiten
atenuar conflictos derivados de la confrontacién de diversos puntos de vistay es
en este sentido, donde e didogo intercultural busca disminuir brechas de
desigualdad cultural y social, replanteando las reglas de interaccién y rompiendo
la historia hegemdnica de una cultura dominante y otras subordinadas (Lémur,
2020).

En relacion a la préctica turistica, @ didogo intercultural es considerado un
indicador sociocultural que parte desde la cosmovision de las poblaciones
originarias, siendo esta la base para tomar decisiones sobre € manejo de su
patrimonio (Ortiz y Sandoval, 2021); por lo tanto, entender lacosmovision de los
pueblos originarios es & punto de partida para gestionar y salvaguardar €l
patrimonio, con base en la interaccion mutua y valores compartidos; donde el
sentir y actuar de los individuos fortalece el reconocimiento de una identidad
colectiva, que trasciende laindividual.
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La gestion, entendida como un proceso de toma de decisiones en torno a la
planeacion, organi zacién, implementacion y retroalimentaci6n; debeinvolucrar a
los actores sociaes interesados; particularmente cuando se trata de gestionar
patrimonio colectivo en laarenaturistica; a respecto, la UNESCO (2009) sefial 6
gue las propuestas de proyectos a favor de la salvaguarda del patrimonio deben
permitir la escucha de los poseedores de dichos bienes y promover € didogo
igudlitario, esto con € fin de que los grupos apoderados no impongan o
antepongan sus intereses particulares y se creen espacios de participacion
equitativos.

Por lo anterior, laingtitucion citada (UNESCO, 2009) sefidla que es necesario
invertir més en la diversidad cultural y en € didlogo intercultural, porque
permiten reconocer y respetar | as distintas formas de conocimiento y de expresion
delas pablaciones originarias, suscostumbresy sustradiciones; en otras palabras,
es necesario permitir alas comunidades expresarse libremente.

Permitir lalibre expresion de las comunidades, dala oportunidad de que sean
ellos quienes propongan la gestién y mangjo de su patrimonio, logrando asi
fortalecer su autonomia, sus capacidadesy su interaccion, sin afectar suidentidad
personal o colectiva. Lo anterior es importante a reflexionar sobre € uso
adecuado de su patrimonio ante una sociedad cambiante, maxime cuando las
poblaciones originarias se integran a la arena turistica; de manera que los
esfuerzos conjuntos apuntalen un desarrollo sociocultural real, justo, participativo
y equitativo, lo que esta relacionado con lainterculturalidad (Ballart, 2008).

La interculturalidad, de acuerdo a Wash (2009) es un proceso en
construccion, es una estrategia que busca crear relaciones sociales y cambiar
estructuras politicas hacia condiciones de respeto y legitimidad. Se trata de un
intercambio en entornos de equidad e igualdad, donde el concepto se creaa partir
de la necesidad urgente de promover relaciones positivas entre los grupos
culturales, paradiminar —o atenuar— ladiscriminacion, el racismoy laexclusion,
y asi formar individuos conscientes y sociedades justas, equitativas y plurales.
Esta perspectiva, més que un marco analitico es un marco politico, de toma de
decisiones y acciones, es una perspectiva relacional, centrada en la interaccion
social de los involucradosy en el reconocimiento de: a) el nosotros y |10s otros;
b) de aportesy limitaciones propiasy genas; ¢) de oportunidades y amenazas del
entorno, entre otros aspectos de gran relevancia

Lo anterior cobra relevancia dado que, histéricamente, las poblaciones
originarias han sido parte de conflictos sociales por la defensa de su territorio y
por la demanda de su patrimonio, esto frente a agentes capitalistas, que buscan
apropiarse de sus bienes, priorizando relaciones econdmicas y mercantilizando
los recursos naturales y culturales de los pueblos originarios (Martinez y Haro,
2015). En otra escaa de interaccion, también se generan tensiones cuando
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prevalece la vision tecno-cientifica sobre latradicional, relegando o marginando
saberes que han sido probados por siglos.

Dicho lo anterior, se parte del supuesto de que las poblaciones originarias,
actores gubernamentales, sociales y privados deben establecer acuerdos que
deriven en propuestas de gestion y manejo de bienes patrimoniales (Rauch et al .,
2018) con d propdsito de salvaguardarlos.

La UNESCO (2020) sefida que la savaguarda se refiere a conjunto de
medidas dirigidas a la revitalizacion, permanencia y desarrollo del patrimonio
culturd entra las cudes se integran: identificacién, documentacion,
investigacién, preservacion, proteccion, promocién, vaorizacion, y transmision.
Es asi que la savaguarda implica transferir conocimientos, técnicas y
significados de generacion en generacion, y no solo la produccion de
manifestaciones concretas como danzas, canciones, artesanias entre otros
(UNESCO, 2022). En ese orden de ideas; es decir, para que lo anterior sea
posible, se debe salvaguardar € patrimonio que las comunidades reconozcan
como propio y que genere en ellos un sentimiento de identidad, de pertenenciay
legado.

Las diversas tensiones sociales, culturales, politicas en torno ala salvaguarda
y gestion del patrimonio ponen de manifiesto la necesidad urgente de crear
estrategias, acuerdos mutuos y compartir objetivos que no solo se dirijan a
restaurar bienes materiales sino, més importante aln, restaurar relaciones
socioculturales y socioambientales; se busca generar una gestion eficiente y
sostenible, donde seinvolucrey seinvite ala poblacion local a mantener vivo su
patrimonio y a fortalecer su identidad, que es € reflgjo de su pasado y servira
parasu presentey construir su futuro (Navarrete, 2018).

Lasalvaguarda del Yolixpa, como patrimonio biocultural del pueblo nahuade
Cuetzalan del progreso, requiere de una gestion basada en los principios de la
interculturalidad, que permita a los involucrados co-construir propuestas de
mejora desde el respeto y desde las concepciones individuales y compartidas;
esto, ademés de dar permanencia a la bebiday a su valor medicinal tradicional,
repercutiriaen el fortalecimiento de lazos culturales en torno a patrimonio.

Esasi que lagestion del patrimonio cumple un papel muy importante, porque
promueve procesos participativos, abiertos e igualitarios, que permiten a los
actores disfrutar y aprovechar e patrimonio y, a mismo tiempo, asegurar su
continuidad para las generaciones venideras (Monsalve, 2011).

En ese orden de ideas, Carretdn (2018) propone cuatro pilares indispensables
en la gestion del patrimonio: conocer, planificar, controlar y difundir. El autor
aclaraque el objetivo principal de lagestion del patrimonio es proteger y difundir,
pero también busca sensibilizar y crear mayor conciencia respecto a los
beneficios mutuos de la salvaguarda del patrimonio.
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Dicha gestion debe encaminarse a conocer y revelar € valor y sentido desde
la cosmovisién de los sujetos que poseen, producen y reproducen e patrimonio,
porque solo asi se generarén procesos significativosy de largo acance. Ademas,
la gestion debe enfocarse a generar estrategias sostenibles y de coopeticion,
donde premien la colaboracion y la complementariedad entre las comunidades
receptoras (Goméz-Diaz et al., 2019) y establecer comunicacion asertiva entre
losdiversosinvolucrados; todo ello, en conjunto permitirialaparticipacion activa
y los intercambios positivos y disminuiria la incidencia de controversias y
desacuerdos (Chaparro, 2018),

En la generacion de propuestas de gestion del patrimonio, establecer acuerdos
en beneficio mutuo de las partes involucradas implica, reconocer a grupo de
trabajo en todas sus dimensiones; por 1o que, a partir de dicho entendimiento, €
diaogo intercultural se considera una herramienta de comunicacion igualitariay
equitativa.

Dialogar desde lainterculturalidad debe ser un proceso de intercambio abierto
Yy respetuoso de opiniones, percepciones y concepciones, entre personasy grupos
con diferentes tradiciones y origenes étnicos, geogréficos, culturales, religiososy
linguisticos (Alvarez-Calderon et. al, 2015).

Por su parte Pérez y Argueta (2011) reconocen la importancia de hacer uso
del didogo de saberes para la resolucion de conflictos ante los impactos de la
nuevamodernidad, paraestos autores €l dialogo intercultural o dialogo de saberes
implica una interaccibn comunicativa, saber escuchar y llevar acabo un
intercambio de conocimientos, apreciaciones y valores; asi como reconocer la
razén que permite entablar acuerdos mutuos. Por su parte Ortiz y Sandoval (2021)
reconocen laimportancia de la cosmovisién de las paoblaciones originarias en la
creacion dd dialogo intercultural, misma cosmovision que permite a los grupos
locales tomar decisiones sobre € uso, mango y acceso de sus recursos 'y de su
patrimonio mismo; paralas autoras, € dialogo intercultural esd resultado de una
relacion comunicacional de respeto y aceptacion entre los saberes locales y
cientificos, lo que requiere de una comunicacién colectiva, reflexivay critica, a
través de lacua sereconozcay se comprendael sentipensar de cadaindividuo.

Refiriéndonos a los sentipensares, Fals Borda (2021) sefidlalaimportancia de
actuar con el corazoén, pero pensar con la cabeza, solo asi sellegaverdaderamente
a ser un ser sentipensante. Para otros autores, |0s sentipensares son la fusion de
dos formas de percibir la realidad: desde la parte reflexivay la parte emocional;
es decir, combinan en un solo conocimiento formas de pensar y de sentir; setrata
de laconexion eintegracion de emocionesy pensamientos; en resumen, es pensar
con €l corazén y sentir con € pensamiento (De la Torre, 2001; Ramos, 2020).
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Los sentipensares son una via para reflexionar y lograr que los individuos
puedan desarrollar la habilidad de comprensién mutua en una sociedad que tiene
cambios permanentes, son una concepcion formativa, en la que es més féacil
adquirir el conocimiento debido a que se integra la parte emociona y la parte
cognitiva; o que construye aprendizajes significativos.

En ese orden de ideas, Candida (s.f) sefidla que, durante €l vivir cotidiano de
los individuos, €los se comunican, actlan e intercambian sus ideas y expresan
sus emociones derivadas de las interacciones vividas, las cuaes permiten, alos
individuos, conocer su entorno. En coincidencia con Candida (s.f); Bastidas
(2020) reconoce gue no es posible generar sentipensares o sentipensamientos s
antes no se conoce e entorno en donde se desenvuel ven |os sujetos, por 1o que
para pensar desde el corazén y desde lamentey co-razonar, es necesario tener un
conocimiento amplio del nos-otros.

Refiriéndonos especificamente al municipio de Cuetzalan del progreso,
Puebla, por su amplia trayectoria turistica, de més de 40 afios, se sabe que los
masehual interact(an dia con dia con personas propiasy genasa municipio, ala
regién y a su cosmovision; por afos, los nahuas de Cuetzalan del progreso han
convivido con grupos totonacos y mestizos; dichainteraccion no hasido del todo
armonica, incluso haresultado conflictiva, principalmente con € grupo totonaco,
tal como lo menciona Hinojosa et al., (2015) quien indica que los conflictos
interétnicos se deben a procesos histéricos, como € desplazamiento de los
totonacos por € grupo nahua. A lo anterior, se suman diversas tensiones
derivadas por la actividad turistica, que en Cuetzalan tuvo inicio en la década de
los 80’s del siglo pasado y que fue potenciada en el 2001, con el nombramiento
de Pueblo Magico y, posteriormente, en 2014, con lainvencion del Festival del
Yolixpa, €l cual llevaseis emisiones'; las primeras dos fueros gestionados por un
Comité de instancia gubernamental local y las siguientes por un Comité de
injerencia socia-local.

En relacion al tema del Yolixpa, se identificd que los actores que estan
vinculados ala practica turistica y a la gestion de la bebida —Productores, comité
del festival del Yolixpa, prestadores de servicios turisticos— trabajan de forma
independiente y por lo tanto no llevan a cabo un dialogo intercultural que les
permita poder interactuar, tomar acuerdos y proponer formas de trabajo en
conjunto, para lograr la permanencia del Yolixpa tradicional. En este orden de
ideas, € objetivo del presente estudio fue valorar la pertinenciay el alcance del
didogo intercultural, como mecanismo de gestion del Yolixpa, como patrimonio
biocultural del pueblo nahua de Cuetzalan del progreso, Puebla.

1 El festival se cre6 en 2014, pero las emisiones de los afios 2020 y 2021 se cancelaron arazon de la pandemia
por COVID-19
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METODOSY TECNICASDE INVESTIGACION

Para el presente estudio se empled una estrategia metodol 6gica cudlitativa, que
sejustificapor las caracteristicas del territorio en €l cual sereaiz6. Cuetzalan del
progreso se ubica en la Region de la Sierra Noreste del estado de Puebla. Tiene
una poblacion de 49,864 habitantes, de los cuales el 69.37% son hablantes de la
lenguaindigena ndhuatl y € 0.4 % hablatotonaco (INEGI, 2020).

Los nahuas de Cuetzalan se hacen llamar a si mismos, macehualmg o
macehuales que quiere decir campesinos, reconociendo su relacién cercana con
lanaturalezaatravés de tres espacios: € universo, lo terrestrey el devenir del ser
humano. Para estos habitantes su identidad, su memoria y su lengua son los
elementos méas importantes en los que basan su pertenencia cultural; por
generaciones han conservado valores, usos y costumbres basados en su
cosmogoniay en larelacién con su mundo simbdlico (Hinojosay Ruiz, 2015).

El municipio de Cuetzalan cuenta con un ecosistemanatural con alto grado de
humedad y biodiversidad caracteristico del bosque mesofilo de montafia o bosgue
de niebla, considerado como uno de | os ecosi stemas mas importantes de nuestro
pais, debido alarelevanciabioldgicay ecol 6gica que posee (CONABIO, 2014).

Ladiversidad natural y cultural del municipio lo han caracterizado como un
mosaico biocultural que ha sido explotado por la actividad turistica por méas de
cuarenta afos, haciéndol o acreedor a reconocimientos turisticos (Herrera, 2018):
en la década de los 90 se otorgo el distintivo de “Pueblo con vocacion turistica”
dentro del Programa Sierra méagica; en el 2002 formé parte del programa federal
Pueblos Méagicosy en € afio 2021 la Organizacion Mundial del Turismo (OMT,
2021) le otorgo € sello Best Tourism Villages, por fomentar el turismo como
motor de desarrollo y bienestar de la comunidad.

Dichas acciones han intensificado la actividad turistica en € municipio de
Cuetzalan; lo que es evidente en los datos estadisticos que se presentan a
continuacion: a un afio del nombramiento como Pueblo Méagico (2003), €
turismo generé una derrama econdmica de $44,560,662 de pesos, para € afio
2010 fue de $72,490,855 de pesos y para € afio 2018 generé un total de
$232,775,435 de pesos (Programa municipal de Desarrollo Turistico, 2018).
Hasta antes de la pandemia, €l turismo en el municipio generé empleo e ingresos
para el 59.3% de la poblacion econémicamente activa (PEA), lo que quiere decir
que seis de cada 10 personas de 12 y mas afios de edad, trabagjan en e sector
turistico en e municipio (Data México, 2020).

El trabajo de campo se desarroll6 en dos etapas, durante las cuales e didogo
intercultural estuvo presente en todo momento. En e entendido de que la
salvaguarda del patrimonio biocultural en genera y ddl Yolixpa en lo particular,
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implica la participacion de los actores involucrados, en € estudio participaron
productores, actores gubernamentales y prestadores de servicios turisticos, los
cuales fueron identificados y entrevistados a través de un muestreo no
probabilistico (bolade nieve). Se empled latécnicade laentrevistaa profundidad
para conocer los diferentes puntos de vista de los actores, en torno a los
significados del Yolixpa, los cambios y permanencias en |la bebida, sobre €
festival del Yolixpay las probleméticas y oportunidades que tiene la bebidaen el
turismo del municipio. Este gercicio de reconocimiento individual y primera
etapa del didlogo, entre la autora principal y los actores locales, se complement6
con observacion participante y se realiz6 durante los meses de junio y julio del
2020.

Posteriormente, se preguntd a los entrevistados si estarian dispuestos a
participar en un encuentro con otras personas interesadas en el Yolixpay apartir
del consentimiento mutuo, se organiz6 lasegundafase del trabajo de campoy del
didogo, en este caso colectivo, que serealizo en julio del 2021.

Para |la planeacion del encuentro, se llevaron a cabo visitas domiciliarias y se
realizaron |lamadas telefénicas a los actores locales para definir la fechay €
horario posible parallevar acabo el encuentro, afin de respetar sustiemposy no
interferir en sus actividades cotidianas. Se opté por emplear esos medios de
comunicacion dadas las medidas sanitarias impuestas por la COVID-19, que
imperaban en el verano del 2021.

Una vez establecida lafecha, horario, lugar y confirmada la asistencia de los
involucrados; se disefi6 € plan de trabajo con | os principalestemas que dirigirian
el encuentro, € cua tuvo como gjes los principios del didlogo intercultura y la
filosofia de los sentipensares; con la finalidad de perfilar propuestas de
valorizacion vinculadas a la gestién y salvaguarda del Yolixpa, desde los
productores, actores gubernamentalesy prestadores de servicios.

En encuentro se llevd a cabo en cuatro momentos 1) Romper e hielo, 2)
Reconociendo e valor biocultural del Yolixpa, 3) Situacion actual del Yolixpa:
Probleméticas y oportunidades, y 4) propuestas de accién para la gestion y
permanenciadel Yolixpa.

Durante el desarrollo del encuentro se utilizaron dinamicas grupales “rompe-
hielo” para motivar la participacion de los asistentes; posteriormente se desarroll6
un didogo dirigido a partir de preguntas que permitieron conocer los perfiles de
los asistentes a encuentro, sus interesesy las problematicas y oportunidades que
cada uno de ellos percibia sobre €l Yolixpay el turismo.

Otratécnica empleada para promover lainteraccion entre |los asistentes fue la
de los tendederos sociales, que se utilizaron para recabar las propuestas en
relacion a cuatro &reas. la produccion, la promocion, la comerciaizacion y la
vincul acion académica.
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En las dos etapas de trabajo de campo participaron productores de Yolixpa,
prestadores de servicios turisticos, actores gubernamentales y académicos.

RESULTADOSY DISCUSION

En acuerdo mutuo con los actores locales y se llevo a cabo el encuentro “Didlogo
intercultural y sentipensares, mecanismos para la gestion del Yolixpa en
Cuetzalan” el cual se realizo en el mes de julio del 2021.

Dicho encuentro tuvo varios propositos. € primero y € principa, que los
involucrados se conocieran y reconocieran; que se compartieran emociones,
percepciones, experiencias y expectativas sobre @ Yolixpay el turismo; validar
la informacion recopilada durante la primera fase de trabajo de campo
(entrevistas y observacion participante) y finalmente, perfilar propuestas de
accion en torno alos temas dial ogados.

De acuerdo con las entrevistas realizadas, existe distanciamiento entre 1os
diversos actores locales vinculados a Yolixpa -productores, actores
gubernamentales y prestadores de servicios turisticos- es decir, que cada uno
trabagja por sus propios intereses, dejando a un lado la opinion de los demas
involucrados. Este distanciamiento, producto de cuestiones sociales, politicas y
demés ha ocasionado que algunos productores se nieguen a participar en €
festival del Yolixpa, que se tenga una malaimpresion del trabajo del comité del
festival, de las autoridades municipalesy del prestador de servicios que, desde la
opinién de los entrevistados, solo buscan € valor econémico del patrimonio. El
conocimiento de las razones del distanciamiento entre actores y, en general, de
los intereses y expectativas de los involucrados, es un primer paso para la
construccién de espacios de didlogo. En este sentido, Long (2007) sefidlaquelos
actores local es son participantes activos, que poseen diferentes formas de actuar
y de solucionar conflictos, por lo que € desarrollo de la agencialocal colectiva,
requiere la comprension de las distintas formas sociales de pensar y actuar,
manifestadas desde la voz de |os propios actores.

No obstante, el distanciamiento expresado por los entrevistados, hubo
disposicion de algunos de ellos por participar en el encuentro, lo cua fue una
muestrade su preocupacion por latransformaci6n aceleradadel Yolixpa, asi como
de su interés por “limar asperezas” y dar permanencia a la bebida.

Dadas las condiciones de restriccion sanitaria, derivadas de la tercera ola de

contagios por COVID-19, el encuentro fuelimitado en €l nimero de personas, de
tal forma que se privilegio la participacion de actores que representaran a los
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digtintos tipos de involucrados. sector gubernamental, social, privado y
académico. Las caracteristicas generales de los participantes se integran en la
Tablal.

Tabla 1. Caracterizacion de los participantes del encuentro “Dialogo
intercultural y sentipensar es, mecanismos parala gestion dd Yolixpaen
Cuetzalan”

Tipo deactor Origen / Procedencia Funcién / actividad

Yohualichan y San Andrés
Productores Tzicuilan, juntas auxiliares
de Cuetzalan del progreso

Productores de Yolixpa,
artesanos 'y comerciantes.

Prestador de servicios Papahatapan, junta auxiliar Guia de turismo de
turisticos de Cuetzalan del progreso  aventura

San Miguel Tzinacapan,

junta auxiliar de Cuetzalan Coordinar la gestion del

Comité del festival del progreso) festival del Yolixpa
Cuetzalan Centro
Originaria de Zapotitlan de

Investigadora en Mendez, Puebla; .

formacion (posgrado) avencidada de Cuetzalan Facilitadora del proceso

del progreso (nueve afios)

Apoyo en la logistica del

Estudiantede posgrado  Puebla, Puebla taller

Docente — investigadora
en institucion de Puebla, Puebla
posgrado

Apoyo en aplicacion de
técnicas participativas

EnlaTablal se observa que los participantes del encuentro son de diferentes
procedencias geogréficas y también de origenes étnicos y sociaes diferentes; sin
embargo, el didogo intercultural sento las bases para entender que, si bien hay
diferencias culturales y sociales, d mismo tiempo hay coincidencias entre los
participantes; particularmente entre la facilitadora del proceso y autora principal
del trabajo.

Es de notar que los pobladores de Cuetzalan tienen diversas formas de
identificarse entre €llos mismos, desde la voz de los actores locdes, los
originarios del municipio; es decir, las personas ahi nacidas y educadas se
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autonombran masehual que quiere decir campesino y son considerados |os
auténticos nahuas de Cuetzalan, ya que son €elos quienes conservan
conocimientos, cosmovisiones y précticas ancestrales. Existe otro grupo
catalogado como koyomes, que son quienes habitan en el centro de Cuetzalan,
gue tienen una posicidn econdémica estable, no hablan ndhuatl, ni tienen relacién
con e patrimonio biocultural de la comunidad; y por dltimo, e grupo més
reciente ha sido identificado como € de los foraneos, este grupo esta integrado
por personas que no son originarios ni avecindados, sino que tienen estadias
ocasionales como los turistas, agencias de turismo, hoteleros o restauranteros,
entre otros.

De acuerdo con lo anterior, en €l encuentro participaron masehuales, koyomes
y foréneos, quienes evidentemente poseen marcos de referenciay cosmovisiones
distintas; no obstante, € didogo fue posible dado que la primera autora de este
documento es avecindada y a pesar de pertenecer a una cultura diferente
(totonaca), durante la primera etapa del trabajo de campo, ellay los productores,
integrantes del comitéy los prestadores de servicios participantes, identificaron
que sus culturas —nahua y totonaca— tienen similitudes, que se manifiestan en
algunas practicas bioculturales presentes en ambos grupos, como |os rituales, €
respeto alamadre tierra, alalengua entre otros.

Esasi que, apartir del reconocimiento de dichas similitudes entre facilitadora
y participantes, la aperturaa didlogo intercultura fue posible bajo la confianza,
el respeto, € conocimiento previo de la comunidad y de sus précticas
bioculturales.

Por su parte, las participantes foraneas fueron aceptadas en € didogo por
mediacion de lafacilitadora del proceso y del encuentro.

Con € encuentro “Dialogo intercultural y sentipensares, mecanismos para la
gestion del Yolixpa en Cuetzalan” se buscd que cada actor fuera capaz de
compartir y proponer elementos para la gestiéon 6ptimadel Yolixpa, que permita
su permanencia en e municipio con su valor biocultural-medicinal y no como
licor, que es como actualmente se vende y se refiere a la bebida, arazon de su
demanda creciente por € turismo. En coincidencia con € interés mencionado,
Quispe, Ayaviri y Madonado (2018) sefidan la importancia que tienen los
actores sociales en el desarrollo comunitario y en la gestiéon del patrimonio; para
estas autoras € desarrollo local debe ser gestionado por los propios actores
sociales, quienes deben proponer los modos de produccion, los procesos de
desarrollo y de bienestar de la comunidad, de tal forma que los demés actores
(institucionales y gubernamental es) deben trabajar bajo esas mismas pauta; por
el contrario, s no setomaen cuentalaparticipaciony lavoz delosactoreslocales,
los propuestas no seran encaminada a buscar € bien colectivo.
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Al inicio del encuentro, los participantes se observaban nerviosos, callados e
incluso tensos, dado que € gjercicio les generaba dudas y emociones diversas.
Para romper con ese silencio y motivarlos a participar se utilizaron dinamicas,
como la de la papa caliente, a partir de las cudes fue posible conocer las
expectativas que a cada uno de ellos le provocaba € encuentro, recopiladas en la
Figura 1.

Aprender mas
Crear nuevis
umistad y formas S—T
de trubajo

Didlogo
intercultural y

f sentipensares,
Cunosidad [ mecanismos para la
gestion del Yolixpa
en Cuctzalun

Medio para la
permanencia del
Yolixpa

Generaba dudas

Crear relaciones

socinles Ser vma herramienta de
aprenclizaje para el
mianeio del putrimonio

Figura 1. Expectativas del encuentro con los actores sociales del Yolixpa.

Como se aprecia en la Figura 1, las posibilidades fueron diversas donde las
dudas y las inquietudes eran comprensibles, dado que para a gunas personas era
su primera vez en participar en encuentros de este tipo; por lo que €l reto fue
lograr que dlos se involucraran y despgaran sus dudas, para adentrarse y
reconocer laimportancia de estos gjercicios de didogo y, a partir de ello, crear
propuestas para gestionar su patrimonio.

Después de la presentacion de los participantes y de sus intereses, se observo
gue la mayoria comenzé a perder la timidez; excepto una de las participantes
porque a ser la Unicamujer productora de Yolixpa se not6 timiday callada, pero
poco a poco se fue integrando a la plética de forma amena. Esto es coincidente
con €l estudio de Chavez, Camacho y Ramirez (2020), quienes demuestran la
importancia del didogo de saberes como dispositivo de empoderamiento de las
mujeresy jovenes, en actividades productivas y comunitarias.

En el segundo momento del encuentro denominado “Reconociendo el valor
biocultural del Yolixpa” se logré6 que los participantes identificaran vy
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comprendieran que € patrimonio tiene distintos significados para las personas y
por tanto, formas diferentes de comunicacién que cambian conforme el tiempo,
la informacion disponible y los aprendizajes socializados; esto fue evidente a
indagar sobre cdmo fueron los primeros encuentros entre los participantes y €
Yolixpa; es decir, como conocieron esta bebida, tanto los locales como los
foraneos (Figura 2).

Productor
Licor nuestro

([ Estudiante | Bebida de Cuetzalan
Bebida
Tradicional ,
Guia
Bebida medicinal

Facilitador | Herencia del pueblo
Producto turistico |

Comiteé

, . Medicamento que se
Academico | consume cuando se

Licor ancestral | necesite
/ \_ Medicina herbolaria

Figura 2. ¢Cémo conociste a Yolixpa de Cuetzalan?

Las ideas contenidas en la Figura 2 no muestran diferencias notorias entre los
pobladores originarios, pero si entre éstos y los foraneos; esto es porque dichas
definiciones se han vinculado y creado de las interacciones sociales y culturales
gue los participantes, en genera, tuvieron con € Yolixpa, de tal forma que los
nacidos en Cuetazalan heredaron € sentido tradiciona -medicinal de la bebida;
mientras que los foraneos, siendo turistas “se encontraron” con el Yolixpa en un
sentido comercial.

En contraste con lo anterior, se reflexiond en torno al significado que
actualmente, le dan los participantes a Yolixpa. En laFigura 3 se observaque sus
respuestas, distan de las anteriores.



Ra Ximhai. Vol. 18 Num. 6, Especial jul — dic 2022. Universidad Auténoma Indigena de México | 215

Productor
Herencia

legado
Comité Académico
Herencia Patrimonio de
Tesoro Cuetzalan

Guia Estudiante
Medio entre
Esfuerzo de
la gente pasadoy

presente

Facilitadora

Legado de
ancestros

Figura 3. ¢Qué significa parati € Yolixpa, actualmente?

La Figura 3, integra lo que expresaron los actores locales desde sus
sentipensaresy se observa que d significado paraellos, del Yolixpa, tiene mésun
sentido de pertenenciay de identidad; de acuerdo alos actores participantes esta
consideracion tiene que ver con lazos de union, de familia, de comunidad y de
conocimientosy practicas que son heredados por padres 'y abuel os.

Por otraparte, a cuestionar alos participantes foraneos por | as razones por las
gue €ellos consideran que cambiaron de idea respecto a Yolixpa (Figuras 2y 3),
respondieron que eso se debid alaconvivencia con los productoresy masehuales
y a la compartencia de sus saberes, conocimientos y sentipensares. En este
sentido, De los Mozos (2018) reconoce que €l dialogo intercultural, tiene €
potencia de producir valores nuevos e inclusivos, que posibilitan que distintos
actores, sean locales, gubernamental es o externos, desarrollen trabaj os colectivos
de mutuo beneficio.

Es asi que a partir de la interaccion, no solo en e encuentro sino en todo el
trabajo de campo de mas un afio, se observo que e didogo intercultural esta
sustentado en relaciones de confianza; donde si bien este valor no eracompartido
entre todos los participantes a inicio, s entre ellos y la autora principal; quien
fungid, sin protagonismo, como facilitadora de los procesos de didogo,
individuales y colectivo, y a partir de ello, promovié la co-construccion de
propuestas de accidn y gestion relacionadas con e Yolixpa. Al respecto, Pérez y
Argueta (2011) refieren que el desarrollo de didogos interculturales, requiere de
disposiciéon para e trabajo colaborativo, en donde todos los involucrados se
respeten y no se suplanten ni se subordinen unos a otros.
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Sin duda, el conocer los significados enrelacion al patrimonio es fundamental
pero también el reconoci miento col ectivo de probleméticasy oportunidades, dado
gue promueve la empatia, en primer lugar y, en segundo lugar, incide en la
reflexion y en la busgueda de soluciones conjuntas que, por su naturaleza
col ectivatienen mayor alcance. Esasi que e tercer momento del encuentro estuvo
dirigido a reflexionar sobre la situacion actua del Yolixpa, sus problematicas y
oportunidades (Figura 4).

Uso de colorantes artificiales Posicionamiento de |a bebida
en labebida en e mercado turistico
Aguardiente de mala calidad Reconocimiento de labebiday

delos productores regional,
nacional e internacional

El festival genera convenios
con comercilizadores

Crecimiento de lademanda de
un turismo mas activo y
experiencial.

Lacomercializacion sin
regularizaciones

La demanda creciente

El discurso de venta
mercantilizado

Promocion de los guias
dirigidaalosintermediarios d
Yolixpa

Problematicas
Oportunidades

Figura 4. Probleméticas y oportunidades del Yolixpa.

En general, |os actores participantes coincidieron que actualmente e Yolixpa
se hatransformado, |o que haocasionado lapérdidadel verdadero valor y sentido
del Yolixpa, que antes tenia un vaor de uso medicina y ahora es tratado como
licor, como mercancia. También reconocen que no todo es negativo, lo cierto es
gue la venta de |a bebida hamejorado €l ingreso de las familias productoras; por
lo tanto, sentipensaron que no se trata de dejar de vender el Yolixpa, pero que s
es hecesario cambiar laformaen lague se promociona, difundey comercidizala
bebida. Tal y como |o sefialan los actores locales, serequiere transformar el valor
econoémico de la bebida y “darle mas peso” a su valor cultural, para que se
reconozcay se valore el trabajo del productor; esto seriaposible si la gestion del
patrimonio Y olixpa considera, bioculturalmente, los cuatro pilares principales a
los que hace referencia Carretn (2018): conocer, planificar, controlar y difundir.

Para integrar los cuatro pilares de la gestion, es imprescindible anaizar los
origenes de las probleméticas y de la transformacion de la bebida, 1o que se
resume en laFigura5:
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Figura 5. Causas de la transformacién del Yolixpa en Cuetzalan.

Desde lavoz delos actores |ocales la transformacion del Yolixpa inicié conla
denominacién de Pueblo Magico en e afio 2002, reconocimiento otorgado al
municipio como destino turistico que, como se indicd anteriormente, incrementd
la afluencia turistica y con ello la presién a los bienes patrimoniales culturales
materiales e inmateriales de Cuetzalan, incluido el Yolixpa que fue reconocido
y demandado por |os turistas, quienes exigen més saboresy colores de la bebida;
a esta presion se sumo € festival del Yolixpa ocasionando una transformacion
aceleradaen e significado y proceso de elaboracion, afin de cumplir lademanda
gue exige este evento turistico.

En coincidencia con lo anterior, Alfonso y de la Cruz (2021) y Maffini y
Maldonado (2019) sefidan que el posicionamiento de bienes patrimoniales en la
esfera turistica induce problemas éticos y de pérdida de identidad, asi como la
transformacion de los saberes y significados, por su parte, Velaverdeet al.,
(2021) sefialan que las fiestas privatizan y excluyen a los habitantes y comienza
a visualizarse como simple atractivo turistico ocasionando que estos festivales
pierdan su verdadero sentido.

En lamismalinea de ideas, seguin los participantes, otro aspecto importante a
tener en cuenta en la transformacion del Y olixpa ha sido la comercializacién de
la bebida ya que, actualmente, “se vende por vender” lo que contribuye a cambiar
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formasy sabores del Yolixpa, haciendo evidente el uso del colorante artificial en
la bebida, para darle una nuevaimagen y presentacion. El uso de aguardiente de
mala calidad es otro asunto a tratar que tiene que ver con el costo/beneficio del
productor que prefiere “invertir menos y ganar mas”. Lo sefialado por los actores
sociales coincide con lo que Balarezo (2016) sefiala en relacion a impacto que
tiene la ata demanda de las bebidas en e mercado actual, que exige mas
volumenes de produccion sustituyendo los vaores de calidad, por ventgas
econdémicas. Por su parte, Gdmez et al. (2020) mencionan que la alta demanday
las exportaciones de las bebidas tradicionales, transforman la originalidad del
proceso artesanal de elaboracién, derivando en la pérdida de las bebidas.

Por dltimo, la relacion que mantienen productores, autoridades y prestadores
de servicios turisticos, ha propiciado desacuerdos en la forma de valorizar €l
Yolixpa; por lo tanto, se requiere del compromiso, del didogo, del trabajo
colaborativo de todos los actores sociales para mejorar la comunicacion en
beneficio de la permanenciay lucha por la preservacion del patrimonio.

En cuanto a las oportunidades que tiene la bebida, los actores sociales
reconocen que el posicionamiento de la bebida en el mercado turistico ha
mejorado € ingreso de las familias que se dedican a su elaboracion y venta.
Ademas, labebidatiene un reconocimiento internacional (Y olixpa Teepak) desde
€l afio 2014 y este brinda la oportunidad de gestionar proyectos y de mejorar la
calidad de vida de los productores. Gracias a su festival los productores
interactUan con gente de distintas partes del estado y de la Republica, esto abre
ventanas de oportunidad para crear propuestas de trabagjo y formas de
comercializar su bebida a otros municipios e inclusive a otros estados.

Por ultimo, la singularidad de la bebida permite alos prestadores de servicios
turisticos poder desarrollar experienciasturisticas, por lo tanto, € Yolixpa no solo
representa un valor econémico, también representa una oportunidad laboral y un
medio paraladifusiony € reconocimiento del municipio.

En otro orden de ideas, después del reconocimiento y reflexion sobre las
probleméticas y oportunidades del patrimonio, Henchoz (2010) sefidla que la
gestion del mismo debe incorporar una mirada holistica construida entre todos
los actores involucrados; entendiendo que cada actor conace, interpretay analiza
al patrimonio desde sus propios sentipensares, por 10 que se requiere de procesos
colectivos —como talleres, grupos de trabajo, audiencias- para alinear la gestion
del patrimonio y poco a poco comprender las distintas miradas sobre €
patrimonio.

En coincidencia con Henchoz (2010) |os actores sociales identificaron quelos
cambios resumidos en la figura tienen mucho que ver con la gestion que tantos
productores, prestadores de servicios, turistas, autoridades y habitantes del
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municipio han llevado a cabo, pero de forma independiente, ante la falta de
acuerdo, de didlogo y de espacios de intercambio.

Con base en lareflexidn anterior, |os participantes sefialaron como necesaria
la participacién colaborativay conjunta parala creacion de propuestas de mejora,
en las etapas que involucra la gestion (conocer, planificar, controlar y difundir)
gque en e caso del Yolixpa se adecuaron a produccién, promocion,
comercializacion y difusion; asi mismo los actores sociales reconocieron que es
importante contar con € acompafiamiento constante de la académica, para
obtener mejores resultados.

De acuerdo a lo mencionado por Loza (2021) la participacion de todos los
actores sociales involucrados en la gestion del patrimonio, en este caso del
Yolixpa es importante para la generacién de las propuestas de mejora, ya que
como se hamencionado anteriormente todos han contribuido a la transformaci6n
acelerada del Yolixpa, por o tanto, la salvaguarda de |a bebida es responsabilidad
de todos.

A continuacion, se presentan en la Figura 6, las propuestas de mejora que los
actores sociales plantearon durante € encuentro que se sostuvo, a través de los
tendederos sociales.

A

* Explicar la utilidad de * Capacitacion continua

la bebida a los productores

* Crear un huerto de las * [nvestigacion constante Academica
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Figura 6. Lavoz delos actores en lagestion del Y olixpa.

Como se puede apreciar en la Figura 6, la gestion del patrimonio depende de
un trabajo colaborativo y en conjunto con todos | os actores social es; es un proceso
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gue debe realizarse por los mismos poseedores del patrimonio y dirigirse a la
permanencia del mismo.

En lalineade produccién, evidentemente lavoz del yolixpero es fundamentel
porgque es en esta dimensién en donde radica el verdadero valor y sentido del
Yolixpa, por lo tanto, | as propuestas de | 0s actores sociales van encaminadas a dar
este reconocimiento y voz del productor.

En e siguiente apartado, que corresponde a la promocion, los participantes
sefialaron puntos importantes que se deben considerar cuando se dé a conocer €l
Yolixpa, porque de esta comunicacién dependera el valor que los consumidores
(turistas principalmente) le otorguen a Yolixpa, en esta parte se reconoce la
importanciadel papel que desempefian las agencias de turismo local, autoridades
y comité del festival como medios de promocién de la bebida; por lo tanto, las
propuestas van encaminadas a buscar una regularizacion en la forma de
promocionar y dar a conocer la bebida, transformando el discurso comercia por
uno con sentido més cultural.

En lo que corresponde a la comercializacion los actores reconocen que no
existe unaregularizacion en los costos de la bebida, asi como en laformaen la
gue se presenta; € comercio de la bebida es informa dentro del municipio, por
lo tanto, es necesario implementar talleres o capacitaciones que brinden, a los
productores y demés involucrados, herramientas que les ayuden a tener mayor
control sobre el manejo de su bebida.

Por ultimo, los actores sefialaron laimportancia del asesoramiento académico
para e desarrollo de propuestas y proyectos de financiamiento con enfoque
biocultural, esto con € objetivo de que todas las propuestas que se desarrollen
sean aplicadas y logren los objetivos trazados.

Derivado de los datos anteriores se determinaron acuerdos mutuos y formas
de trabgjo afin de tener los elementos necesarios para llevar a cabo una gestiéon
gue permita a los locales valorar e identificarse con su patrimonio, asi mismo a
través de esta gestion se pretende fomentar la interaccion y e desarrollo de la
capacidad de agencia de los actores locales (Long, 2007)

Como parte de las propuestas encaminadas a lograr la permanencia del
Yolixpa, después del encuentro (agosto 2021 a mayo del 2022) se han realizado
acciones en colaboracién con estudiantes y académicos de El Colegio de
Tlaxcala, A.C. y con los mismos actores de la comunidad particularmente
centradas en las areas de promocion y comercializacion (Figura 7).
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Figura 7. Mecanismos de apoyo paralagestion del Yolixpa.

L os trabajos colaborativos presentados en la Figura 7, son una muestra de las
varias oportunidades que tienen los actores locales para fomentar |a salvaguarda
y permanenciadel Yolixpa. Se reconoce, que para pasar de lateoriaalapréctica;
es decir, de lo planeado alo realizado y de los acuerdos a la accion, se requiere
del compromiso de todos losinvolucradosy del trabajo colaborativo, incluyente,
participativo y equitativo, donde e dialogo intercultural sea transversal y €
intercambio comunicativo sea permanentemente sentipensante y todo ello se
proponga desde un enfogue sustentable y biocultural.

CONCLUSIONES

De acuerdo con los resultados expuestos en esta investigacion se identifico la
presencia de distintos actores vinculados al Y olixpa en Cuetzalan del progreso,
Puebla —productores, prestadores de servicios, autoridades gubernamentales,
turistas, académicos— todos ellos con intereses, objetivos, expectativas diferentes
y por tanto formas distintas de valorar e interpretar sus bienes patrimoniales,
como es e caso del Yolixpa.

El encuentro “Dialogo intercultural y sentipensares, mecanismos para la
gestion del Yolixpa en Cuetzalan” permitié reconocer y comprender que existe
diversidad sociocultural entre los involucrados, pero también puntos de
convergencia que apuntan a la salvaguarda y permanencia de la bebida
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Particularmente importante es, segun los actores locales, transformar la vision
comercia que setiene del Yolixpa actualmente, para reencontrarse y revitalizar
el sentido tradicional-medicinal de este patrimonio, detal formaquetanto locales
como foréneos, que productores, prestadores de servicios y turistas comprendan
gue detras de la bebida se conservan afios de conocimiento, de ensefianzas y
préacticas.

Los actores participantes admitieron la utilidad del didogo intercultural,
porque les permitid reconocerse a ellos mismos y a los otros y saber que tienen
problematicas comunes, pero también oportunidades que, en conjunto pueden
aprovechar més fécilmente.

Asimismo, €l uso del dialogo intercultura propicié empatia, entendimientosy
acuerdos de colaboracion y comunicacion colectiva entre los involucrados;
enfatizando gque no esviable eliminar € valor comercial quetiene labebidaen €
municipio, yaque de hacer eso se afectariaalas familias que dependen delaventa
de la bebida; no obstante, se busca establecer lineas de accion que equilibren €l
valor comercial y cultural de labebida, asi como laforma correcta de producirla,
promocionarlay comerciaizarla

Las propuestas de trabajo llevadas a cabo y expuestas en este documento son
un avance y gemplo de lo que se puede hacer cuando hay interés mutuo y
responsabilidad compartida entre los involucrados, para lograr objetivos
comunes. En este sentido, se asume quelagestion del patrimonio biocultural debe
ser participativa, incluyente, colaborativay sentipensante.

Metodol 6gicamente, el didogo intercultural fue adecuado para el abordaje de
los sentipensares relacionados con € Yolixpa, como patrimonio biocultural; no
obstante, debe tenerse en cuenta que € didlogo no hace referencia a un Unico
momento sino, més bien a un proceso de interaccion donde la constancia 'y la
proximidad sentaran las bases de confianzay respeto, necesarias para emprender
y sostener acciones conjuntas.
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CUANDO LA TRADUCCION INTERCULTURAL ES DESDE EL CONTEXTO

WHEN INTERCULTURAL TRANSLATION IS FROM THE CONTEXT
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Resumen

Por lo comin cuando se escucha hablar de
traducciones, se confundey se percibe que se
refiere a traducir de una lengua a otra, por
gemplo, del espafiol a inglés y asi
sucesivamente.

Pero cuando setrata de traducir de unacultura
aotrano serefiere a lenguge, serefiereala
concepcidn que cada individuo hace desde su
perspectiva cultural, sin duda son cosas muy
diferentes. Lo que aqui se discute se refiere
justamente a las traducciones interculturales
desde las experiencias que cada cultura tiene
cuando vivey convive con otras.

En la actualidad |as discusiones en ambitos de
las ciencias sociales son las de explicar las
realidades fundamentadas en €l contexto y la
experiencia, aspectos que se han ausentado y
se asume e induce dar explicacion a cada
cuestion socia y cultural desde unacultura, la

misma que ha colonizado la disciplina y
homogenizado e pensamiento.

El ensayo describe algunos fundamentos que
cuestionan la validez de las traducciones
desde una sola cultura, y se propone discutir
desdelapluralidad de pensamientos donde los
contextos son importantes.

Palabras clave: traducciones interculturales.
Contextos locales.

Abstract

Usually when you hear about trandations, you
get confused and perceive that it refers to
trandating from one language to another, for
example from Spanish to English and so on.

But when it comes to translating from one
culture to another, it does not refer to the
language, it refers to the conception that each
individual makes from the cultura
perspective of it, without adoubt they arevery
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different things. What is discussed here refers
precisely to intercultural trandations from the
experiences that each culture has when living
and coexisting with others.

At present, the discussions in the socia
sciences are those of explaining the redlities
based on the context and experience, aspects

colonized the discipline and homogenized
thought.

The essay describes some foundations that
question the validity of trandations from a
single culture, and proposes to discuss from
the pluraity of thoughts where contexts are
important.

that have been absent and it is assumed and
induces to explain each socia and cultura
issue from a culture, the same one that it has

Keywords: intercultural trandations. local
contexts.

Hablar detraduccionesinterculturales

Unaentre otras muchas ocupaciones de | as ciencias social es | atinoamericanas que
hoy en dia se discuten ampliamente zona las denominadas traducciones
interculturales, traducciones que tienen diversas significaciones segin sea €
contexto cultural y social que setratase del tema.

Desde hace décadas se discute cua debe ser latarea de las ciencias sociales
mas gue nada en &mbitos académicos en laimperiosa necesidad de abordar cada
situacion concerniente a las concepciones del conocimiento desde cada
perspectiva cultural preferencialmente de contexto y no desde la perspectiva de
un paradigma en particular o bien desde tal o cual autor o bien desde una
metodologia que valide los resultados de una investigacion, porgque hay que
recordar que cada vision tiene sus propias traducciones, en plural.

Y como cada cultura tiene su propia percepcion obviamente de ahi se
desprende su aplicacion a contexto cultural, local o bien geogréfico, esalo que
algunos cientificos sociales denominan “cosmovision” como bien lo sefiala Hugo
Zemelman

“la realidad que enfrentamos, la realidad socio— histérica, tiene mudltiples
significados no es unarealidad clara, inequivoca, con una significacién cristalina
y alaque se le pueda abordar sencillamente construyendo teorias. No es asi por
diversasrazones, |las cuales forman parte del debate que hoy dia se daen el dmbito
académico sobre el problema que afectaalas ciencias sociaes, y que resumiriaen
una idea: el desfase entre los corpora tedricos y la realidad” (2012, 19).

Si de adgo han padecido las ciencias socides latinoamericanas es de la
dependencia de paradigmas que se constituyen la mayoria de las veces en
| atitudes que son gjenas alos contextos particulares pero que seimponen derivado
alo que en otros momentos hemos denominado e secuestro de | as academias.
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¢A qué nosreferimos cuando hablamos del secuestro de las academias?

Auny cuando la palabra secuestro se asocia a otro tipo de cuestiones que tienen
gue ver con un delito que se comete entre personas cuando unaprivadelalibertad
de manera ilegal a otra violentando sus derechos individuaes. Y hasta ahi la
degjamos para no ingresar en terrenos del derecho. Entonces resulta que algunas
academias se auto secuestran por paradigmas que abordan un tipo de
problemética en especial y ahi se plasman “los como y los porque” y se asumen
como verdades absol utas de aplicaci6n a otras realidades que muchas delas veces
tienen que asumir las imposiciones tedricas por encima de que sus reaidades son
diferentes a las impuestas, porque practicamente son sometidas a interpretar las
realidades desde un conocimiento gjeno a las realidades o experiencias de cada
cultura

Es cuando un profesor en las aulas induce a sus alumnos a aprenderse ciertos
temas desde el pensamiento de un autor en particular y luego exige que estos den
explicacion a su realidad desde esta perspectiva, |os alumnos explican y traducen
desde lo que menciona ese autor y no lo que ellos estédn observando.

Se inicia entonces con lainduccion a alumno no solo a concebir la realidad
propia con 0jos extrafios, también inicia con un pensar Unico otorgando un peso
especifico a una forma particular de construir conocimiento limitando la
posibilidad de traducir desde su propia perspectiva.

Marcos Roitman Rosenman sefiala que esa practica educativa;

“Se comprende como una “recepcion” del cuadro de mando que ubica la historia
en una direccién que hay que venerar y desde la cua ofrecer una respuesta
adecuada. La capacidad critica, fuente de todo pensamiento, es marginada como
factor relevante en € ambito tedrico de discusién en las ciencias sociales. De aqui
que la dificultad de acercarse a comprender nuestras estructuras provenga del
rechazo a la explicacion de un método selectivo capaz de incorporar aquellos
conceptos previamente elaborados y validados por la ciencia” (Roitman, 2008,
18).
A veces es posible que algunos académicos no perciben la diferencia en la
traduccién impregnada con ideas gjenas a contexto porque asi han sido formados
desde que ingresaron a las escuelas y aprendieron a conocer de historia como lo
bien lo menciona Boaventura de Sousa Santos “la historia contada por el cazador,
no por la presa”, para muchos quiza la parodia pudiera resultar simple, sin
embargo y por sentido comin nadie describe o puede describir desde |os ojos del
otro, e conquistador siempre dar4 su version desde sus propios intereses
ideol6gicosy de cultura.
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¢Tieneun mismo significado traducir de una cultura a otra?

El temade latraduccion intercultural hasido desarrollado ampliamente por
Boaventura de Sousa Santos, y o define como;

“La traduccion intercultural consiste en buscar intereses isomorfos y supuestos
subyacentes entre las culturas, en identificar diferencias y similitudes, y en
desarrollar, siempre que corresponda, nuevas formas hibridas de comprensién e
intercomunicacion culturales que puedan servir para promover interacciones y
fortalecer alianzas entre los movimientos sociales que, en distintos contextos,
luchan contra el capitalismo el colonialismo y € patriarcado, y por la justicia
social, la dignidad humana o la decencia humana...cuestiona las dicotomias
reificadas entre los saberes alternativos (por ejemplo, € conocimiento indigena
frente a conocimiento cientifico) y el estatus abstracto desigual de los
conocimientos distintos (por e€emplo, e conocimiento indigena como
reivindicacion vélida de la identidad, frente a conocimiento cientifico como
reivindicacion valida de la verdad)” (2017. Pag. 262,263).

Sin tener que entrar en discusiones epistémicas, no es la intencién, cada cultura
posee una Unica forma de percibir su realidad y en ese sentir es € trato que daa
cada momento de relacién con la misma, € conocer primero su cultura, su
contexto su “yorem ania” como en el caso de los yoreme mayo, es obvio que esa
traducci6n tendra las particul aridades basadas en esas experiencias culturales, es
pUES SU Propio cosSMos que seguramente podra tener algunas semejanzas con
otros contextos pero lo cierto es que ninguna puede validar alaotra.

Como lo sefiala Fernando Garcés, “hay determinados tipos de conocimientos
gue tienen mésvalor y ello se debe a que son conocimientos que selos evalGa en
referencia a su correspondencia con larealidad; es decir, por su capacidad de ser
expresion de lo real” (Garcés. 2019. 82).

Todas las experiencias son importantes, no hay saberes inferiores ni
conoci mientos superiores, cada uno tiene su propia particularidad y eso 1o hace
importante independiente de que llegar a ese nivel de comprensi6n se haya dado
basado en procedimientos metodolGgicos rigurosos o bien en experiencias
culturales acumuladas por siglos en lamemoria de los pueblos, laimportancia se
da en la interseccion que ambos tienen cuando se traduce desde el contexto
cultural, no hay ni superiores ni inferiores, cada uno traduce desde su propia
cultura

Y respondiendo a la interrogante planteada inicialmente, la respuesta es no,
porque como se ha sefialado cada cultura tiene su propia forma de traducir en su
contexto, acumula una vasta experiencia fundamentada en siglos de relacion
armoniosa con su entorno con su naturaleza, es posible que puedan encontrarse
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similitudes entre una cultura y otra, pero lo cierto es que no pueden evaluarse
entre si.

Luis Villoro menciona a menos cuatro aspectos fundamentales que buscan
establecer las diferencias de interpretacion cultural, aduciendo la razén que
considera contraviene ala universalidad de la traduccion;

“Todos los valores solo pueden ser reconocidos Yy realizados en e marco
de una cultura particular.

— Una cultura particular no solo comprende los valores vigentes
consensuales (moral positiva), sino también la proyeccién de valores
disruptivos de lamoral vigente (mord critica).

— Lacomunicacion entre culturas supone la existencia de condiciones de
racionalidad universales, de carécter formal.

— La comunicacion entre culturas hace posible € reconocimiento, en €
marco de cada cultura particular, de valores transculturales, es decir,
reconocidosy realizados en diferentes culturas” (Villoro, 1998, 36).

Las ideas de Villoro estén centradas en el reconocimiento de la diversidad
culturd desde las digtintas traducciones que cada grupo cultural posee, en otro
momento Villoro sefiala que en e encuentro entre dos culturas siempre la
dominante, la que conquista va a imponer las pautas de los comportamientos
socioculturales a la cultura dominada iniciando de esta manera el proceso de
homogenizacién o sea buscar € pensar y e actuar desde la perspectiva de una
solaculturay en esta practica se coloniza de unamanerasumisaa dominado que
hace suyo lo que se le indica de manera simbdlica pero comprometida.

Decimos comprometida porque cada proceso de relaciones sociales esta
enmarcada por formas Unicas en la préactica, imaginar de pronto que un yoreme
mayo acude a un supermercado a adquirir ciertamercancia, y lasolicitarlaen su
lengua materna se complicasu atencién porque el empleado solo habla € espafiol
y muchos casos € inglés, entonces no se materiaizalaintencion porque hay una
Unica lengua que regula las relaciones sociales y claro que en algunos casos €
inglés es méas comun lo comprenda € empleado y pueda resolver ese momento
pero no para el caso del mayo.

Boaventura de Sousa propone |a ecologia de |os saberes y propone,

“En la ecologia de los saberes, los conocimientos interactian, se entrecruzan y,
por tanto, también lo hacen las ignorancias. Tal y como alli no hay unidad de
conocimientos, tampoco hay unidad de ignorancia las formas de ignorancia son
tan heterogéneas e | nterdependientes como las formas de conocimiento. Dada esta
interdependencia, € aprender determinadas formas de conocimiento puede
implicar olvidar otras y, en Ultima instancia, convertirse en ignorantes de las
mismas. en otras paabras, en la ecologia de saberes la ignorancia no es
necesariamente €l estado original o € punto de partida. Este podria ser un punto
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de llegada. Podria ser el resultado del olvido o del olvidar implicito en € proceso
de aprendizaje reciproco” (2010, 34,35).

En cada sociedad siempre habra formas culturales, religiosas y politicas de
interpretaci 6n derivado de sus propias experiencias que corresponden a contexto,
alaregion, al espacio que le hatocado vivir, alarelacidn con su entorno porque
como lo afirma Romero Leyva “Cada pueblo originario de América posee, no
solo un bagaje cultura inmenso, también conserva muchas formas de pensar y de
crear conocimiento. Por eso, tan importante es |o que puede decir occidente, pero
también, como se construye el conocimiento o la sabiduria, en los pueblos
originarios” (Romero. 2022, 376).

Sara Corona Berkin plantealaidea de convertir a oyente en hablante, sefiala
gue se debe;

“entablar didlogo con las diversas formas de entender el mundo. Asumir que los
implicados en los problemas poseen también soluciones, nos lleva a plantear
formas de escuchar, responder y enfrentar en dié ogo los problemas que amenazan
la vida social...Partimos de que el conocimiento de los especialistas de la
academiano es € Unico ni siempre el mas pertinente. Abogamos por una paridad
entre su conocimiento y el que tienen todas las personas... La comunicacion
dial6gica, donde toman turnos €l hablay la escucha, define a los seres humanos
en tanto que viven en sociedad” (2020, 16).

Cuando la traduccion intercultural se da desde una cultura en particular y se
impone como verdad absoluta se incurre en una injusticia epistémica pensada
como €l acto de ignorar las ideas cuando provienen de estratos socioculturales
particulares como por ser negro, por ser indigena o simplemente por carecer de
estatus social importante.

Miranda Fricker, identifica al menos dos formas de injusticias epistémicas a
decir;

“hay dos formas de injusticia epistémica que son de naturaleza especificamente
epistémicay teorizar sobre ellas para mostrar que sobre todo consisten en causar
un mal aalguien en su condicion especifica de sujeto de conocimiento. Las llamo
injusticia testimonial e injusticia hermenéutica. La injusticia testimonia se
produce cuando los prejuicios llevan a un oyente a otorgar a las palabras de un
hablante un grado de credibilidad disminuido; la injusticia hermenéutica se
produce en una fase anterior, cuando una brecha en los recursos de interpretacion
colectivos sittiaa alguien en unadesventagjainjustaen lo relativo alacomprensién
de sus experiencias sociales” (2017 10).

La afirmacion de Fricker se sustenta en como la sociedad otorga un valor
determinado a las clases sociales y en esa idea es que aplica la validez a otras
formas de pensar, es justo en este momento cuando la palabra tiene credibilidad
seguin de donde proceda, enmarcando un pesado racismo xenofobiatan evidentes
en cada sociedad.
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Es que @ color de piel, para algunas sociedades es indicativo de inferioridad
o superioridad, € negro, el moreno, el de rasgos orientales, el originario de paises
latinos y africanos entre otros estan muy marcados en muchos grupos sobre todo
los de occidente.

Cuando vigjas de una ciudad a otray tienes origen de zonas sefialadas como
violentas, pobres, serranas, 0 por vestirse de una manera muy particular, los
procesos de revisién son més exhaustivos que para quien procede de otra zona
consideradainferior por ese grupo social u autoridad.

En este mismo sentido, Fricker, menciona que;

“Aunque la injusticia hermenéutica no la perpetran los individuos, nhormalmente
se hace evidente en los intercambios discursivos entre individuos. Por tanto,
debemos decir unas palabras acerca de la virtud que se requiere por parte de la
oyente. No se puede culpar a la oyente de una determinada desconfianza inicial
gue pueda sentir hacia el testimonio de alguien cuyos esfuerzos comunicativos se
ven obstaculizados por la injusticia hermenéutica, puesto que esa desconfianza
estajustificadadesde el punto de vista epistémico; tanto el hablante como laoyente
trabajan con unas mismas herramientas inadecuadas” (2017, 16).

El tema de la traduccién intercultural, es una practica comin en cada sociedad,
es posible que en ocasiones pueda pasar desapercibida porque el sujeto desde su
nacimiento empieza con asumir 1o que observa de su exterior, luego la escuela,
gue es un mecanismo perfecto para transmitir ideas de contextos genos a su
cotidianidad de manerata que no se ocupa por identificar lasimposiciones dela
cultura dominante, entonces empieza por aprenderse fechas, nombres, sucesos
etc., pero desde ladescripcion de un ente que quiza sin saberlo estatranscribiendo
lo que la cultura dominante le ha dicho que asi debe ser, y no acepta otra
interpretacion, es como decir a los pequefios de la escuela que Cristéba Colon
no descubrid América porque esta ya existia, en vez de ensefiarle que en realidad
fue d inicio del proceso de conquistay que esto significa una historia de sagueo
de recursos y exterminio de las culturas |ocal es dominadas.

Romero Leyva afirma que “Muchos de los aprendizajes que cada sujeto pone
en préctica en su diario devenir, en sus dialogos con sus iguales, en €l trabgjo,
con los amigos, en lafiesta, en lafamiliay los etc., que se deseen sumar, otorgan
muchos conoci mientos que no necesariamente deben tener un sustento cientifico
y que de ese solo hecho depende en gran medida su vida diaria” (Romero y otros,
2020, 16).

Con esto se afirma que e contexto otorga experiencia a sujeto que esta
inmerso en su précticacotidiana, en suir y venir de su cultura, entonces el sujeto
adquiere experiencia de lo vivido, de lo encontrado, de lo compartido por €
grupo, por lafamiliay por la misma naturaleza en la que converge de manera
permanentey de ella aprende.
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Muchas de las précticas socides de los individuos se fundamentan en la
experiencia de ahi que Miranda Fricker afirme que es un recurso negado en €
momento de construir conocimiento. Los aprendizajes que se sustentan en este
recurso son parte fundamenta en las traducciones que cada individuo hace de
cadasuceso, es posible afirmar quelacuestion cultural es parte importante puesto
gue cada pueblo, cada grupo percibe su entorno seguin las experiencias de su
cultura

Boaventura de Sousa Santos sefala; “hay aternativas practicasal actua status
guo del que, ho obstante, raramente nos damos cuenta, simplemente porque tales
alternativas no son visiblesni creibles paranuestras maneras de pensar. He venido
reiterando, por lo tanto, que no necesitamos alternativas, sino més bien maneras
alternativas de pensamiento” (2011. 18).

Para hablar de traducciones, se tiene que hacer desde la pluralidad, es decir
desde cada perspectiva cultural, académica, socia y politica porgue cada sujeto
mira con sus 0jos a partir de sus propias experienciasy desde este lugar en el que
haré sus propias traducciones porque es dificil que lo haga desde |a Gptica de otra
culturaDe

Sousa sefiala que

“Esa credibilidad contextual debe ser considerada suficiente para que el saber en
cuestion tenga legitimidad ala hora de participar en debates epistemol 6gicos con
otros saberes, sobre todo, con el saber cientifico... no hay ignorancia en genera
ni saber en general. Toda ignorancia es ignorante de un cierto saber y todo saber
eslasuperacion de una ignorancia particular... cadasaber contribuye atal didlogo
es e modo como orienta una practica dada en la superacién de una cierta
ignorancia” (2006. 79).

¢Podremos describir € frio glaciar de Alaska por medio de los escritos de los
vigieros? O bien ¢hablar de los calores extremos del desierto de Sonora solo
porgue miramos un reportaje eninternet?, ¢podremos decirle alosyoreme cuando
son las fechas éptimas para cortar la madera de los &rboles en sus territorios?
¢Podremos decir alas parteras que alin existen en estados como Oaxaca, como es
el proceso de recibimiento?

No es posible describir contextos que son ajenos a las experiencias que solo
los otros, los que laviven son lavoz autorizada para hacerlo, en verdad se puede
tener un antecedente de cadaexperiencia, pero no eslo mismo asentirlo avivirlo,
solo asi se podra expresar.

Una dternativa que propone Daniel Mato es lo de la colaboracion
intercultural, y sefidla

“la colaboracion intercultural resulta imprescindible tanto para quienes
forman/mos parte de las instituciones que producen conocimiento cuyo valor
supuestamente tendria cardcter “universal” (las universidades y otros centros de
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produccion de conocimiento “cientifico”), como para quienes desarrollan sus
précticas en otros tipos de marcos institucionales y sociales y producen
conocimientos que suelen calificarse de “locales” o “particulares” (Mato. 2006. 2)

Muchos procesos de construccion de conocimientos se dan en franca
colaboracion tanto intercultural como de formas de desarrollarlo e interpretarlo,
Gustavo Esteva da cuenta de una clara coordinacién de los experiencias y los
saberes de medicina en un pueblo triqui de Oaxaca, cuando €l doctor del pueblo
requiere delaasistenciade las parteras y los curanderos pararesolver problemas
de salud en una relacion y colaboracion armoniosa que hace posible no llegar
acuerdos politicos porque en esta ocasion prevalece laimportancia de las salud
para la comunidad, Esteva concluye diciendo que “La opciéon de construir un
mundo en quepan muchos mundos se ha convertido en estricta opcion de
supervivencia, y solo es posible hacerlo desde un auténtico dialogo de vivires
capaz de forjar la armonia entre todos esos mundos diferentes” (Esteva. 2019.
164).

Y a para concluir, las traducciones intercultural es deberian ser dial 6gicas, porque
el dialogo s es cultural deber entre dos 0 mas culturas, en estarelacion no es
posible que exista una hegemonia entre €llas, porque entonces la traduccion
no esintercultural.

Sara Corona propone otras formas de construir conocimientos através de;

“investigar desde las voces de las distintas disciplinas cientificas en didlogo con
aguellas no académicas y que pesan de forma diferente en el conocimiento
social...que entabla dialogo con las diversas formas de entender el mundo. Asumir
que los implicados en los problemas poseen también soluciones, nos lleva a
plantear formas de escuchar, responder y enfrentar en didlogo los problemas que
amenazan la vida social” (2019. 11)

Como se ha mencionado, por dialogo entendemos a aquella comunicacién que
hace posible lacomprension, € entendimiento, e respeto y la colaboracion entre
diferentes perspectivas, en este dialogo 10s sujetos toman su turno para hablar,
ambos se escuchan y logran acuerdos.

“de ahi que para construir relaciones interculturales horizontales es necesario
reconocer € racismoy e clasicismo que estructuran larealidad del pais; cuando
no se considera o se oculta, 10 que se consigue es la refuncionalizacion de la
diferencia para fines clientelares y mercadolégicos, lo que esconde nuevamente
la jerarquia discriminatoria subyacente” (Sanchez Diaz. 2019. 35).

Entonces | as traducciones que se hacen en la vida cotidiana de los individuos
en cadarol desuvidayasealaescuela, e estado, la cultura, vaya con los amigos
se dan a partir de las experiencias que a cada uno tocavivir y cada cual tiene su
propio peso especifico, ninguna se puede o debe ser impuesta por dominio
cultural, més bien son como un punto de encuentro y conocimiento, porque
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cuando se comparten los conocimientos entre culturas y estas se sitdan en e
contexto, entonces estaremos hablando de traducciones interculturales.

Pero cuando la traduccion se da a partir de una cultura en particular y se
impone a las otras, entonces, aunque sea una sumision voluntaria o pasiva,
estaremos hablando de que el dialogo vy las traducciones no son interculturales
mas bien son monoculturales y esto nos lleva a cuestionar entonces s acaso la
interculturalidad es monologica.
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INTRODUCCION

Al trabgjar con la comunidad chatina de San Miguel Panixtlahuaca, en las
montafias cercanas a la costa en el estado de Oaxaca (a través del proyecto
PAPIIT 1T400320 “Cultura e innovacion digital: el impacto en las practicas
sociales, culturales y lingiiistica de los pueblos originarios”), percibimos
répidamente —una como indigena y otro como no indigena- dos mundos de
significados que explican y organizan la realidad de manera distinta: €l de los
indigenasy el de los que no somos indigenas. Pero conforme la relacion avanza
y se hace necesario comprender de manera amplia e mundo chatino, nos
encontramos con gue ellos mismos viven cotidianamente esa contradiccion
cultural, es decir, que se mueve entre dos mundos de significados distintos. La
invisibilizacién de esta realidad es causada més por € interés del Estado-nacién
por erradicar ladiferencia, por g emplo, através de la educacién escolar, que por
el deseo indigena de sobrevivirla. Pero es una readidad que existe y su
reproducci6n invisibilizada dafia profundamente a la reproduccion de | as culturas
originarias.

Hemos recurrido a la geografia para tratar de entender y mostrar esa
percepcidn binaria del territorio que podemos calificar como conflicto cultural
cotidiano y permanente. En este texto expondremos estos razonamientos con base
en conceptos y g emplos especificos, enfocandonos en este caracter doble en la
territorialidad en tanto vivencia cultural del territorio y su expresion geogréfica.

Especificamente, nos enfocamos en las maneras en que los chatinos
comprenden a aguay se relacionan con €lla, en tanto elemento que articula la
cultura con €l territorio con base en la cosmovision. Y sobre esa base ubicamos
el caracter de la dominacién y resistencia cultural que producen un contexto
cotidiano de contradiccion cultural en dlos. El levantamiento de informacion
etnogréfica de campo y lafundamentacion bibliografica son nuestros principaes
recursos.

Cosmovisiones

Lacosmovision esuntemaque hatenido siglosdereflexiony andlisisen diversos
momentos y sentidos y con diferentes enfoques. No nos adentramos en la
perspectiva socioldgica, o en la filoséfica, en la politica ni siquiera en la
etnohistérica o de historia cultural; nos aproximamos méas bien desde la
etnografia, poniendo atencion especial en un aspecto, que es la composicion del
mundo, especificamente en lacosmovision mesoamericana, propiade |os pueblos
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y comunidades que habitaban en esa regién cultural, es decir desde e centro-
norte de México hastala costa de Honduras.

El término “cosmovision” [...] no s6lo tiene una respetable antigiiedad, sino que
histéricamente ha marcado e desenvolvimiento de un debate tedrico en €l cua
han participado con humerosas propuestas pensadores de muy diversas corrientes
de pensamiento. Esto, por una parte, ubica con precision la discusion cientifica
dentro y fuera del mesoamericanismo; por otra, la diversidad de conceptos a los
que se ha referido ha provocado tal laxitud en el término, que las criticas por su
vinculacién necesaria a una idea 0 a una posicion tedrica dadas carecen de
fundamento. A mi juicio, “cosmovision” es un término suficiente para seguir
amparando la discusién cientifica desde posiciones diversas (Lépez Austin,
2012:12).

Sin embargo, € reconocimiento y andlisis de la vision dd mundo entre los
puebl os indigenas de M éxico no tiene una historia antigua:

Cuando al principio del siglo actual Eduard Seler se atrevid a decir que los
indigenas de Mesoamérica compartian una misma vision del mundo cas nadie
tomo en serio sus palabras. Lo que llamamos cosmovision (las ideas sobre el
universo, la naturaleza y los seres humanos), apenas comenzo a ser estudiada en
la década de 1960 (Florescano, 2000: 15).

El mismo Forescano establece cuatro aproximaciones que se han utilizado para
conocer y comprender lavision del mundo de los indigenas contemporaneos:

El origen del cosmos (cosmogonia); la composicién y distribucion del universo
(cosmografia); las leyes que mantienen el equilibrio del cosmos (cosmologia); y
lafuncion delos seres humanos en la Tierra (historia). Estos temas articularon las
ideas que los pueblosindios se hicieron sobre laformacion del mundo y el destino
de los hombres, e informan sobre los procedimientos que pusieron en obra para
transmitir ese legado a sus descendientes (Florescano, 2000: 15).

En los cuatro ambitos se han generado profundas y especializadas
investigaciones. Pero € tema que nos interesa ha quedado un poco rezagado. Un
aspecto fundamental de la cosmovision estd en la constitucion del mundo, es
decir, quiénesintegran el mundo. Pues sustipos de rel acion son |os que generaran
laformade organizar y entender lavidadelas distintas sociedades en sus diversos
momentos historicos.

La vision del mundo o la base fundamental para entender e origen y
funcionamiento de las cosas que integran € mundo, es una caracteristica de todas
las culturas. Si todas |as personas nacemos en el seno de una comunidad cultural,
entonces todos tenemos una cosmovision gque nos permite entender e mundo,
construir conocimientos, fundamentar un sentido coman para saber vivir en el
mundo.

Por cosmovision podemos entender €l macrosisterma mental que opera de manera

dialéctica, como producto y como guia del pensamiento y de la accion de los
hombres en todos los &mbitos de la existencia, tanto individuales como sociales.
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La cosmovision rige no solo e pensamiento reflexivo de los miembros de la
colectividad que la usa y construye cotidianamente, sino que abarca su vida
emotiva, proporcionando a ser humano tanto las bases comunes necesarias para
lainterrelacion social, como los amplios margenes de | as di screpancias sectoriales
e individuales y las palestras mismas para e enfrentamiento de las
contradicciones. Hay cosmovisiones amplias, englobantes, pertenecientes a
enormes colectividades humanas; y las hay restringidas, comprendidas en las
mayores, que se van subdividiendo hasta llegar alainteleccion del mundo propia
de cada individuo. Puede afirmarse, por tanto, que todo ser humano se encuentra
sumergido mentalmente en una cosmovision particular bajo cuyos canones,
histéricamente cambiantes, percibe y actla sobre su entorno y en su propia
interioridad (L6pez Austin, 2013:16).
Cada comunidad cultural o pueblo tiene una cosmovision propia y especifica,
pero que puede tener rasgos comunes con otros pueblos, y en este caso estamos
ante una civilizacion cuya cosmovision es compartida en términos generales por
los pueblos y comunidades que la integran, y desarrollada en términos
particulares por cada uno.

En nuestro caso, los chatinos pertenecen a la civilizacion mesoamericana.
Planteamos esto de manera general, sin entrar en las discusiones sobre lo
mesoamericano, para diferenciar la cosmovision chatina de la occidental, que
[1egb con los invasores europeos.

Entre las principales caracteristicas de la cosmovisién chatina esta la manera
general en que entienden € mundo:

El cosmos chatino es concebido como un sistema ecolégico en el que los seres
humanos, los animales, |os espiritus, los ancestrosy los sitios geogréficos alternan
einteractiian uno con otro, con el objeto de mantener el equilibrio en el universo...
El universo, como un huevo cosmico, estd compuesto por tres estratos principales:
blanco arriba: € cielo; blanco abgjo: € inframundo; y en medio latierra, unaisa
rodeada de mar (Greenberg, 1987, p.130).

Arribaestan las nubes, €l aire, d sol y laluna, etc. En latierraestan los humanos,
lanaturalezay los seres sobrenaturales que la habitan. Mientras que debgjo dela
tierraesta d inframundo, donde habitan las almas, y las aguas que brotan por los
manantiales.

Conectando alos diversos estratos del cielo y del inframundo con latierra, estén
numerosas td, puertas, através de las cualeslos diversos espiritus y deidades pasan
entrelosestratos del cosmos. Cada dios parece tener su propiapuerta. Por € emplo:
j’o kwchoa 'y j’o koa, l0s dioses del Sol y la Luna, tienen su td en e mar, tu j’o,
literalmente “la puerta de los dioses”; el dios del viento, j"0 kw'en, tiene dos
profundas ventanas, como hoyos, sobre la ruta de Miahuatlan, como su puerta; el
dios delalluvia, (trueno) j"o t'yu, tiene su td en un manantial [lamado tu shkwa,
“hoyo de peaje”. Las cavernas, tu tiyu, sirven como puertas parajo ki'yoay j'o
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si’q, los dioses de la montafia y del bosgue, respectivamente (Greenberg, 1987,

p.131).
Laexistenciade las cosas relevantes es resultado de laaccion divinay a crearlas
les transfieren un carécter sagrado. Esto sucede tanto en la cosmovision
cristiana/occidental como en |la mesoamericana, como es el caso chatino. Los
relatos miticos, necesariamente acordes con la cosmovisién de quienes los
generan, se basan en razones culturales y explican las précticas sociales,
especialmente lasrituales.

Destacaremos aspectos relevantes de la percepcion y conocimientos sobre el
agua entre los chatinos para ubicar diferencias y contradicciones con la
percepcién occidentalizada.

Per cepciones chatinas de su relacién territorial con el agua

En un largo relato cosmogdnico, conocido como €l ciclo de los gemelos, se narra
laformacion del sol y lalunay entre otras cosas, la creacion de los manantiales
por esas dos potencias sagradas o dioses:

Antes, Sol (Cuicha) y Luna (Ko") eran gente que caminaba por la tierra. Un dia
gue caminaban por la tierra los encontré € Mal Aire (Cuii Xfia' d) y comenzé a
perseguirlos. El Mal Aire erael enemigo de ellos, € contrario de ellos, no queria
gue existieran Sol ni Luna porque les tenia envidia. Sol y Luna se escaparon
corriendo y se escondieron bajo las aguas de un rio, de un rio que se formé de un
brazo de mar. Pero las aguas comenzaron abajar, el rio comenzo asecarse. Cuando
yacasi estaban a descubierto, llegé una anciana a buscar agua, los nifioslavieron
y le pidieron que lasalve del Mal Aire. Entonces lavigjitalos escondi6 dentro de
su boca (Bartoloméy Barabas, 1982, pp. 108-109).

Los nifios crecieron con la vigjita. Luego se narra el origen de otras précticas
como € bafio de los recién nacidos en e temazcal y culmina con su funcion de
alumbrar, en lacual destacalaformaen que aparecieron |los manantiales:

Fueron caminando haciael monte mésalto, Sol llevaba su varay Lunallevabauna
madeja de hilo de algoddn de su madre. Cuando caminaban se les aparecié una
culebra enorme que tenia ojos muy brillantes 'y ellos quisieron quedarse con sus
0jos, pensaron quitarle los ojos a la culebra. Con € hilo la estrangularon, con la
varale pegaron hasta que la culebramurié y ellos se quedaron con sus 0jos. Luna
cogio € ojo derecho, que era el més brillante, y Sol €l izquierdo, que brillaba
mucho menos. Siguieron caminando con sus brillantes ojos, y Luna con su hilo
baj6 un panal de abejas de un &rbol, bajé € panal, se tomd toda la miel y quedd
sediento. Sol clavé su vara en € suelo y de ali surgieron los manantiales (se'é
ntsu"wi tid), de alli surgio el agua, asi bebi6 Sol. Lunateniamuchased y le pidié
un poco de agua, pero Sol le dijo que solo le dariaaguasi cambiaban de ojos. Luna
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accedi6 porque tenia mucha sed y fue asi que Sol qued6 con el ojo més brillante,
por eso su luz alumbra mas que lade Luna (Bartoloméy Barabas, 1982, p.110).

El relato termina explicando la forma en que Sol y Luna -dos divinidades que
dejaron huellas de su paso en la tierra generando entre otras cosas lugares
sagrados-, subieron a cielo y seturnaron para alumbrar.

Una consecuencia de esta accion divinafue que la creacién de los manantiales
darialugar alaformacion de las importantes ciénagas, también sagradas paralos
chatinos:

Las Santas Ciénegas, Ho'o Ycua', son simultdneamente lugares de culto y
deidades en si mismas. En las |aderas de |os cerros de la regién se encuentran con
frecuencia manantiales surgentes que generan microclimas hiimedos y de rica
vegetacion. Estos se'é ntsu'wi tid, lugar donde hay agua, es decir, en los
manantiales, fueron originados por Sol en su ciclo epopéyico y constituyen un
simbolo visible de lafertilidad y de la abundancia, razén por la cual los ombligos
de los nifios son sembrados en ellos. La protectora y guardiana de cada Santa
Ciénega es la Kuna Ko, Culebra de la Neblina, quien vigila que el lugar no sea
profanado... Al parecer, cada Santa Ciénaga seria la manifestacion local d las
deidades del agua, cuyafiguracentral seriaHo o Kla, SefioradelaHondura, quien
vive en Na ti, lugar traducible como Hondura Delicada o Siete Honduras... La
guardiana de Na ti es la Culebra de Flores, a quien se ofrecen velas para poder
aproximarse a la Ho o Kla sin riesgos para la comunidad que lleva las ofrendas
(Bartoloméy Barabas, 1982, p.115-116).

Un ritual que se realiza en un brote de agua sagrado, tiene la siguiente razon:

En e Cerro de la Prefiada, situado a mitad de camino entre Tepenixtlahuaca y
Panixtlahuaca, existe un bello manantia cuyas aguas nunca se secan, llamado el
Pozo de la Prefiada, simbolo de la constante reproduccion de la vida y la
vegetacion, a donde acuden las mujeres estériles para pedir la fertilidad de sus
vientres, ofrendando veladorasy guirnaldas de flores. La historia que dio origen a
la préctica ritual relata que hace muchos afios iban pasando por ese lugar unos
arrieros, acompahnados por una pareja en la que lamujer estaba encinta. Se hizo de
nochey tuvieron que pernoctar alli. Yaentradalanoche lamujer comenzo asentir
los dolores de parto y a necesitar desesperadamente agua, puesto que € lugar era
totalmente seco. Entonces todos se pusieron a rezar pidiendo que €l Santo Padre
Sol les mandara agua. Al amanecer el esposo cavé un hoyo en latierraresecay de
alli surgi6 unafuente inagotable (Bartolomé y Barabas, 1982:120).

Lo que queremos destacar con estos relatos es e hecho de que en la concepcidn
chatina del mundo, el agua debe ser objeto de culto, por |0 que es considerada
sagrada, y cadalugar sagrado es ocupado por agun ser que habitaalli. Parapedir
su colaboracion, en ese lugar en que habitay en los dias propicios, se le llevan
ofrendas para que en reciprocidad se reciba € beneficio solicitado. Ademas, en
la concepcion mesoamericana de los chatinos, a diferencia de la concepcion
catélica, los lugares sagrados suelen identificarse con el ser sagrado.
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La cumbre de la montafia, que se dice que es la “casa” del dios de la lluvia, también
se dice que es el dios de la lluvia. Asi como “lugar” se compara con “ser”, la
naturaleza se vuelve viva, en un sentido que los occidentales solo reservan para
los animalesy los seres humanos (Greenberg, 1987, p.131).

Esto muestra una gran diferencia en la concepcién de lo sagrado, pues no es
posible que los catdlicos aceptaran que la iglesia de la virgen de Juquila es
también la virgen de Juquila.

En lavision chatinadel mundo, como sefidla Torres (2009), es fundamental 1a
vinculacion de lo socia, lo divino y la naturaleza. Estos son concebidos como
tres aspectos que determinan laarmoniadel universo. Asi, através de lareligion
seintegraal individuo con su grupo familiar y comunitario, serigen lasrelaciones
del hombre con su medio de sustento y se establecen las normas de conductas
personales y colectivas. Las divinidades estdn representadas por astros y
fendmenos naturales como: jo 'oC KwchoaA, € santo padre Sol, identificado con
el padre, & Ser supremo quedalavida, y Ma’l xo ’H, lasantamadretierrao santa
abuela, que representa la fuerza creadora (la fertilidad) y a su vez simboliza la
muerte. Son igua mente venerados jo 'oC Ko'C, la santa madre Luna; KlaA kti’F,
siete honduras, la diosa del agua; jo'oC tyoA, € dios de lalluvia; Jo'oC jykwa'A
las santas ciénegas, jo '0A jvkwa’A4, €l dios del viento; jo'od kw’enE, € santo
fuego o santalumbre; y jo'0A ki'yaA, € dios de la montafia.

A partir de ello han rendido culto a sus deidades y en la actuaidad pervive
fuertemente por ejemplo la “pedida” de la lluvia, que consiste en un ritual para ir
atraer lluviay tener agua en abundanciay obtener buena cosecha. Este ritual se
celebra en todas las comunidades chatinas. En Santiago Yaitepec redlizan la
pedidadelluviad 3 demayo en el lugar conocido como la Ciénega, mientras que
en Panixtlahuaca se celebra el primero de mayo en el Cerro de la Prefiada que se
ubica en uno de los puntos trinos de colindancias con San Juan Quiahije y Santa
Cruz Tepenixtlahuaca. Este importante lugar ritual seiniciad primero de mayo
porgue se considera que es el mes de la fertilidad de la vida y concluye con la
dejadadelalluvia, ritua que llevan a cabo el 15 de octubre en honor alavirgen
del Rosario. La pedida de la lluvia es un ritual que llevan a cabo los tequitlatos
en compafiia de laautoridad municipal, en € proceso de este importante ritual no
acuden las personas de la comunidad, solamente los que cuentan con cargo
comunitario

Primero pasan los tequitlatos en el municipio a personarse en donde se colocan los
3 bastones de mando. Cada tequitlato Ileva una botella o bule y recolecta un poco
de agua cada quien, en La Prefiada, y la van a regar un poco en donde esta San
Miguel, santo padre eterno y sacramento, piden que llegue la lluvia. También
avientan un poco hacia arriba.

Yaparair adgarlasalen en el municipio llevando en el buleun poco delas Gltimas
lluvias. Llegando alla degjan sus ofrendas enterradas al lado de donde esta el agua.
Dejan las 7 velas que llevan cada uno de los que van. Hacen su rosario y dejan
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caer €l aguaen el pozo. Esperan hasta que terminen de quemar las velas mientras
tanto todos comparten lo que llevan para comer. Yaregresan. Y pasan aavisar a
presidente y se persignan. Paranosotros el agua es sagrada, no cualquieralo puede
tocar. Solo los tequitlato, mayores y jueces son los que lo pueden tocar. En caso
de que salgo algo mal, tendremos problemas ya sea de huracanes, ciclones o
definitivamente sequias.

Ademés, muchas personas de la comunidad comentan que, durante el vigje parair
a dgjar la lluvia, no deben hacer ruido, en caso de que no cumplan con €llo, la
lluvia no querra irse y continuaremos sufriendo de lluvia aun después de la
temporada (E. Ramirez, entrevista, mayo 2022).

Figura 1. El pozo de |la prefiada.
Fuente: Elizabeth Ramirez.
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Figura 2. El consgjo de anciano durante €l ritual.
Fuente: Elizabeth Ramirez.

Por ende, en la lengua chatina no hay estaciones del afio como ocurre en €
pensamiento occidental: primavera, verano, otofio e invierno, sino solamente niG
tyoA y niG kwanA que significa, tiempo de lluviay de secas. El afio inicia en
mayo con niG tyoA latemporadadelluvia, ya que | os chatinos de KichenA SkwiE
le hacen mucha reverenciaa aguay alatierra como simbolo de lafertilidad, y
saben gque en los meses de mayo a octubre es cuando la gente cultiva sus
alimentos, tal es el caso de la siembra del maiz, frijol, chile, calabaza, plétanos,
camote, etc. Seglin los comentarios de una partera, que pidié mantenerse en
anonimato, ella sefiala que cuando un nifio nace en 10s meses de mayo o junio,
significa que tendrd muchos descendientes, ya que son meses muy buenos para
el nacimiento de bebés. Asi mismo coment6 € Sr. Marciano Garcia, que, en esas
fechas, muchas personas acuden alas Ciénegas asembrar €l ombligo delosbebés,
porque la tierra estd en sus mejores puntos para el buen retofio. Es por eso que
consideramos pertinente sefialar que, paralos chatinos latemporada de niG tyoA,
es la mas significativa para la comunidad. No obstante, eso no significa que la
temporada de secas niG kwanA no tenga similar importancia.

El maestro chatino Ramiro Quintas relata algunas de estas préacticas que se
realizan en su comunidad: San José Atotonilco, Nopala:
El dia 1 del mes de mayo es cuando todas las familias, a muy temprana hora,

acuden a lugar sagrado para llevarle al duefio del lugar sus ofrendas, como son:
sangre de pollo, panes, chocolates, velas, copal, pidiendo lluviaalasanta Ciénega
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y gue sus cosechas sean abundantes. Para pedir esta lluvia se avienta agua de la
Ciénega al cielo para que caiga como s estuviera lloviendo, a tiempo que se
pronuncian las palabras Ndi& tho ni, que significa "las Iluvias han llegado” como
sefial de que habra buena cosecha para todos, y las demas personas presentes
actlian representando que realmente es lalluvia que cae sobre ellos.

Durante estas temporadas de |luvia, y en caso de que las lluvias degjaran de llover
y se dieran las sequia, |os habitantes se preparan para acudir nuevamente a lugar
en procesion, queiniciadesdelaiglesia, y van a pedir nuevamente laslluviasala
Ciénega y ofrecerle nuevamente los rituales, para que a su vez, no les niegue €l
agua, ya que sin ella las milpas que apenas estan creciendo se secarian y en
consecuencia habria escasez de alimentos para |os pobladores.
Delamismamanera, afinalesde octubre setiene queir adgjar las aguas partiendo
de laiglesia en procesion hacia la Ciénega, ya que ahi es donde habita €l espiritu
del agua, setiene que ir atraer el aguay de la misma manerair a dejarlo, es la
concepcion espiritual que tienen los habitantes de la comunidad con el agua'y
respecto alalluvia (entrevista 27/05/22).

Relaciones culturales con € agua en Panixtlahuaca

Latradicion ora chatina apunta ala cercania con €l mar, expresada en diversos
relatos. Uno de ellos narra que vivian en un reino submarino, hasta que fue
destruido por un terremoto y todos sus habitantes quedaron convertidos en peces.
Siglos después, ante la amenaza de ser devorados por un monstruo marino,
algunos solicitaron la ayuda de Sti j o kwchoa (el Santo Padre Sol), para que los
reconvirtiera en humanos y asi poder poblar la tierra. Su deseo se cumplio y
fueron alimentados con el “pan del cielo” que les devolvio la humanidad, y ellos
son |os antepasados de | os chatinos de hoy; 1os demaés contintian viviendo bajo €
mar, en espera de su oportunidad paravenir alatierra (Guzman, 2018).

Entre los chatinos toda la historia ha sido transmitida de forma oral. En
Panixtlahuaca varios ancianos y ancianas dicen que posiblemente € origen del
pueblo chatino tiene una estrecha relacién con el mar, por la procedencia de la
paabra ne’e kwloa’4 que significa “gente pescada”. Ademas de que aun
permanecen |0s vestigios de lugares prehi spanicosy sagrados propiade la cultura
no solo en € territorio chatino, sino también en el territorio mixteco, tal esel caso
de la piedra conocida en la lengua chatina como ke¢ lo4 kwne”, que significa
“piedra cara joven” un lugar sagrado ubicado en una isla de la laguna de
Chacahua, a que los padres y abuelos acuden a dejar ofrendas en los primeros
dias del afio, en & mesde mayoy en los primeros dias de agosto para pedir salud,
bienestar y principalmente para ofrendar alas tonas o nahuales que se ubicaen el
lugar. Asi también |os abuel os mencionan que en lalaguna de Manialtepec existe
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otro lugar sagrado que esta ala orilladel mar y en la actualidad muchas familias
acuden a dejar ofrendas para agradecer por lavida quetienen y pedir salud.

Las fuentes principales de agua en Panixtlahuaca son las ciénegas, rios,
manantiales, nacimientos provenientes de los cerros que estan alrededor del
poblado, cas todos €ellos son considerados como lugares sagrados. A
continuacién, mencionaremos los tres principal es que requieren recuperacion y
cuidado y que se encuentran dentro del poblado.

> en Tnu nty’kwe ‘in ne’ skwi.
m&l..ugares sagrados e San Mﬁl Panjxtiahuaca.
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Figura 3. Croquis de los lugares sagrados de Panixtlahuaca

Fuente: Elaborado por Teresa Soriano. 1. Ty’ku I’bi. Arroyo limpio. 2. Ty’ku ne’ toa’,
LaHuichicata. 3. lkwa Kichen. La ciénega de la Guadaupe.

1 Ty’ku I’bi. Arroyo limpio

Uno muy comun en ladécada de 1950 fue el arroyo limpio “#y ’ku I’bi”, lugar que
en la actudidad estd habitado, todo alrededor hay casas, ain mas por la
migracion, las construcciones son de materia pesado, resultando que ha
disminuido la cantidad de agua que tenia € lugar. pero permanece su pozo de
aguay en una casa particular sigue € yacimiento de agua, que més por laidea
globalizadora de la vida se privatiza, y ya no es para la comunidad en generd,



250 | Benjamin Maldonado-Alvarado y Teresa Soriano-Roman  Entre la geograffa fisica y la simbélica:
cosmovision chatina y saberes sobre el agua en San Miguel Panixtlahuaca

solo una familialo aprovechay el resto se tira porque no hay mantenimiento ni
uso adecuado de €llo.

En la década de los cincuenta fue el lugar sagrado més importante de la
comunidad, las personas cuentan que ahi acudian a traer agua en tingjas de barro
cuando aln no habia agua entubada en los hogares. La mayoria de las familias
hicieron rituales del lavado de placenta, siembra del corddén umbilical del recién
nacido, se encienden velas los primeros dias de cada mes o los dias de los
principales meses dd afio (enero, mayo, agosto). En la actualidad, se encienden
velas € 11 de enero por parte de nuestros ancianos. Todo €llo, para pedir salud,
buena cosecha, prosperidad parael pueblo, también para que é bebe goce de una
buena salud, que tenga prosperidad y que su vida este llena de bendiciones Se
hacen estos ritos para gozar de buena salud. Ademéas, es una de las siete aguas
gue se junta en la comunidad para agua bendita para bendecir € hogar.

Figura 4. Lugar conocido como arroyo limpio.
Fuente: Archivo personal de Teresa Soriano.

2. Ty’ku ne’ toa’, La Huichicata

Este es otro de los lugares sagrados. Este importante lugar es un yacimiento de
agua. Las familias acuden a sembrar e cordon umbilical, e lavado de placenta,
las encendidas de velas | os primeros dias de cada mes en especia enero, mayo y
agosto, se mandaba a bafiar alos novios para purificarse € dia de la boda. Todo
ello, para gozar de una buena salud, prosperidad y que la vida de la persona esté
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Ilena de bendiciones, también juntan esta agua para bendecir €l hogar. Es otrade
las siete mas importante en la comunidad. Los chatinos sefialan donde el agua
estalimpiay tranquila, ahi eslabuena, porque también se usa paratranquilizar o
calmar una situacion.

Figura 5. Yacimiento de agua en La Huichicata.
Fuente: Archivo de Abdias Martinez.

3. Ikwa Kichen. La ciénega de la Guadalupe

Hablar de la ciénega de la Guadal upe nos lleva a repensar |laimportancia de este
lugar sagrado para los abuelos, ya que en la actuaidad esta abandonado e
invadido por las nuevas construcciones, por ende, se esta secando dicho lugar. Se
ubica en € barrio Guadalupe, era muy amplio este sitio y por tanto asistian
muchas personas para llevar el agua de la ciénega con €l fin de darle diferentes
usos, ya sea cuando se encuentran en situaciones dificiles en los hogares, hacen
sus ritos y con e agua lo purifican, otro uso era para curar a nifios enfermos,
consistia en llevar a pequefio a la ciénega, le untaban la hoja de huichicata
dejando la hoja en estos sitios y asi € nifio se curaba. Otras de las razones para
asistir a esta ciénega eran para sembrar €l ombligo del bebe. Hacian sus rituales
y prendian una vela. En el mes de mayo asisten para pedir permiso a dios de la
ciénega, de la lluvia, de las montafias, de los rios y del rayo. Esto porque se
aproxima la temporada de siembra para que haya una buena cosecha. También
las autoridades municipalesy consgos de ancianos a inicio del afo nuevo visitan
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el lugar para las encendidas de velas, con € fin de pedir bienestar para ellos y
para la comunidad (Jordan Mendoza, Joaquin Salvador, documentado por:
AngelicaRuiz).

Figura 6. Pozo de agua en la Ciénega de |la Guadal upe.
Fuente: Archivo personal de Teresa Soriano.

Estos jemplos de lugares sagrados relacionados con el agua dan cuenta del
drama que se vive cuando dos concepciones diferentes, en este caso sobre el agua,
hacen que las razones propias tiendan a desaparecer o sobre todo que se renueven
y reproduzcan en condiciones de acoso cultural.

El aguay €l crecimiento de la persona

Hablar de crecimiento de una persona alude a concepto de ‘ned ku’uC, que
significa ‘neAd hacer, ku 'uC (hace referenciaak’oC, que tiene unainterpretaci on:
mantener la luz de su existencia). Y kloA nuAd shwe’l que €l nifio crecera, este
concepto se asociaen las plantas y alos animales de la naturaleza que crecen, asi
hacen comentarios que los humanos crecen igual que las plantas. Acerca de los
nifios se asocia su crecimiento con la guia de la calabaza y es comin escuchar
que “los nifios se parecen a las calabazas, cada dia que pasa van creciendo muy
rapido”. Por lo tanto, resulta muy complejo, precisar etapas de este crecimiento,
por lo que es un proceso natural y son varios elementos gque o representan que
no tienen nada que ver con laedad como en otras culturas. Por ello, unaexpresion
frecuente en las familias de Panixtlahuaca es llamar kweC kune’E a los bebés
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tiernos, los recién nacido, kweC bebé, a los que cuando ya se levantan, ya se
sientan, aunque también kweC nyanA (mi bebé) € ultimo hijo o hija de una
familia, es decir, no importala edad, s nace a Ultimo siempre serd e bebé dela
familia

Considerando estos momentos de la vida que hemos sefialado, es necesario
precisar que dichos procesos no se desarrollan por si solos, siempre estan
orientados a la vida comunal de los sujetos. Es por ello que en Panixtlahuaca
existen diferentes ritos de iniciacién para los nuevos integrantes de la familia
desde los dias de su concepcion hasta su nacimiento. Una vez nacido, empieza
otra etapa de vida ya cuando es kweC kwne’E (bebé), quedando bgo
responsabilidad de los padres y familiares cercanos quelo recibeny lo cuidan, en
esta etapa es cuando seinician el asentamiento de los individuos haciala madre
naturaleza con los ritos de iniciacion que en chatinos se dice “k’toad re’A inH”,
que significa “sembrar a los hijos” para que generen sus propias raices. A
continuaci 6n, describiremos algunas précticas de crianza gue tienen una estrecha
relacion con e agua.

El pedimento antes del embarazo. Cuentan las personas de la comunidad que
existen lugares donde se hace € pedimento en caso de que se le dificulte a una
pargjatener hijos. Los padres de los novios acuden arealizar un pedimento en la
comunidad de San José Ixtapan, donde est4 la imagen de la sagrada familia.
Cuando llegan al lugar, lo primero que hacen es encender velas en laiglesia, de
ahi tendrén que bajar a rio que pasa a la orilla del poblado en busca de unas
piedras, cuando no pueden tener hijos, llevan las piedras largas y redondas, la
primera significa € sexo masculino y la segunda € sexo femenino. En caso de
gue haya una familia que tienen puras nifias, acuden a ese lugar en busca de
piedras largas. De regreso a casa, que se recorre aproximadamente en 3 a4 horas
en terraceria, traen la piedradentro de unaservilletay como regal o selo ofrendan
alapargay éstalo tiene que conservar y guardarlo en un lugar sagrado, que
puede ser € dtar dela casa. Cuando yalogran tener hijos tienen que sembrar la
piedrajunto con el ombligo del nifio.

Laplacentaesée principal 6rgano deimportancia después del alumbramiento,
las personas chatinas e guardan respeto y valor, es por €llo querealizan su lavado
y lasiembran. En laactualidad |a placenta del bebé terminaen losresiduosdelos
hospitales después del parto, sin que la madre o € padre lo haya visto. Sin
embargo, para los chatinos se considera como €l otro yo del bebé, su protector,
su arbol de lavida, por ello después del parto redlizan € ritual del lavado y la
siembra como una celebracion de agradecimiento, entregay union con latierra,
como simbolo de una nueva vida ligada con la naturaleza.

El lavado delaplacenta: Esteritual se hace unas horas despuésdel nacimiento.
El papadel recién nacido acude aun rio o arroyo que tenga suficiente agualimpia
para lavar la placenta. Para este caso, ocupan jabdn blanco neutro, no pueden
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ocupar detergente, tienen que tallarla muchas veces hasta dejarla muy blanca; a
talarla varias veces no importa si e tamafio del jabon disminuye, 10 més
indispensable es que no se quede una mancharojaen ela. Los abuel os dicen que
si queda un poco de sangre, eso le perjudicard a nifio en un futuro, ya que eso
indica que tendrd manchas en los gjos. Al final del lavado se envuelve en una
servilleta limpia y la traen de regreso a casa, la persona que haya ido a lavarla
tiene que guardar dias de abstinencia sexua para que todo salga bien sin
perjudicar lasalud del bebé.

La siembrade la placenta: Una vez lavada la placenta | os padres se encargan
de decidir a qué Ciénega sagrada o lugar sagrado acudiran para sembrar la
placenta del bebé. Las caracteristicas de los lugares sagrados elegibles es que
debe ser una Ciénega o donde haya abundante agua, porque € agua simboliza
vida. Antes de ir tienen que preparar una jicara con servilleta para llevar la
placenta 'y un &bol pequefio para sembrarla junto con e &bol, que debe ser
frondoso para que pueda protegerlo de los malos espiritus y que € arbol le
otorgue al nifio proteccion diariay fortalezafisica, sombraen cuanto crezcay asi
levayabien enlavidaal nifio.

En la actualidad, muchas personas deciden sembrarlos en la casa, yaseaen €
patio 0 en la cocina, por e miedo que tienen con los comentarios de otros,
sefidlando que los chamanes pueden desorientarlo y, por lo tanto, ala personale
puede ir mal en lavida. Al momento de sembrarlo es un simbolo de respeto y
unién del humano con la naturaleza, por lo tanto, sabe que tiene que proteger a
arbol y conservarlo, porque asi conserva su propia vida. Asmismo, podemos
confirmar la expresién de que cuando se siembra la placenta nos enraizamos,
(echamos raices) ala energia del planeta, ademés tiene que ver para que € nifio
nunca olvide sus raicesy respete su tierra natal.

En las prendidas de velas no solo se ocupan las velas, también flores, aguay
las ofrendas. El proceso para €llo es preparar la vela, que consiste en que una
persona con conocimiento de ladivinidad o a veces en lafamiliala més anciana
de la casa, pueda ahumarlay pedir por las familias, ocupando flores como laflor
de castillacomo simbolo de ladul zura del ser humano en su relacion con €l Dios,
también se usa agua de | as Ciénegas, ésta tiene que ser limpia, calmada, es decir
traerlade los lugares donde €l agua esta naciendo y que permanezca quieta. Para
las ofrendas se lleva pan de yema, chocolate, copal, gallina, tortillas. El ritua
consiste primero en escarbar un hoyo con una medida de 30 cm, de diametro x
60 cm de profundidad, posteriormente |as ofrendas se col ocan en las manos para
hacer |as oracionesy pedimento. Enseguida se depositalaofrenda en el siguiente
orden: primero € pan con un pedazo de copal en € centro, que representa e
corazon, junto con el chocolate, luego latortillay €l pollo entero y cosido, setapa
con lamismatierra, de ahi se colocan las velas. Al momento de hacer € ritual se
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debe estar posicionado con la mirada hacia donde sale €l sol, como Dios de los
chatinos.

El ritual delaquemadeombligoy lasiembra. El rito consiste en que sejuntan
siete olotes en la brasa, cuando € olote est4 caliente, 10 pegan uno por uno a
pedazo de ombligo que quedd largo para que este pedazo caiga, después de los
siete dias. Los padres adornan un tyka’A bule con estambres largos de diferentes
colores significando laraiz del nifio. Adentro del bule colocan una semilladelas
diferentes hortalizas, flores, frutos de la comunidad para que cuando € nifio
crezca pueda sembrar diferentes tipos de plantas, sin que estas se sequen y las
pueda cosechar. Al término, los padres buscan un dia especial, pueden ser los
primeros dias de enero, mayo o agosto, y un lugar donde haya bastante agua,
como los manantiales, las Ciénegas, o donde haya humedad. Al momento de
sembrarlo, escomun que ellos planten un &rbol junto a ombligo, paraque cuando
el niflo crezca reconozca el lugar donde esta su raiz, y pueda cuidarlo,
entregandole su ofrenda en los dias especiales. Finalmente, los padres preparan
una comida paratodos | os participantes e invitados.

KeA ndsen’A: es un ritual muy importante y delicado entre los chatinos para
agradecer alamadretierrapor el nuevo integrantey seiniciacon la participacion
delos padres buscando cuatro piedras planasen € rio, tiene que ser del rio porque
simboliza limpieza pureza. Una vez encontradas las piedras, las colocan en un
altar formando una especie de mesa: dos piedras a lado, una atrasy una encima,
donde se colocara la comida que ofrendan a este simbdlico ritua. Lacomida que
colocarén encima de la piedra consiste en un pollo sacrificado cocido natural sin
ningun ingrediente parala ocasién en agradecimiento por laviday € buen vivir
alo largo de su coexistir con la naturaleza'y con los otros. Una vez que la carne
esta cocida, distribuyen la mitad para compartir con las personas que estan con
ellos y la otra mitad es para la piedra, quemandose € pollo hasta que no quede
nada sobre lapiedra. Losinvolucrados deben guardar dias. Este significanteritua
no tiene un significado en espafiol, todo se entiende desde la lengua chatina.

Al momento de nacer se reafirman lazos con €l territorio, sobre todo aquel
considerado sagrado, la plegaria al Santo Padre Sol y a la Ciénega da cuenta de
dlo; el depdsito del corddn umbilical en la Ciénega para que € agua sagrada que
brotanaturalmenterenueve lasangre del recién nacidoy le dé fuerzaesun simbolo
de comunién con esatierray con ese grupo cultural representado por sus parientes.
“La siembra del nifio” muestra la analogia de un arbol con un cuerpo, simil que
expreso con claridad una de misinformantes, y sugiere que la sangre es al cuerpo
humano lo que €l agua a una planta, de ahi que a nacer un nifio se siembra una
planta; pero, més que con una planta, entre los chatinos hay una analogia del ser
humano con lanaturalezay € territorio (Cruz, 2019:90).

La elaboracion y siembra de la cruz cuando hay un recién nacido en Y aitepec.
Los abuelos del nifio, ya sea materno o paterno (se ponen de acuerdo para decidir
quién ird) acuden a cortar € arbol de guachepil siendo éste un palo que no se
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pudre, paraluego elaborar una cruz que sera sembrada en un lugar sagrado de la
comunidad, preferentemente donde haya humedad, agua, como simbolo de
fertilidad y de poder cimentar laraiz del futuro ciudadano del pueblo. Al termino
deir asembrar ese objeto ssimbdlico, ofrecerdn comida a todos |los integrantes de
lafamilia.

Como puede verse, para los chatinos el agua es un don sagrado, tiene su
significado de purificacion, renovacién, liberacion, fertilidad y abundancia.

Ocupacion sobrenatural del mundo: territorialidad sagrada

Tanto en los relatos chatinos como en las propuestas tedricas que aqui se
incluyeron, podemos destacar una idea que opera como gje transversal: 10s seres
sagrados ocupan lugares especificos del territorio natural, y es solamente a esos
lugares alos que se acude para establecer relacién con ellos. Al Duefio del agua,
por g emplo, no sele puede rezar desde la casa cual quier dia parapedir su apoyo,
esimprescindible ir hasta e lugar en que vive parallevarle ofrendas, en lafecha
precisa, esperando obtener en reciprocidad lalluvia pedida.

L os seres sagrados conviven cotidianamente con |os humanosy la naturaeza
porque habitan en e mundo fisico, a diferencia de los seres sagrados del
cristianismo occidental, gque no viven en este planeta. En € territorio de cada
comunidad mesoamericana, en este caso chatina, la ocupacién por lo sagrado se
puede ver en cuatro niveles. en la casafamiliar, en lacomunidad, en losterrenos
de cultivo y en e monte o espacio no habitado por humanos. Enlos cuatro niveles
se ha documentado constantemente la relacion ritual con las deidades que viven
en esos lugares.

En tres gruesos volumenes, la Dra. Alicia Barabas (2003) compil6 profundas
investigaciones etnograficas realizadas en xx estados de la republica, y en todas
ellas se documenta la presencia abundante de lugares naturaes
ocupados/habitados por seres sobrenaturales, la gran mayoria sagrados, y los
rituales con que se propicia ciclica 'y cuidadosamente la reciprocidad con estos
seres. La enorme cantidad de lugares sagrados en |os que viven seres sagrados
hace evidente que en la cosmovision de dichos pueblos e mundo esta habitado
por humanos, naturalezay seres sagrados/sobrenaturales.

Los indigenas conviven cotidianamente con seres sagrados que habitan el
mismo planeta que €ellos, generando un tipo de relacion que Barabas Ilama
etnoterritorialidad sagraday que, para el caso de los pueblos de Oaxaca, ubicaen
sus tres dimensiones:

En cuanto aladimension vertical, losrelatosy rituales dgjan ver lapersistencia de
las concepciones de raiz mesoamericana acerca del quincunce con €l centro axis
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mundo, sostenido en las cuatro esquinas y estratificado en tres planos:

supramundo, mundo e inframundo, integrados el primeroy €l Gltimo por variable
ndmero de niveles o pisos. En la actualidad algunos de los pueblos indigenas de
Oaxaca, como los mazatecos y los mixes, tienen una cosmovision més detallada
de su pantedn de deidades celestes, en tanto que paraotros se hallamésinterferida
y homogenei zada con € pantedn de santos cristianos. En cambio, |as concepciones
sobre el inframundo son variadasy complejas en todos | os pueblos, aunque en casi

todos ellos encontramos un cuerpo comun de creencias basicas: € acceso por las
cuevas de lamontafia, un primer nivel en e que moran los duefios del cerro, pleno
de abundanciay bienes, y un nivel de abajo que es el mundo de los muertos, simil

del de los vivos, a que € espiritu del difunto Ilega después de atravesar por un
nimero variable de niveles de obstacul os (Barabas, 2014:441).

En latierrao mundo de en medio se encuentran |os humanosy |0s seres sagrados
con lanaturaleza.

El mundo del medio se expresaen el territorio y sus medioambientes diversos. La
gente dice que el monte y € cerro son €l territorio sagrado de los Duefios, y este
es “delicado” y “pesado”, aludiendo a su cualidad heterogénea respecto del tiempo
y espacio ordinarios. Peligroso, por €l caracter irritable de las entidades animicas
territoriales, en el cual debe evitarse toda transgresion moral a fin de evitar €
castigo presentado como enfermedad. Los lugares sagrados principales, que
actan como centros simbdlicos de la etnoterritorialidad, son generalmente
santuarios naturales que forman parte de lo que he llamado complejo cerro, que
integra referentes naturales como la montafia, las cuevas, las fuentes de agua y
algunos arboles, y referentes etnoculturales (Barabas, 2014:441-442).

Finalmente, en e mundo de abajo o inframundo se encuentran niveles para la
reproduccion de lavidahumanay parael lugar delosdifuntos. Coincidiendo con
Alfredo Lépez Austin, Barabas afirma que

|la montafia era concebida como hueca, un sitio de origen de lariqueza vegeta, y
la cueva era la entrada al mundo de abgo; un mundo de agua, abundancia,
vegetacion, plantas, frutos, animales y peces. Ese primer nivel del inframundo
(tlalocan) era € dominio del duefio de la montafia o duefio del cerro, como se le
Ilamahoy. En el piso mas bajo se ubicabael mundo delos muertos (mictlén). Entre
los poderes del interior de la montafia estaban los de germinacion y crecimiento
que, aunados alos de donacin de bienes, orientaron adiferentesautoresallamarlo
“montafia de mantenimientos” o “bastimentos” (Barabas, 2014:446).

Refiriéndonos a los ocupantes del cosmos, tenemos que los humanos conviven

en latierra con la naturaleza 'y sobrenaturales, asi como con naturaleza'y amas
del inframundo y seres sagrados como sol y lunadel mundo de arriba.

L arepresentaci 6n geogréficade estavision del mundo necesariamenteimplica
ubicar los lugares donde habitan | os seres sagrados: cerros, cuevas, ciénagas, rios,
etc. y donde se establece comunicacién con otros niveles através de puertas.

En contraste, en la cosmovisién occidental e mundo fisico, € planeta, no esta
habitado por seres sagrados/sobrenaturaes sino solamente por humanos y
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naturaleza (Madonado, 2018). Lo sagrado no vive en este mundo sino en otros,
por lo que larelacion con ellos es a distancia, no en el lugar, en el espacio donde
viven.

Algunos conocimientos sobre e agua

Si paralos chatinos el aguano es un recurso natural sin vida propia, conformado
por dos moléculas de hidrogeno y una de oxigeno, sino un liquido vital
sacralizado cuya participacion reciproca con los humanos debe propiciarse
mediante rituales ciclicamente, tampoco es un liquido inodoro, incoloro e
insipido. Nuevamente un testimonio del investigador chatino Ramiro Quintas
dejaverlo:

El pueblo chatino de Atotonilco ha podido identificar seis diferentes tipos de
agua, cada uno con sus sabores y olores especificos, esto dependerd del lugar de
Su nacimiento.

1. El primer tipo es € "agua de la lluvia' llamada T ha tyi6. Las lluvias
comienzan a caer desde |os primeros dias del mes de Mayo y las aguas
gue caen del cido en estas primeras lluvias tienen olor atierra de barro,
se respira en e aire olor a tierra mojada, € color de esta agua es
anaranjado o amarillento, su sabor es a barro, es una clara evidencia de
gue las primeras lluvias han empezado a caer sobre latierra, pues en los
meses posteriores las aguas de las lluvias tienen un color cristalino, sin
olores ni sabores.

2. Un segundo tipo es "agua de las ciénegas grandes' o T ha jikua tyiu.
Estas aguas salen tibias de latierra durante todo € dia, con olor alodoy
el sabor del agua es alodo, su color es cristalino, y esta agua se ocupa
parareadlizar ritual es sagrados.

3. El tercero es T'ha jikia jsbéti o "agua de las pequefias ciénegas o
pantanos'. Estas aguas durante las mafianas salen tibias del subsueloy a
mediodia se ponen frias, tienen un olor a tierra hiumeda de color
amarillento, el aguatiene sabor alodo y hierba. Cuando cualquieradelas
aguas de las ciénegas grandes y de las pequefias 0 pantano se quedan
estancadas por un lapso de tres horas aproximadamente, pierden su olor
alodo pero siguen conservando su mismo sabor y color.

4. El cuarto tipo es T'ha ni t'koo 0 "agua de manantiales" y son las aguas
gue salen del subsuelo dentro de los bosgues, manglares, y también
dentro de |as piedras pegadas a las montarfias. Estas aguas durante todo €
dia salen frias del subsuelo o dentro de las piedras, de color cristalino y
no tienen olor, el sabor es inexplicable porque se siente un placer en €
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paladar a beberla, las personas que la beben sienten que se llenan de
fuerzay les calma de manerarapidala sed.

5. El quinto tipo es "agua de los arroyos' o T ha too ti. Esta agua también
es fria, tiene color blanco cristalino, sin sabor, y aunque €l cauce del
arroyo sea pequefio, trae un fuerte sonido durante su trayecto. Este ruido,
desde la cosmovisiéon chatina, se debe a que € agua habla con los
espiritus del bosque durante su paso, y es que para ellos € agua tiene
vida.

6. El sextotipo es e "aguadelosrios' o T ha tkd tyl. Es de color blanco
cuando es abundante, por lo regular en tiempo de lluvias, y es cristalina
cuando no es abundante, puede ser en tiempo de lluvias o tiempo seca,
esto dependera del nivel del rio, esta agua que corre de los rios no tiene
sabor ni olor (entrevista 4/04/22).

Esta tipologia muestra la forma en que se genera conocimientos sobre las
caracteristicas del agua y que serén indispensables para determinar 10s usos de
cadatipo, pero en todos | os casos sabiendo que se trata de un elemento vivo que
generaviday con € que se debe saber convivir.

Los chatinos, entre la percepcién y vivencia occidental y mesoamericana de
lo geogr &fico

En el proyecto partimos de tres hipétesis:

1. Loschatinos, como €l resto delosmiembros de puebl os mesoamericanos,
son hoy personas biculturales.

2. Las dos culturas que poseen los chatinos pertenecen a matrices
civilizatorias distintas y sobre todo excluyentes.

3. En consecuencia, los chatinos viven cotidianamente en un conflicto
culturd que significa el desplazamiento permanente de una cultura por
otra, alternado de acuerdo alas circunstancias personales.

1. Los chatinos son bicultural es porque resisten, puessi no resistieran yahubieran
dejado de ser chatinos para convertirse en mestizos o indigenas descaracterizados
(Bartolomé y Barabas, 1996: 35), como muchos mexicanos que hace
generaciones abandonaron su caracterizacion étnica. La existencia actual de la
diferencia cultural en México, es decir los indigenas, se debe a que se negaron a
dejar de ser, y siguieron hablando sus lenguas, practicando sus costumbres,
creyendo en sus dioses, €efc.

A su cultura originaria se le impuso la cultura del invasor mediante la
subordinacién y violencia constante, que tiene hoy la forma hegemonica de
culturanacional. Asi, mientras que el colonialismo implicd laaculturacion delos
pueblos originarios la resistencia implicd simultaneamente la preservacion de la
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cultura propia, anterior a laimpuesta. El resultado del proceso de imposicién y
resistencia es que los mesoamericanos como |os chatinos que existen, tienen dos
culturas basadas en dos cosmovisiones, de la misma manera que tienen dos
lenguas porque su lengua originaria se h negado a ser desplazada pero no ha
podido evitar laincrustacion del espaiiol.

Ser bilingue significa para los chatinos pensar en espafiol y traducir a su
lengua y también pensar en chatino y traducir a espariol. Este caréacter doble se
repite en los distintos aspectos de la vida. Por gemplo, a acudir al médico
tradicional y al doctor aldpata (Cruz, 2019), o d acudir al juzgado y tratar de que
se respeten sus derechos col ectivos frente a los derechos individual es.

Son biculturales porque ambas culturas siguen existiendo en €llos, y lo
seguiran siendo mientras resistan porque e colonialismo no desaparecerd. La
cultura originaria no ha sido desplazada por la colonial, pese a los violentos
intentos del Estado mexicano por erradicar |a lengua, las creencias, € modo de
vida y las costumbres de los pueblos sobre todo en el Ultimo siglo. Pero la
existenciadeladiversidad cultural depende de su capacidad de resistencia, no de
politicas gubernamentales de “rescate cultural”.

2. Las dos culturas que poseen |os chatinos pertenecen a matrices civilizatorias
distintasy sobre todo excluyentes.

La cultura chatina pertenece a la matriz mesoamericana, mientras que la
cultura nacional, hegemdnica o mestiza pertenece a la matriz occidental. Como
vimos en € punto anterior, las contradicciones entre ambas culturas aparecen por
todos lados y en todo momento. En este texto hemos explorado las formas
chatinas de su relacion cultura con € agua para mostrar las diferencias
diametrales con las formas de quienes no somos indigenas o de los indigenas que
piensan también como occidentales. Paralos occidentales el agua no tiene vida,
es solamente un elemento natural constituido por dos moléculas de hidrégeno y
unade oxigeno, y que es tratada como un recurso renovable Uil para€e cultivoy
paralalimpieza de todo tipo de desechos y suciedades.

La popularizacién de la tecnociencia ha inducido a hombre a pasar de actuar
adaptandose alanaturaleza que se considerabatodopoderosa, alaactual situacion,
totalmente contraria, en la que es el hombre (el llamado Homo technologicus) €
gue se considera todopoderoso. La sensacién de dominio lleva a creer a hombre
gue puede utilizar a la naturaleza a su antojo. Ese comportamiento del hombre
hace peligrar su propia supervivencia, cuando al trastocar las leyes del equilibrio
de la biosfera contamina, malversa e incluso agota los recursos naturales de los
cuales depende. Este comportamiento tiene un origen cosmovisional. El paso
decisivo hacialos ef ectos negativos de la accion humana se da con la modernidad,
laindustrializacion y €l triunfo del capitalismo como sistema econémico-social.
Es entonces cuando se erigen los pilares cosmovisionales, basicamente
antropocentrismo, tecnoentusiasmo, cientifismo, hedonismo materidista, la
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aceleracion de los ritmos de vida y la idea de progreso ligada a los anteriores
conceptos (Cano, Mestresy Vives, 2010:276).

No pretendemos discutir €l origen y consecuencias de la idea de progreso y su
imposicidn, sino solamente establecer que las diferencias entre la cosmovision
chatinay la occidental a partir de culturas realmente distantes, se encuentran en
el ser mismo del indigena dominado y que resiste ala dominacion. La distancia
es similar ala que existe entre un vegano dominado por un carnivoro: todo tipo
de acuerdo o punto intermedio significaunatransformacion brutal parael vegano,
obviamente a favor del carnivoro, de manera que esos puntos intermedios o
acuerdos interculturales constituyen e triunfo de la imposicion sobre €
dominado.

3. Los chatinos viven cotidianamente en un conflicto cultural que significa €
desplazamiento permanente de una cultura por otra, alternado de acuerdo a las
circunstancias personales.

“El capitalismo no es en particular sensible a sus consecuencias ambientales
locales. Las comunidades indias no sblo tuvieron que defender sus tierras del
ataque furioso de la economia de mercado, sino que también tuvieron que
protegerse a si mismos de la ideologia del individualismo implicito en e nuevo
orden. Esta postura defensiva condujo a las comunidades nativas a retrabgjar, a
reinterpretar y a ecologizar, como fuera, la “nueva religion” en términos de la
cosmologia nativa preexistente” (Greenberg, 1987, p.130).

Una de las expresiones claras de esta diferenciairreconciliable y definitiva esta
en la percepcion del territorio y sus ocupantes, que por tanto se puede percibir en
una lectura geogréfica diferenciada.

La geografia, en tanto estudio del territorio, no puede estar alejada de la
cultura de quien la utiliza para aproximarse de manera abstracta a su territorio
para intervenir de megor manera concreta. No hay forma de trazar mapas
topograficos o hidrol6gicos de las comunidades sin que se ubique en dlos €
conjunto de lugares ocupados por |o sobrenatural, especiamente los lugares
sagrados. Y ensefiar geografia a los nifios chatinos sin las caracteristicas de la
percepcion cultural originaria del mundo, es inducirlos a pensar que no existen.
La geografia que llamamos simbdlica es en realidad geografia sagrada o de lo
sagrado paralos chatinos, y sin ello no se entienden las formas de relacion con lo
sagrado y su intervencion en lareproduccion de lavida Lavidaritua debe estar
vinculada a cualquier cartografia comunitaria
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CONCLUSION

Avanzar en lafundamentacion de las hipétesis planteadas a final esunatareaque
debe ser permanente tanto en el proyecto como en las escuelas, en tanto que son
ellas e punto de contacto méas constante en la vida de |os indigenas dominados,
como |los chatinos.

En la educacién no puede seguir ignorandose o mirando de reojo que no eslo
mismo pensar que el agua tiene un origen sagrado y brota desde el mundo de
abajo por intervencion divina, a que el agua brota de una llave después de
entubarlay pagar un impuesto. Tampoco gque la mejor aproximacion didéctica a
las culturas locales es pedir que digan como se llaman los cerros en su lengua,
sino cdmo se entienden |os cerros en su cultura.
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Resumen

En d presente articulo presentamos una parte
de una investigacion mas amplia, sobre
interculturalidad en universidades de nuestra
América. El estudio completolo realizamosen
Argentina, Chile y México. En esta
oportunidad, compartimos algunos datos
sobre poblaciones originarias de Argentina,
junto con adgunas referencias sobre
actividades interculturales llevadas adelante
por comunidades universitarias de ese pais. El
estudio se desarrolla en e marco del
Posdoctorado en Educacién delaUniversidad
M esoamericana, de San Cristébal delas Casas
(Chigpas, México). La tesis busca un
acercamiento alos procesos de formacion con
enfoque intercultural, la participacion de los
distintos actores educativos (alumnos,
docentes e investigadores) y laposibilidad de

interpretar experiencias, acciones afirmativas,
proyectos 'y  procesos  colaborativos
comunitarios a traves de didogos
interculturales bajo la modalidad virtua y
presencial. Lainvestigacion completatambién
incluye el trabajo de campo, pero agui no
tenemos espacio para ello. Adelantando la
conclusion genera de la tesis, concluimos
que, dentro de las acciones sustantivas de
docencia, investigacion y extension, las
universidades han tenido importantes
avances, aunque solo en dos paises se han
logrado institucionalizar algunas acciones.
L os esfuerzos autonomos y los procesos auto
formativos tienen un cardcter Stuado y
experiencial. Asimismo, la atencion a la
diversidad de estudiantes provenientes de
pueblos originarios, depende de politicas
institucionales y programas de inclusién de
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digtintos niveles de avance paa su
interculturalizacién; asi como €l didlogo de
saheres 'y e reconocimiento  de
epistemol ogias diversas para la validacion de
los conocimientos locales.

Palabras clave: educacion intercultural,
pedagogia situada, grupos indigenas, didogo
de saberes y epistemologias diversas.

Abstract

Quialitative research was carried out under the
tradition of ethnography in a case study, in
which universities from America, Argentina,
Chile, and Mexico participated. To have an
approach to the training processes with an
intercultural approach, the participation of the
different educationa actors (students,
teachers, and researchers) proceeded to
interpret the experiences, affirmative actions,

processes through intercultural dialogues
under the virtual and face-to-face modality. It
is concluded that within the substantive
actions of teaching, research, and extension,
universities have made significant progress,
athough only in two countries have some
actions been institutionalized, autonomous
efforts and sdlf-training processes have a
situated and experiential character. Likewise,
atention to the diversity of students from
native peoples depends on institutional
policies and inclusion programs of different
levels of progress for their
interculturalization; as well as the dialogue of
knowledge and the recognition of diverse
epistemologies for the validation of loca
knowledge.

Keywords: intercultural education, situated
pedagogy, indigenous groups, dialogue of
diverse knowledge and epistemologies.

projects, and collaborative community

INTRODUCCION

A modo de introduccién: el problema de investigacion

Abordar un estudio sobre educacién intercultural resulta una tarea complea,
sobre todo, cuando nos referimos especificamente a ambito de la educacién
superior. Aungue muchos especidistas la ubican en € tiempo como una
modalidad y/o perspectiva relativamente reciente en América Latina — Nuestra
América consideramos que, desde el punto de vista de la praxis, sus origenes
podrian ser anteriores. Decimos anteriores o previas, en € sentido de reflexionar
sobre los encuentros culturales que han caracterizado al mundo en genera vy al
occidental en particular. Ademés, decimos anteriores en € tiempo cronol 6gico,
porque con los conocimientos de diferentes referentes culturales, se han podido
establecer en didogo e intercambio a favor de procesos de crecimiento y
desarrollo de estudiantes, docentes y comunidades de pueblos originarios.

Parainiciar lacomprension de la presente investigacion, diremos que se trata
de explorar las practicasinterculturales ocurridas en la educaci On superior, en tres
paises de América latina. En un primer momento, realizamos una busgueda
bibliogréfica en sitios web, hallando articulos publicados en revistas de
investigacion educativa de diferentes paises de nuestra América. También
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buscamos en péaginas oficiales de universidades, y otras fuentes importantes de
divulgacion de trabajos sobre experiencias de educacién intercultural. Cabe
mencionar que la produccion de materiales en lamateria que estamos estudiando,
es sumamente vasta y rica en relatos de experiencias sobre practicas educativas
en instituciones de educacion superior y otras organizaciones sociales, aungue
son poco reconocidas formalmente por las dependencias gubernamentales de los
distintos Estados — seglin sea €l caso, ministerios y/o secretarias de educacion —
AUn ante esta falta de reconocimiento estatal, las investigaciones son fuentes
importantes para contextudizar los eventos que se vienen realizando y de ahi
poder contar con un marco referencial 1o suficientemente amplio en la discusion
y andlisis de lostemas.

Al momento de la consulta bibliogréfica, nos encontramos en un laberinto
informacional de posicionamientos respecto al estado de conocimiento sobre la
educaci6n superior intercultural en los tres paises estudiados (Argentina, Chiley
México). Vae mencionar que, los distintos estudios sobre précticas
interculturales hallados, describen una compleja relacion entre lo educativo y la
participaci én de multiples actores, que enriguecen aln maslavisién multicultural
de su desarrollo. En ese marco, ademés de apreciarse la presencia de grupos
étnicos, o lenguas representativas de los habitantes de pueblos originarios, se
visualiza también la voz conjunta de quienes se encargan disefiar 1os proyectos
educativos universitarios. docentes, investigadores, representaciones comunales,
chamanes, consgjos, autoridades locales, funcionarios, etc. Asimismo, los
enfoques, marcos de referencia, perspectivas y/o miradas sobre la cuestion
intercultural que emanan de cadaregistro y analisis publicados, se tamiza desde
la multidimensionalidad histérica, geogréfica, politica, econémica, socia y
educativa que, desde cada participacion disciplinar, permite un abordaje
diferente, pero con elementos conceptuales y metodol 6gicos que representan
puntos de partida muy prolificos parala presente investigacion.

Antesde empezar adescribir el recorrido de las experiencias encontradas en €
relevamiento de lainformacién, esimportante comentar que podemosidentificar,
en todos ellos, agunos rasgos, problematicas, tendencias, cifras o datos
estadisticos, historias, politicas educativas, marcos legal es, programas, proyectos
nacionales e internacionales, etc., que abren un caudal de oportunidades para
enriquecer e estado actual de la educacion superior en diferentes regiones de
América. En principio, existen algunos aspectos generales que comparten la
mayoria de las ingtituciones educativas consultadas. En este sentido, podemos
decir que se menciona con frecuencia, la necesidad de mayor acceso a la
educacion superior, mayor cercania a los grupos locales con pertinencia
curricular geogréficay cultural, ya que los model os pedagdgi cos en instituciones
convencionales han estado casi al margen delas caracteristicas socioculturales de
los habitantes de grupos que ocupan un territorio con formas de relacién distintas
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ala mayoria denominada ladina o blanca. Desde esta primera aproximacion de
pertenencia en que se establecen politicas educativas que buscan reivindicar alos
grupos indigenas y/o afrodescendientes, se abre un abanico de dimensiones
pedagdgicas, politicas, éticas, juridicas y epistémicas que exigen unarevision
més profundadelagénesishistdricade laincorporacion de lainterculturalidad en
la educacion superior.

Respecto de la arquitectura de la investigacion, es decir, 1o que hace a
planeamiento de objetivos, hipétesis y/o preguntas de indagacion, rastreo
bibliografico y documental, recoleccién de informacion; ademas de los métodos
y técnicas empleados pararealizar € trabajo de campo dial 6gico o0 hermenéutico,
tratamos de seguir la linea de 1o que suele llamarse estudio de caso. Desde ese
lugar, tal como mencionamos anteriormente, la primera tarea realizada fue una
busgueda bibliogréfica en laWeb. De lo descubierto en esa blsgueda, elegimos
tres casos emblematicos en cada uno de los paises que queremos estudiar:
Argentina, Chiley México, en base a criterios de preferencia por estar esos tres
paises unidos por docentes ocupados en lainvestigacion critica e intercultural.

En ese marco, hay un caudal interesante de bibliografia, tanto del area de
investigacion como de extension y docencia Universitaria. Ademés, en los tres
paises elegidos, son muchas las universidades que han creado céatedras y
programas de investigacion, extension y docencia tendientes a acompanar a
estudiantes de pueblos originarios y afrodescendientes; asi como las diferentes
diasporas que llegan alos tres paises seleccionados. Vae mencionar que, lejos de
pensar estas actividades universitarias como dadoras de sentido intelectual a la
comunidad, |a puesta en marcha de actividades educativas interculturales, es un
beneficio mutuo para toda persona que participa en esas actividades
interculturales. Dada esa circunstancia de seleccion de los casos, aunque la
investigacion de biblioteca o laboratorio es un gje central para el desarrollo dela
humanidad, preferimos utilizar €l criterio delacercaniacon lacomunidad, puesto
gue consideramos que este tipo de actividad resulta méas cercano a la praxis
educativa. Hemos redactado tres capitul os con unasintesis de | os aportes hallados
en la Universdad Nacional del Comahue, la Universidad de Lujan, la
Universidad de Chiley la Universidad Veracruzana Intercultural . Vale recordar
gue no buscamos exhaustividad en estos casos elegidos, sino que se trata de un
muestreo de criterio, en este caso, lastareas de disefio y gjecucion conjuntas de las
actividades académicas.

El paso siguiente corresponde a las tareas de campo. Las metodologias y
técnicas de investigacion empleadas, las hemos preferido de tipo dia ogicas. Por
ese motivo, elaboramos un protocolo de preguntas bésico, aunque eso no quita
gue han podido surgir novedades durante las entrevistas. Estudiar casos
especificos, seleccionados por los descubrimientos del trabgjo de rastreo de
actividades, tiene una fuerte impronta hermenéutica. No es solo un tema de
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interpretacion, sino de comunicacion permanente con las personas que actlan
como informantes. La tarea fenomenoldgica es fundamental en este tipo de
investigaciones, puesto que, de agun modo, estamos atados al testimonio o
narrativa de cada participante. Desde ese lugar, 1o que buscamos es describir
actividades colaborativas, pero desde un enfoque pedagogico, donde
consideramos a las personas informantes como parte de un objeto de estudio,
Sino como una comunicacion cuyos extremos son dos sujetos: quien informay
guien toma nota, aungue luego puedan existir andlisis de tipo genético, es decir
nacidos en el acontecimiento dialégico que caracteriza a las entrevistas semi-
estructuradas. De agun modo, buscamos explorar, describir y comunicar,
siempre con la intencién de colaborar en el camino a la transformacién
pedagbgica desde la arista intercultural. Asimismo, la metodologia que
utilizamos busca también comparar los datos recogidos durante las tareas de
campo. Suele suceder que, en este tipo de investigaciones, surjan nuevas formas
de comprender e problemadeinvestigacion, lo queimplicariael descubrimiento
de lo que suele llamarse: teoria fundamentadat, metodologias de investigacion
insurgentes?, metodologias interpretativas® y teoria basada en datos.

1 Es decir, un tipo de técnica de investigacion flexible y que puede ir analizando los datos a medida que se va
dialogando con quien actlia de informante en las entrevistas. En este tipo de técnicas, aunque se trata de dos
sujetos (nunca de un objeto de estudio y un sujeto que investiga) hay una reciprocidad entre la parte que
investigay la parte que ofrece los datos (0 que realiza comentarios sobre el fenémeno estudiado). En estetipo
de técnica cualitativa, se construyeteoria de modo interpretacional, es decir, que se constituye desde una base
hermenéutica. Hay una comparacion constante entre semejanzas y diferencias, puesto que se trata de hallar
regularidades en torno a factores sociales. Entre otros libros colectivos, puede consultarse: TEORIA
FUNDAMENTADA GROUNDED THEORY: LA CONSTRUCCION DE LA TEORIA A TRAVES DEL
ANALISISINTERPRETACIONAL, 2006.

2 El tipo de metodol ogia que estamos utilizando y que podriamos |lamar insurgente, tiene bases en lanecesidad
de descol oni zarnos epistemol 6gi camente. Eso implica romper con los model os eurocéntricos, paradar cabidaa
nuevas formas de comprender la investigacion. Para ampliar estos conceptos, se puede consultar, entre otros
textos: Fernandez Braga, La vida humana en épocas de pandemia: notas sobre biopolitica, poética y
seminalidad, 2020 y Pedagogias Insurgentes para la Educacion en Derechos Humanos: notas vitales dese la
filosofia nuestroamericana, 2021.

3 En esta metodologia la realidad es producto compartido entre los sujetos quienes la perciben y abordan de
manera concreta, ya que la consideran cambiante y multi-referenciada, debido a que es social mente construida
y humana a la vez. Aqui es donde adquiere relevanciay significado e contexto desde e cual el investigador
interpreta, acttay registralainformacion relevante, lo que permite la consideracion de un marco intersubjetivo
para la interpretacion del fendmeno que se estd estudiando. Gertz Cliffort La interpretacion de las culturas,
2003, Bercelona, gedisa.

4 El planteamiento central es, entonces, quelateoriasurge delainteraccion con los datos aportadospor el trabajo
de terreno. En este contexto, el andlisis cualitativo de los datos es & proceso no matemético de interpretacion,
Ilevado a cabo con el propésito de descubrir conceptosy relacionesy de organizarlos en esquemas tedricos
explicativos. Un esquema de investigacion con una metodologia cualitativa los datos obtenidos devienen del
terreno  mismo, 6sea son datos sensibles de ser interpretados para |uego conformar la teoria, proceso no
necesariamente mateméti co, sino naturalista. Como argumenta Creswell (1998), en el método de comparacion
constante es un proceso que hay que ir en zig-zag ir al campo de observacion para obtener dato, andizarlos,
ir nuevamente a campo, obtener datos y analizarlos, etc. Tantas veces se va al campo como sea necesario
hasta que la categoria de informaci6n es considerada como saturada. Osses Bustingorry, Sonia; Sanchez Tapia,
Ingrid; Ibafiez Mansilla, Flor Marina INVESTIGACION CUALITATIVA EN EDUCACION: HACIA LA
GENERACION DE TEORIA A TRAVESDEL PROCESO ANALITICO Estudios Pedagdgicos, vol. XXXII,
ndm. 1, 2006, pp. 119-133 Universidad Austral de Chile Valdivia, Chile.
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Respecto de los objetivos de investigacion, dado que pretendimos indagar
concepciones actuales sobre educacion intercultural, en tres instituciones
universitarias: Argentina, Chiley México, parala programacion de los objetivos
especificos, consideramos que, a ser un estudio descriptivo, aunque con
pretension de crear teoria desde factores hermenéuticos, valia plantearse 1o
siguiente:

— Describir las caracteristicas de los programas de formacién,
investigacion y extension realizadas en las universidades citadas con
anterioridad.

— ldentificar los enfogques pedagdgicos que caracterizan los programas
curriculares que se asumen como espacio de educacion intercultural en
las tres ingtituciones universitarias.

— Comparar los enfoques pedagdgicos de educacion intercultural delastres
instituciones de educacion superior.

— Recolectar ideas, opiniones y creencias de estudiantes y docentes,
sobre € enfoque pedagdgico y los model os de educacion intercultural ue
estén desarrollando esas instituciones.

— Finamente, para redizar las entrevistas, eshozamos una serie de
interrogantes que caracterizan a nuestro problema de investigacion: la
educacion superior desde un enfoque intercultural. Siempre pensando en
los casos estudiados, dichos interrogantes de base, son los siguientes:

¢Cudles son las caracteristicas de los procesos académicos
interculturales desde las funciones de docencia, investigacion y
extension — vinculacion en universidades de Argentina, Chile y
Meéxico?

¢Qué caracteristicas, rasgos y componentes pedagdgicos tienen las
comunidades educativas de las universidades objeto de estudio en los
tres paises?

¢Qué experiencias educativas reflejan e complejo intercambio de
saberes, creencias, cosmovisiones, desde la participacion de alumnos
y docentes en |os procesos de ensefianza aprendizaje?

¢Cémo son percibidas las préacticas de interculturaidad, desde los
ambitos académicos de los actores educativos de las instituciones de
educacién superior?

Ensuma, iniciamos esterecorrido con la pretension de sistematizar algunas
experienciaseducativasinterculturales. Dado €l caudal deconcepciones sobre este
particular, preferimos organizar nuestra busgueda desde las principaes tareas
universitarias de Argentina, Chile y México, estudiando actividades de una tnica
universidad en cada pais, con excepcion de Argentina, donde pudimosvisitar la
Universidad Nacional deLujany laUniversidad Nacional del Comahue.
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La educacion intercultural en univer sidades de Argentina

Iniciaremos esta revision bibliogréfica, que de ninguna manera pretende ser
exhaustiva, con algunas publicaciones de investigaciones sobre la situacion de
Argentina y la interculturalidad en la educacion superior. Daniel Mato (2008)
“Educacion y pueblos originarios” sefiala las principales necesidades de los
pueblos originarios respecto a la educacién superior. A través de una serie de
estudios de caso, menciona como las distintas politicas educativas condicionan,
mutilan o dificultan el avance de la educacion para los estudiantes indigenas y
/o afrodescendientes. En su andlisis considera importante conocer las
experiencias y opiniones de actividades que han sido significativas en las
instituciones de educacién superior, mencionando que las fricciones y disputas
que se desatan en los didlogos, son parte del escenario politico y, por ende,
resultan fundamentales para laimplementacién de iniciativas en ese sentido.

LaArgentina, a partir de los cambios democréticos que se fueron sucediendo
desde la década dd ochenta del siglo pasado, se fue encaminada hacia
transformaciones socioculturales relevantes. Tanto asi que, en la revision
historica, se detecta la participacion de varias instituciones sociales: |os medios
de comunicacion, las organizaciones de la sociedad civil y las redes sociales
(sean de tipo digital o corpéreas), entre otras, que intentan afianzar las
identidades de los pueblos originarios dentro de los marcos legales, con la
intencion de romper con los modelos eurocéntricos. Modelos de importacion
cultural, cuyo origen se ubica en la consolidacion del Estado nacional argentino,
producida a finales del siglo XIX, con una politica de blanqueamiento y
hegemonia de civilizar y educar- para encaminar hacia una educacion de corte
intercultural .

Haciendo una comparacion por paises, |as teméticas vinculadas alaeducacion
superior de integrantes de pueblos originarios del territorio argentino, comenzé
tardiamente. Al inicio del siglo XXI, comenzaron a implementarse, en diversas
universidades de financiamiento estatal, iniciativas de atencion a estudiantes
indigenas y afro descendientes. Sin embargo, la forma en que cada institucion
encara estos apoyos académicos y estrategias pedagogicas, en general anclados
en determinadas politicas educativas, han tenido unarelacion muy particular con
dichas condicioneslocales. Esta caracteristica diversaen términosdelocalizacion
geogréfica, también ha dado como resultado diversidad de experiencias propias
de distinto impacto y alcance. De la misma manera |os procesos normativos de
corte nacional han sido implementados de acuerdo alas caracteristicas de aguell os
contextos locales. De acuerdo aMoler (2012) es necesario reflexionar en relacion
a la distancia existente entre los postulados tedricos y las politicas publicas de
inclusion educativa.
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En Argentina, como en otras geografias de nuestra América, existe una gran
diversidad de pueblosindigenas. Deacuerdo a Paladino (2008), en € Ultimo censo
de poblacién y vivienda realizado por € Instituto Nacional de Estadisticas y
Censos (INDEC, 2011) se reportala existencia de 30 pueblos indigenas.

Tabla 1. Poblacion de pueblosindigenas en Argentina

PUEBLO ORIGINARIO POBLACION TOTAL
Atacama 3.004
Aba guarani 21.287
Aimara 4.104
Charié 4.376
Charrta 4511
Chorote 2611
Chulupo 553
Comechingén 10.853
Diaguita/diaguita cal chaqui 31.753
Guarani 22.059
Huaripa 14.633
Colla
Lule 854
Mapuche 113.680
Maya guarani 8.223
Mocovi 15.837
Enaguacha 1.553
Ofia 696
Pampa 1.585
Plaga 4.465
Quechua 6.739
Querandi 736
Rankulche 10.149
Sanaviron 563
Tapiete 524
Tehuelche 10.590
Toba 69.452
Tonocoté 4.779
Tupi guarani 16.365
Wichi 40.036
Otros pueblos declarados 3.864

Pueblo no especificado 92.876




Ra Ximhai. Vol. 18 Num. 6, Especial jul — dic 2022. Universidad Autéonoma Indigena de México | 273

Sin respuesta 9.371
Fuente: INDEC, 2001.

Adiciona a registro producido por el INDEC, consultamos un estudio
realizado en el afio 2005 por la Encuesta Complementaria de Pueblos Indigenas
(ECPI). El objetivo de dicha encuesta se toca con la necesidad de contar con
datos sobre salud y educacion, entre otros indicadores relevantes sobre
poblaciones originarias y pensando en la creacion de politicas plblicas para estos
grupos socides. No obstante, segin Mato (2013), e resultado de la
implementacion de las politicas educativas para atender estos sectores
poblacionales, no sido la esperada, por € contario, se fueron sucediendo, entre
otras problematicas. crisis de identidad, baja autoestima, abandono educativo y
rechazo a sus conocimientos ancestrales.

Algunos datos educativos

En cuanto a los niveles de escolarizaciéon de acuerdo a Paladino (2008), en el
ultimo censo de poblacion y vivienda (2001) realizado por el Instituto Nacional
de Estadisticas y Censos se observa que la mayoria de la poblaci6n que se asume
como originaria haalcanzado el nivel primario. Enlo relativo al nivel secundario,
se sabe que, para €l caso de ambos sexos, este nivel no se finaliza. Aungue las
muijeres tienen mayor porcentaje de no escolarizacion, los datos muestran que,
para el nivel secundario y superior, alcanzan cifras mas atas que los hombres.
Apoyados en la misma fuente el registro sobre escolaridad, resalta que, en un
rango de edad entre 20 a 29 afios, se cursan carreras de nivel superior, tanto
universitario como terciario. Aungue no se dispone de datos sobre el porcentgje
de egresos, si se sabe que lamatriculacion es mayor en las Universidades que en
las instituciones de nivel terciario, €l egreso en este Ultimo — formacién docente o
técnicay profesional - es mayor. En el grupo de edad de 20 a 29 afios, que es €
que se considera que deberia estar cursando estudios de nivel superior, poco
menos del 10% esta en launiversidad (promedio estimativo de todas | as etnias).
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Tabla 2. Porcentaje de escolaridad de grupos étnicos en € nivel
superior yterciario

Grupo étnico Provincias 20-29% Egreso dd nivel
superior
Avaguarani Jujuy y Salta Menos del 2%
Kolla Jujuy y Saltal6 16%
Chaco, Formosay Poblacibnmayorde 0.18 % de la
Santa Fe 15 afios con poblacion mayor de
estudios del nivel 15 afios concluy6
superior 0.4% una Carrera
universitaria. 0.20%
un estudio terciario
Mocovi Chacoy SantaFe 6% cuenta con 11% ha completado
estudios del nivel agun estudio del
superior nivel superior
Pilaga Formosa no se registra
poblacion con
educacion superior.
wichi Sdlta, Chaco no existen registros 0,5% tiene algun
Formosa en esa edad sobre tipo de formacion
los que estan superior (terciarioy
cursando € nivel universitario).
superior.
Mapuches Neuqguén, Rio 4% estd hacienda Mayores de 15
Negro, Chubut, un curso superior afios, hay un
Santa Cruz y no universitario y registro de 407
Tierradel Fuego cas €l 8% un curso recibidos
universitario. 12% universitariosy 707
del tieneacceso ala recibidos terciarios,
educacion superior o que representaria
en un total de
50.722 personas
mayores de 15 afios,
poco més del 2% de
la poblacién
mapuche
mbyé guarani pero no hay datos

gueinformen si han
concluido este nivel
o] sobre la
existencia de
estudiantes en la
educacion superior.

Fuente: INDEC, 2001.
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De acuerdo con Baldivieso (2007), existe una cierta correlacion entre
urbanizacion y mayor acceso a la escolaridad, ya que, en agunos pueblos
indigenas, menos del 1% de los jovenes del grupo de edad de 20-29 afios esta4
cursando la educacién superior y, en los otros casos, la cifra asciende a 15%.
Si comparamos estos datos con la poblacién total del pais, siempre en ese mismo
rango de edad, encontramos que el 45% se encuentra cursando agun tipo de
oferta educativa en €l nivel superior.

Dentro delos esfuerzos que | as politicas educativas de Argentina han of recido
en respuesta a la atencién de poblaciones indigenas y afrodescendientes en la
educacion superior, detectamos agunas directrices que consideran, por un lado,
lanecesidad de discurrir sobre el contexto cultural delaregion. Este esel caso de
la Universidad Nacional de Salta que, debido a su ubicacion geogréfica y
singularidad multicultural, recibe estudiantes del Norte de Chile, Pert, Boalivia,
Paraguay y Noroeste de Argentina. Esta significativa presencia de estudiantes
indigenas origind, a partir del afio 2008, € desarrollo de proyectos de educacién
intercultural, junto con una serie de propuestas educativas que aportan ricas
reflexiones sobre educacion intercultural, a recuperar esas experiencias
educativasy los resultados obtenidos.

Otras regiones de Argentina cuyas universidades estan locaizadas en
provincias con un nimero considerable de poblacién indigena, se encuentra en
el sur de Argentina (Chubut, Neuguén y Rio Negro), donde habita poblacion de
origen mapuche, qum, toba, wichi y mocovi; y también en el caso del Nordeste
(Formosa, Corrientesy Chaco) se hallan, entre otras etnias, gom, wichi y pilaga.

Otro interesante aporte es el desarrollado por Baldivieso (2007), vinculado a
las respuestas educativas que aportael trabajo universitario, eslaimplementacion
de proyectos de largo alcance (o longitudinales, es decir, méas de 10 afios de
duracion). Se trata de experiencias de voluntariado y extensién universitarios,
nacidos en la Universidad Nacional de Tucuman. En este caso, se busca vincular
los conocimientos locales (situados) desde un marco territorial. Las tareas
académicas tienen por finalidad, la de trabajar con comunidades indigenas desde
una perspectiva de intercambio de saberes (los tradicionales con aguellos
emanados delaacademia), apartir de una Cétedralibre sobre pueblos originarios.
Estas actividades han generado experiencias educativas interculturaes, siendo
algunos de los principales temas tratados: la educacién intercultura bilingle,
jovenes indigenas, territorio e impacto ambiental, gobernabilidad, patrimonio,
cultura, musicatradicional, universidad y pueblos originarios.

Resulta significativa la experiencia educativa de corte intercultural que nace
en la Universdad Naciona de Misiones. En este caso, las actividades de
intercambio desde la educacion superior se han convertido en una herramienta
de resistencia para el pueblo guarani, dado que la negociacion y el didogo es €l
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gje principd de su existencia. Desde este espacio académico y territorial,
entonces, se pretende acanzar un desarrollo personal y familiar, como
mecanismo de ascenso a una mejor condicién de vida. La Universidad Nacional
de Misiones es un gjemplo de esta vertiente universitaria intercultural, dada su
localizacion de triple frontera (Argentina, Paraguay y Brasil).

Desde un ge de innovacion educativa, se ubica la Universidad de la Punta
(financiada con fondos provinciales de San Luis, Argentina) donde crearon un
programa educativo basado en tecnologias de la informacion para atender la
dimension intercultural en beneficio del fortalecimiento de la identidad de los
pueblos originarios. El proyecto se denomina escuela publica digital para las
comunidades Rangel y Huerpe. La conservacion de la lenguay la cultura
originariase apoyaen unapropuesta pedagdgi caorientadaagenerar un didlogo de
saberes. Ademés, € encuentro de jovenes procedentes de diferentes regiones,
incorpora procesos de comuni cacion, cuyo comin denominador sealaval oracion,
lasolidaridad, el respeto y la empatia.

L as perspectivas descritas con anterioridad, se enriquecen con laclasificacion
de Guaymaés (2017). A continuacion, puntualizamos algunas experiencias de
educaci én superior con pueblos originarios.

Inclusion de personas indigenas como estudiantes en univer sidades

Estos programas consisten en brindar €l apoyo a los estudiantes de pueblos
originarios mediante e otorgamiento de beneficios a través de becas, tutorias
académicas, orientacion psicosocial, segln las necesidades de los estudiantes.
L as fuentes de financiamiento pueden ser através del Ministerio de educacién o
bien através delas universidades publicas, por gemplo, la Universidad Nacional
del Cuyo puso en marcha el programa de becas para comunidades huarpes y
escuelas abergue. La Universidad Nacional del Salta en 2010 crea € proyecto
de tutorias para estudiantes de pueblos originarios del pueblo charote, diaguita,
calchaqui, kolla, guarani y wichi (Osola;2010; Guaymés2013).

Programasdeformacién paralaobtencion detitulosu otrascertificaciones

Estas experiencias consisten laformaci 6n ya seatécnicao profesional de recursos
humanos para desempefiarse en instituciones con presencia de poblacion
indigena. Esta oferta procede de Universidades Nacionales y también através de
laDireccion de Educacion Superior delas provincias. La Tecnicatura Superior en
Educacion Intercultura Bilingle creada por la Universidad Nacional de Santiago
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del Estero en 2007; asi mismo la Universidad de Salta puso en Marchala Carrera
de Enfermeria Universitariaen el afo 2013.

En el plano de la educecién terciaria dependiente de la Direccidén de
Educaciéon Superior se cred e centro de formacion e Investigaciéon para la
Modalidad Aborigen del Chaco, bgo la denominacién de educacion terciaria
iniciando con la carrera de maestro bilingtie Intercultural, posteriormente la
carrera de Profesor Intercultural Bilingte en la Educacion General Basical y 11;
asi como el profesorado Intercultural Bilingleparael Nivel Primario. Enel Centro
Bilingle Intercultural (CESBI) se ofertan tanto el profesorado en Educacion
Superior en Pedagogia y Educacién Bilingle Intercultural y la Tecnicatura
Superior en Comunicacion Social IndigenaBilingle; asi también, laLicenciatura
Universitaria en EnfermeriaIntercultural. Bajo € acompafiamiento de estos
programas se han beneficiado estudiantes de | os pueblos wichi, gomy mocovi.

En opinién de Vaenzuela (2009), estas ofertas de profesionalizacion buscan
otorgar el reconocimiento de | os saberes ancestrales, ademéasde valorar de maneja
justay equitativa unaformacion que garantice la calidad educativa considerando
los conocimientos, lenguas y formas de produccién de saberes y conocimientos.

En la provincia de Chaco, existe una institucion de formacion docente,
denominada Centro de Investigacion y Formacién para la Modalidad Aborigen
(CIFMA). Se trata de proyectos de docencia, investigacion y vinculacion social,
impul sadas desde universidades y otras instituciones de educacién superior con
participacion de comunidades y pueblos indigenas.

Notoria es la colaboracion entre la Universidad Nacional de Sdta y la
Universidad Nacional del Noroeste (UNNOVA, Buenos Aires, Argentind). Entre
las acciones desarrolladas en la cdtedra de investigacion educativay €l equipo de
investigacion socio comunitario del Colectivo Rescoldo (Salta), se ha buscado
construir una instancia de construccion colectiva a partir del intercambio, €
didlogo y la reflexion de jovenes que integran € Colectivo Rescoldo con
representantes de las comunidades originarias, agentes sociales, docentes y
caciques del pueblo.

El acance de este programa se aprecia en la creacién de la Red
Latinoamericana denominada “PACARINA™® con el sello de una politica
inclusiva donde participan jovenes indigenas de la Facultad de Humanidades de
la Universidad Nacional de Salta. Esto representa un signo de la capacidad
organizativa para garantizar €l respeto a las culturas ancestrales y sus derechos,
partiendo del principio de una educacion indigena paraindigenas.

En la misma Universidad Nacional de Sataen 2009-2013, segun lo
sefialado en unainvestigacion de corte etnogréfico llevado a cabo por Camarena

5 Por més informacion, ver la pagina del Parlamento cultural articulador de investigadores de la Andinia:
escol doredpacarina.com/red-pacarina/
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(2014), se realiz6 un estudio sobre las experiencias escolares de un grupo de
jovenes wichi. El estudio reporta el conocimiento sobre la singularidad de sus
trayectorias socio-formativas, la crianza en comunidades indigenas ruraes, la
sociaizacion primaria en lengua indigena, la asistencia a escuelas regulares sin
programas aestudiantesindigenas. En otrainvestigacion, en este caso reaizada en
la Facultad de Ciencias de la Salud con acciones para el acompariamiento desde
el ingreso y retencién de estudiantes de las carreras de enfermeria y nutricion
(Bergagna 2012). El proyecto busca conocer los problemas y requerimientos
desde una mirada intercultural y desde el encuentro de dimensiones personales,
sociaes, académicasy culturales.

La Universidad Naciona de Tres de Febrero (UNTREF, Buenos Aires,
Argentina) dio un paso firme en el afio 2013, con la creacion de la Diplomatura
en Educacién Intercultural. A pesar de no tener registros de aspirantes, es la
primerainiciativa de formacién para estudiantes indigenas. En ese mismo marco
de promocién y defensa de derechos de las poblaciones originarias, en 2014, se
cred la Red de Universidades de Educacién Superior y Pueblos Indigenas (Red
ESIAL). Esta Red, se enmarca como un proyecto de colaboracion entre
universidades gue reconocen y aprecian los conocimientos generados desde su
cosmovision, las historias, lenguas y proyectos de futuro de las comunidades
indigenas.

También en UNTREF, se oferta la carrera de formacién con orientacion en

educaciénintercultural en lenguas. A lafechalared esta constituida por cerca de
cincuenta universidades y otras |ES de diez paises latinoamericanos.

Proyectos de Docencia, | nvestigacion y/o extension univer sitaria

Mato en 2010 presenta de manera claray concretamente este tipo de experiencias
a caracterizarlas como manifestaciones producto de la diversidad de culturas
dentro del ambito profesional y académico; sin embargo, siempre bgjo la
normatividad monoculturalista, que no obstante ponen juego la creatividad, de
docentes, investigadores e intelectuales; asi como de actores de comunidades o
grupos indigenas o afrodescendientes, Dentro de la gama de programas
encontramos cursos, talleres, seminarios, ateneos, diversas ofertas de
capacitacion que no otorgan créditos y/o reconocimiento pero que son trabajos
desde las funciones sustantivas de las Universidades. Algunas acciones
académicas reciben el nombre de cétedra abierta, libre o de idiomas indigenas.
Un gemplo de estos procesos de participacion coparticipativa entre la
Universidad y |as organizaciones comunitarias se encuentra € Area de Estudios
Interdisciplinarios en Educacion Aborigen (AEIEA) de la Universidad Naciona
deLujan que en 1999 implementé e proyecto de educacion alternativacomo
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respuesta a los planteamientos hegemaonicos, esto con la finalidad de propiciar
espacios de participacion en red.

Como accidn convergente de su linea educativaincorpora dentro de lacarrera
de ciencias dela educaciény educacioninicial las catedras optativas, asi como la
asignatura con carécter obligatorio de educacion intercultural para € nivel de
licenciatura en educacion inicial, extendiéndose posteriormente de manera
optativa paralas carreras de ciencias de laeducacién y trabgjo social. A partir del
2012, se apertura la catedra abierta intercultural atendido desde la accion de la
docencia, investigacion y extension. Se trabgja desde un Programa de
Investigacion, se estudian las rel aciones entre didécti cas especificas e identidades
culturales dentro del &rea de estudios interculturales en educacion aborigen. Se
trata de un modo de colaboracién intercultural entre universidades, otras
instituciones de educaci6n superior y organi zaciones indigenas.

Finalmente es importante destacar la participacion del Centro de Educacion
Popular e Interculturalidad (CEPINT) en la Facultad de Ciencias de la Educacion
de la Universdad Naciona de Comahue, quehacer que ha dedicado
conjuntamente con organizaciones mapuches para la formacion de docentes en
diferentes niveles educativos promoviendo simultaneamente la creacion de la
Universidad Intercultural Mapuche (Valdez Villarrea, Rodriguez de Anca y
Alves, 2016).

Dentro de este subtipo se inscribe la Universidad Nacional de General
Sarmiento (UNGS) que también harealizado importantes encuentros con jévenes
provenientesde pueblos originarios, con lafinalidad de difundir distintos aspectos
de culturasindigenas, atravésde charlas, libros, etc. donde recuperan, refuerzan y
reincorporan historias y narrativas de sus puebl os, tradiciones y manifestaciones
culturales.

Otra experiencia de educacion superior intercultural, en este caso desde la
funcion de la extensiéon universitaria, fue realizada por Pacor (2015) en la
Universidad de Buenos Aires. En este caso, €l foco del estudio se encara desde la
perspectiva de la diversidad linglisticay cultural, en €l &rea metropolitanaal sur
de la Ciudad Auténoma de Buenos Aires. Como en otros casos, este proyecto
pretende promover estudios desde |a producci6n conjunta de conoci mientos entre
launiversidad y la comunidad. El interés de estainvestigacion, surge de apreciar
la heterogeneidad linguistica y cultural, empleando técnicas etnogréficas, para
estudiar algunas acciones comunitarias de familias procedentes de paises como
Bolivia, Paraguay, Per(, es decir, de grupos étnicos tales como € guarani,
guechua y aymara respectivamente.

Finalmente, en lo que respecta a universidades indigenas, gestionadas por
organizaciones sociales y las interculturales creadas por los estados, en octubre
de 2009 fue presentada publicamente la Universidad Mapuche Intercultura
(UMI), radicada en la Facultad de Ciencias de la Educacion de la Universidad
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Naciona del COMAHUE (Chubut, Neuguén y Rio Negro, Argentina) creandose
unaingtitucién con un fondo politico y filoséfico, en una confederacién mapuche
neuquina, en la se orientan actividades que refuerzan su autonomia e identidad
desde la perspectiva de la cosmovision mapuche con la cosmovisién de fomentar
planes de vida son respeto alabiodiversidad, culturay ambiente.

Instituciones I nter culturales de Educacion Superior

Partimos desde iniciativas para la creacion de Universidades Interculturales
impulsadas por dos vias, una del Estado como expresién de politica educativa 'y
otras de parte de organizaciones de grupos indigenas y/o campesinos. Aungue
algunas gestiones han quedado en la cdmara baja dentro de la propuesta de Ley
como ha sido el caso de la Universidad Naciona Intercultural de Pueblos
Indigenas (UNIP) en el afio 2013 en el que hubo una participacién heterogénea
con académicos, intelectuales, investigadores y representantes de comunidades.
Otro caso es de la propuesta de creacion de la Universidad Intercultural Bilingle
de los pueblos originarios del Chaco en ese mismo afio.

Caminando en ese mismo sentido podemos mencionar la participacion de
organizaciones desde las comunidades como es e caso de la Universidad
Campesina Suri de la provincia de Santiago del Estero bajo la conduccion del
6rgano Movimiento Campesino e Indigena de Santiago del Estero (Mocase). Asi
mismo el consejo campesino €l Consejo de Organizaciones Aborigenes de Jujuy
(COAJ) en 2010 abrid €l Instituto de Educacion Intercultural “Campinta Guazu
Gloria Pérez” ofertando en el Nivel Superior la en la modalidad de Tecnicatura
en Desarrollo Indigena, en Cultura Guarani y Revitalizacion lingliisticay en otras
localidades delamismaprovincia se han impul sado otras of ertas del mismo Nivel
en comunicacioén Intercultural, en cultura guarani en Desarrollo Indigena.

A modo decierreparcial

Contrariamente alo que corrientemente se ha pensado sobre poblacion indigena
y educacién superior, en € contexto argentino, son escasas las iniciativas de
estudiantes de origen indigena. Tal como hemos revisado con anterioridad, a
través de las experiencias en las distintas regiones, €llas han sido producto de
expresiones de politicas educativas en diferentes niveles de concrecién
institucional, basicamente por iniciativas de académicos/as investigadores/as,
gue las han impulsado desde | as facultades o bien desde la simbiosis establecida
con organi zaciones de puebl os originarios. No obstante, hay evidenciadetrabgjos
organizados en diferentes tipos de apoyos que buscan tanto reforzar las
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identidades y valores dentro de una cultura, como también minimizar las
diferencias e inequidades que histéricamente han sufrido estudiantes de estos
grupos étnicos. Otro factor sobresaliente que es necesario seguir atendiendo con
mayor acento, es el seguimiento sobre los datos estadisticos de estudiantes de
grupos indigenas y afrodescendientes que se insertan en €l nivel superior; junto
con los resultados de las acciones de programas educativos que se manifiestan
en las trayectorias laboraes y profesionales de los egresados, e nivel de
ocupacion y el retorno de los saberes en las comunidades de origen o bien se en
actividades en esferas urbanas con crecimiento de auto identidad y sentido de
pertenenciaa gremio étnico.

Las ofertas educativas que van, desde modificaciones curriculares con
materias optativas hasta otras de carécter obligatorio, son peldafios encaminados
alaintervencion desde practicas pedagdgicas que valdria la pena explorar para
conocer las implicaciones didacticas, ademas del intercambio de saberes entre
los programas establecidos y aguellos saberes manifestados desde la
participacién de alumnas (0s) y €l persona académico, las dificultadesy acciones
afirmativas que representan la interculturalidad de la vida escolar.

Concluyendo este apartado podemos mencionar que, tanto en la docencia, en
lainvestigacion y en la extension o vinculacion socid, hay avances significativos
en esta Ultima década. Las actividades realizadas por 10s equipos de trabajo dan
muestra de su intervencién a través de proyectos parala atencion de estudiantes
en desventgja educativa, de la apertura en € tratamiento de los temas sobre
interculturalidad, asi como en la redlizacion de eventos para fortalecer la
identidad delos pueblos ancestralesy de susriquezas culturales. En laproduccién
de conocimientos cientificos, donde se han establecido colaboraciones desde
equipos de investigacion ingtitucionalizados en las universidades con
organizaciones campesinas y grupos comunitarios, hasta € establecimiento de
redes académicas extendiendo el acance de la aportacion universitaria en el
trabajo de educacion intercultural.
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Resumen

En el escenario actua de reconfiguracion en
postpandemia de la actividad turistica y la
necesidad de recuperacion de ecosistemas
deteriorados en e marco de la crisis
socioambiental, es imperante la
implementacién de proyectos que partan de
las necesidades y limitaciones de las
comunidades y permitan su recuperacion y
proyeccion a futuro. El objetivo del presente
articulo es andlizar la importancia de las
iniciativas en educacion ambiental en
entornos no formales como parte de la
transformacion en e acercamiento con la
naturaleza en la busqueda del turismo parala

sustentabilidad. Para €llo se siguié una
metodologia de carécter cuditativo, la
informacion se recogio a través de didlogos
semiestructurados que se redlizaron de
manera virtual con prestadores de servicios,
turistas y miembros de la comunidad del
poligono de Mazunte, en el Estado de Oaxaca.
La informacion se andiz6 desde la
perspectiva critica de la sustentabilidad, en el
marco de las epistemologias del sur. Dentro
de estas propuestas se encontraron |abores de
voluntariado en preservacion y recuperacion,
aulas ambientales y museos vivos, e incluso
estancias cortas en  proyectos de
investigacion. Con relacién a encuentro entre
anfitriones y turistas, se evidencié mayor
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simetria y una valoracion de la experiencia
mas alla de una simple actividad de sustento o
de esparcimiento. Dentro de las conclusiones,
se resdta el potencial de estas iniciativas en
|os servicios ecoturisticos como estrategias de
educacion ambiental no formal que deberian
tener eco en e sistema formal, para evitar la
divergencia entre lo que propone la academia
y las necesidades de transformacion técnica,
ética y de conocimiento que requieren las
comunidades para su transicion hacia la
sustentabilidad.

Palabras clave: ecoturismo, educacion
ambiental comunitaria, Mazunte.

Abstract

The objective of the project wasto recover the
initiatives in environmental education and
analyze them as part of the transformation
process in the approach to nature. A
quditative methodology was followed, the
information was collected through semi-
structured dialogues that were carried out
virtually with various actors of the Mazunte

polygon, in the State of Oaxaca and directly
related to these experiences. The information
was analyzed from the critical perspective of
sustainability, within the framework of the
epistemologies of the south. Among these
proposalswere volunteer work in preservation
and recovery, environmental classrooms and
living museums, and even short stays in
research projects. In relation to the meeting
between hosts and tourists, a greater
symmetry and assessment of the experience
beyond a simple activity of sustenance or
recreation was evident. Among the
conclusions, the potential of this type of
initiatives as non-formal education strategies
that should resonate in formal academic
environments is highlighted, to avoid the
divergence between what the academy
proposes and the needs of technical, ethical
and knowledge transformation  that
communities require for their transition to
sustainability.

Keywords: ecotourism, community
environmental education, Mazunte.

INTRODUCCION

Durante ya varias décadas y como una consecuencia del informe Brundland, se
ha hablado de la importancia de la educacion ambiental para superar la crisis
ambiental global y con este fin se ha incluido en diversos curriculos formales
como un requisito desde un enfoque vertical, emanado de las autoridades
educativas y ambientales, enmarcado en una confianza tecnocrética, y no como
una solucion real y adaptada a las necesidades locales de las comunidades en las
gue se desarrolla € proceso educativo ni tampoco enfocado a cambio ético que
requiere superar estacrisis.

En contraposicion, han surgido iniciativas en educacién ambiental no formal
gue no se llevan a cabo a interior de un aula, y mucho menos en los curriculos
de la educacion formal; éstas pueden ser consideradas como una educacion
basada en experiencias, ya que € acto de conocimiento se da a enfrentar
situaciones del contexto rea de recuperacion y proteccion de la naturaleza.
Diversos destinos ecoturisticos en México y otros lugares del mundo, van més
alla de smplemente ofrecer sus servicios como guias ecoturisticos y le han
apuntado a otro tipo de experiencias que implican lainmersiéon del visitante en
las actividades de conservacion y en la convivencia con las comunidades.



Ra Ximhai. Vol. 18 Num. 6, Especial jul — dic 2022. Universidad Auténoma Indigena de México | 289

L os resultados expuestos constituyen un extracto de | as evidencias generadas
en la investigacion ‘la organizacion social como proceso de fomento a turismo
para la sustentabilidad’, con el objetivo de valorar el aporte de las experiencias
locaes en educacion ambientad no formal, desde la perspectiva de las
epistemologias del sur, en los procesos de blsqueda del turismo para la
sustentabilidad, de manera particular en tres comunidades del corredor de playa
en el municipio de Santa Maria Tonameca, en € Estado de Oaxaca.

L a educacion ambiental para las epistemologias del sur

La Organizacion de las Naciones Unidas para la Educacion, la Cienciay la
Cultura— UNESCO-, definelaeducaciénformal como aquellainstitucionalizada,
intencionada y planificada por organizaciones publicas y organismos privados
acreditados; constituye e sistema educativo formal de un paisy, por lo tanto, son
programas reconaci dos por |as autoridades nacional es pertinentes. Comprende la
educacion previa a ingreso a mercado laboral y por eso con frecuencia, la
educacion vocacional, la disefiada para necesidades especiales y la educacién
para adultos, se reconocen como parte integral del sistemanacional de educacién
formal.

Esta ‘formalizacion’ del proceso educativo responde a la vision hegemoénica
del conocimiento, busca la homogenizacion del pensamiento, la estandarizacion
de contenidos y responder a las necesidades del mercado global. La educacion
ambiental inmersa en e mismo proceso, con frecuencia queda relegada a unos
contenidos limitados y en el marco del concepto hegemonico de sustentabilidad,
que busca € sostenimiento del modelo actual de mercado. Las visiones alternas
de la sustentabilidad proponen otras pedagogias.

Para Boaventura de Sousa (2011), la ecologia de saberes parte de asumir ‘que
todas las practicas de relaciones entre | 0s seres humanos, asi como entre |os seres
humanosy |la naturaleza, implican mas de unaforma de conocimiento y, por €llo,
de ignorancia’. Una pedagogia en el marco de las epistemologias del sur debe
comprometerse ad menos con seis acciones. asumir la construccion de
conocimiento emancipatorio a partir de las experiencias producidas en y desde €
sur, orientarse aunapraxis emanci patoria que erradique | os silencios que impiden
la autonomia (por desconocimiento del cdmo pronunciarse), contribuir a la
construccién de subjetividades rebeldes en contraposicion alas conformistas del
sistema capitalista, dar a conocer tanto € sur hegeménico como los posibles
contrahegemodnicos emergentes, adelantar experiencias de gestion del
conocimiento local y desde el sur, y motivar e debate sobre € alcance de los
derechos humanos como marco de accion para regular la convivencia (Martinez
y Guachetd, 2020)
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Esta postura de las Epistemologias del Sur con relacién a lo que debiera ser
una educacion para la sustentabilidad, coincide con las llamadas Pedagogias
Emancipadoras, que se entienden como € conjunto de miradas tedricas,
tradiciones y proyectos pedagdgicos, politicas educativas y précticas de
ensefianza que, desde una perspectiva critica respecto a los sistemas educativos
modernos y su papel reproductor de las relaciones capitalistas, proponen
iniciativas pedagogicasy didécticas orientadas aincidir en o educativo con miras
alatransformacion socid (Frisch y Stoppani, 2013).

Entre estas miradas tedricas se pueden contar a diversos autores,
representativos del pensamiento critico latinoamericano como las propuestas de
Fals Borda y Paulo Freire. Las ideas centrales de estos planteamientos se
encuentran en la Tabla 1.

Tabla 1 Propuestas pedagdgicas en € pensamiento critico latinoamericano

Autor (es) Propuesta Aportes pedagégicos

FasBorda Investigacién LalAP propone una cercaniacultural con lo propio que
Accion permite superar €l |éxico académico limitante; busca
Participativa ganar el equilibrio con formas combinadas de andlisis
(IAP) cualitativo y de investigacion colectivaeindividua y se

propone combinar y acumular selectivamente el
conocimiento que proviene tanto de la aplicacion de la
razon instrumental cartesiana como de la racionalidad
cotidiana y del corazén y experiencias de las gentes
comunes, para colocar ese conocimiento sentipensante
a servicio de los intereses de las clases y grupos
mayoritarios explotados, especiamente los del campo
gue estan més atrasados. (Fals Borda: 1987, citado en
Calderény Lopez, s.f)

Paulo Pedagogiade Proponedejar laeducacion bancariay en contraposicion,
Freire laEsperanza  una pedagogia criticaradical que solo puede darse en lo
local, una educacién en contexto con perspectiva
transformadora que asuma los escenarios pedagogicos
COMO ESPaCi 0S para pensar y actuar, no solo como meros
lugares para un ‘“hacer instrumental”. La nocion de
critica en Freire esta referida a un rechazo absoluto de
las formas de opresion, y su intrusion en las précticas
educativas y pedagégicas. La funcion esencia de la
educacion es formar personas capaces de analizar y
transformar la realidad socia y politica, sujetos libres,
conscientes y autébnomos que cambien sus précticas
desde acciones solidarias, colaborativas y afectivas que




Ra Ximhai. Vol. 18 Num. 6, Especial jul — dic 2022. Universidad Auténoma Indigena de México | 291

permitan transformar las condiciones de opresion,
explotacion y control (Martinez y Guacheta, 2020).

Anibal Pedagogia Una pedagogia en clave decolonial significa la
Quijano, decolonial comprensién critica de la historia de las comunidades
Catherine oprimidas y € reposicionamiento de préacticas
Walsh educativas emancipatorias desde otras perspectivas;

significa también la apertura al pensamiento otro, a lo
impensado pero posible. Un elemento fundamental que
se puede acentuar con ayuda de |os procesos educativos
es ensefiar a desarrollar la sensibilidad social de los
sujetos. Asumir una postura critica es una bisgueda por
la afirmacion de la vida, una restauracion de lo humano
y la construccién de otros mundos entre nosotros
(Martinez y Guacheta, 2020)

Fuente: Elaboracion propia con informacion de Calderon y Lopez (s.f) y Martinez y
Guacheta (2020).

Como mencionan Martinez y Guachetd (2020), los teoricos criticos
latinoamericanos son conscientes de la crisis civilizatoria desatada por la
modernidad, € sistema capitalista y los procesos de colonizacion, no como
problemas separados sino como diferentes facetas del sistema de capital que
extiende sus redes en todos |os procesos, especiamente en la educacion, como
medio para reproducirse y mantenerse; por tanto € desafio ante esta crisis es
apuntarle a unaformacion que potencie subjetividades con una conciencia socia
delarealidad, unaactitud politicaemancipadora, alo que se sumariaunavoluntad
real de accion en lo individual y colectivo, bgjo una ética de sensibilidad por la
vida para vision alterna de la sustentabilidad.

En & marco de las epistemologias del sur, la crisis ambiental se considera
como unacrisisde civilizacion multidimensional yaqueinvolucratanto el ambito
ecolégico como € social, en escala global, colectiva e individual, asi en lo
econémico como cultural; por lo que superar esta crisis exige una amalgama de
aspectos relevantes, tanto visibles como invisibles, de la sociedad humana, entre
los que se cuenta la educacion y en particular la educacién ambiental, abogando
por un acance mayor a que propone € discurso hegemonico, que enfoca las
soluciones a procesos de innovacion tecnoldgica y los gjustes del mercado
(Toledo, 2010).

En secuencia, Leff (1998) afirma que los principios del ambientalismo se han
incorporado en la educacién formal através de una vision de las interrelaciones
de los sistemas ecol 6gicos y sociales para destacar solo algunos problemas més
visibles de la degradacion ambiental, como la contaminacion de los recursos
naturales, e deterioro de los servicios ecolégicos y € mango de labasuray los
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desechos industriales, por lo que la educacion ambiental dista mucho de haber
aportado sus nuevas visiones del mundo a sistema educativo formal. Toledo
(2010) coincide y enfatiza en que la educacion ambiental formal adolece de una
serialimitacion d estar dirigidaalograr concienciabajo el uso cas exclusivo de
larazon y supone erréneamente que basta con la educacion bancaria ala que se
referia Freire: transmitir informacion cientifica para que se generen mecanisSmos
de toma de conciencia

La vision hegemédnica desconoce la naturaleza humana donde cohabitan,
pensamiento y sentimiento, en la que deben distinguirse las dimensiones
espiritua y corpora, por lo que los valores ambientales se deben inculcar por
diferentes medios. Esta ensefianza debe incluir tanto los principios ecol égicos
generalesy unanuevaéticapoliticaqueinvolucralaaperturahaciaunapluralidad
politica y la tolerancia hacia € otro, como los nuevos derechos culturales y
colectivos relacionados con los intereses sociales que se revelan en la
reapropiacién de la naturaleza y la definicién de estilos de vida por parte de las
comunidadesy que rompen con laglobalizacion en lo econdémico, politico, socia
y cultural.

Asi, e objetivo de la educacion ambiental para la sustentabilidad es
concientizar, que consiste en incorporar profundamente los conocimientos a un
individuo para que modifique sus comportamientos, |o que implicaun acto donde
el ser se ve involucrado mediante una experiencia estremecedora, que debe ser
tan intelectual como pasional, tan somética como espiritual (Toledo, 2010).

L a educacion ambiental en Latinoamérica

Si bienlaeducacion ambiental, como menciona Calixto (2013) contd con algunos
antecedentes, como la primerainvestigacion internacional sobre como estudiar la
naturaleza con fines educativos en 1949 y la primera reunién internaciona sobre
educacion ambiental en 1970 promovidos ambos a través de la UNESCO, se da
por ingtitucionalizada a partir de la Conferencia de Estocolmo en 1972.

En € contexto latinoamericano, en 1974 se presentaron dos manifestaciones
importantes alrededor de este nuevo discurso global: el Seminario sobre Modelos
de Utilizacion de Recursos Naturales, Medio Ambiente y Estrategias de
Desarrollo, y lapublicacion del Modelo Mundial Latinoamericano. En el primero
se criticd e modelo de desarrollo dominante, se avanz6 en la busgueda de
model os alternativos, se cuestioné el consumismo de las naciones desarrolladas
y se insistié en la necesidad de considerar las caracteristicas culturales y
ecol 6gicas de cada region; en el segundo se defendié la tesis que los principales
obstaculos del desarrollo armdnico de la humanidad no son de naturaleza fisica,
sino sociopoliticos (Gonzd ez, 2011).
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La década de los ochenta, considerada perdida en el ambito econémico para
América Latina, no fue un entorno favorable para el desarrollo de la educacion
ambiental en la cancha de la formalidad, |as recomendaciones internacionales
solo fueron referencias documental es (Gonzél ez, 2011); sin embargo, parafinaes
de ladécada surge la educacion popular ambiental, como propuesta educativa del
ambientalismo politico latinoamericano y consecuencia de la pedagogia de la
liberacion (Calixto, 2013).

ConlaCumbredeRioy el Congreso |beroamericano de Educacion Ambiental
en Guadalgjara, se abrid un espacio de intercambio de experiencias y propuestas
en laregién en la década de los noventa, que estuvo acompafiada de una fuerte
critica a la educacion puablica  latinoamericana por parte de los organismos
internacionales. Los gobiernos implementaron € modelo neolibera, en € que
invertir en educacioén es poco rentable para el Estado, favoreciendo la corriente
mas conservacionista de la educacion ambiental, que dificulta la inclusion de
aspectos socidesy econdémicos (Gonzélez, 2011).

Yaparad siglo XXI se habla de una educacion para €l desarrollo sostenible,
que como bien indica Calixto (2013) ‘evade analizar los fundamentos de esta
enorme desigualdad mundial, apelando a estrategias que no van alaraiz de los
problemas por 1o que promueve medidas puntuales, dispersasy superficiales que
sblo postergan la necesidad de transformar € estilo de vidaimperantey el modelo
de consumo imperante’.

El turismo paralasustentabilidad

Aungue d turismo es evidenciado desde la Antigua Grecia, es una actividad
compleja con implicaciones en lo econémico, lo socia y lo politico, con un auge
particular a partir de la segunda mitad del siglo XX. Vigar responde a
caracteristicas inherentes a la naturaleza humana. Como menciona Moragues
(2006), ‘la curiosidad, la necesidad de descubrir nuevos espacios, de
interaccionar con otras gentes, forma parte de nuestra misma condicion.
Evolucionamos y, por tanto, nuestras motivaciones y nuestros comportamientos
van variando hasta convertir el turismo en uno de nuestros consumos cotidianos’.

El ser humano es una especie, por decirlo de aguna manera, propensa a ser
global: por un lado, es consciente de la existencia de sus iguales, que no son tan
iguaes, busca el contacto con diversos matices socioculturales, econémicos y
politicos y por otro, busca siempre superar sus propios limites, no solo los
geograficos, también los limites de la naturaleza y hasta los éticos,
infortunadamente.

Desde laantropologia, el estudio de la experienciaturisticaen e siglo XX se
profundiza en lo relativo de los puntos de vista culturales y de las relaciones
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inherentes a encuentro entre los actores sociales implicados en € turismo. Este
nuevo enfoque ofrece una visién més integradora que permita comprender la
actividad turistica y dar una explicacion mas enriquecedora del fenébmeno al
considerar laaimentaciony el impacto mutuo (Gamay Favila, 2018).

Salazar (2006) hace énfasis en la asimetria de este encuentro entre lugarefios
y turistas, especiamente en €l caso de América Latinay en particular para las
experiencias de turismo alternativo. En estas experiencias, la autenticidad del
destino es factor fundamental ya que buscan visibilizar y mercantilizar |0 menos
conocido y mésinusual de los paises en desarrollo, que resulta en un proceso de
otrerizacion que juega en dos vias: por un lado, agarantizar la preservacion dela
culturay laetnicidad, y por otro aahondar €l opuesto binario entre los turistas de
paises desarrollados y 1os anfitriones de los no desarrollados.

Desde la sociologia, Capanegra (2010) resefia que la investigacion se ha
enfocado en dos lineas de trabgjo: unaligada ala aparicion del turismo masivoy
su conveniencia como factor de desarrollo, y la segunda a la evolucién del
turismo masivo en | os paises periféricos en laquelos estudios buscan comprender
por un lado €& fendmeno y por otro las externalidades negativas en lo
sociocultural, econdémico, demogréfico y ambiental de esos procesos.

Como critica sociol 6gica a comienzos de los ochenta, Krippendorf cuestiona
el turismo como evasi 6n delacotidianidad hacialo no cotidianoy sugiere algunos
puntos para la “humanizacion del viaje’ y reducir los problemas causados por la
maguinaria de las vacaciones, algunas encaminadas a la filosofia de las
estrategias, otras a desarrollo armonioso del turismo, unas més a
comportamiento de los turistas y las Ultimas al aprendizaje formal y no formal
sobre turismo, como resaltar y cultivar € caracter local y naciona y aprender a
vigiar, educar a los seres humanos para vigiar (citado en Panosso y Lohmann,
2012).

El Turismo parala Sustentabilidad busca que esta actividad aporte al bienestar
de las comunidades, en un marco ético en € que primalavida. Esto implica que
el encuentro entre lugarefios y foraneos sea més simétrico: un fortalecimiento y
empoderamiento de las comunidades lugarefias, un turismo propuesto desde
abajo y desde € interior de los territorios, pero también incluso laincorporacién
del turista a las actividades de limpieza de los espacios que visita, del
mantenimiento y proteccion de los ecosistemas naturales, asi como de la
revaoracion del patrimonio cultural, lo que demanda una labor intensa de
concientizacion avigeros, operadores y prestadores de servicios.
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METODOSY TECNICASDE INVESTIGACION

Como se menciond anteriormente, los resultados forman parte de una
investigacion cuyo interés se centra en valorar las iniciativas arededor de la
educacion ambiental no forma en e proceso de fomento al turismo para la
sustentabilidad; esta Ultima considerada desde su vision aternay en el marco de
las epistemologias del sur. Como es un campo epistemol 6gico que se encuentra
formulando sus propios caminos metodolégicos, se parte de considerar la
sustentabilidad como un campo emergente de investigacion bajo € modelo
propuesto por Lakatos.

Este modelo propuesto en 1978 es una manera de describir e interpretar 1os
programas de investigaciéon cientifica, e cua surge dentro del racionalismo
critico a igua que las propuestas de Popper y Kuhn. En este modelo, una unidad
de andlisis epistemol 6gica se compone de tres elementos esenciales: € nicleo
firme, el cinturdn protector y las heuristicas (citado en Cova et a. 2005).

Aungue no hay metodologias establecidas dentro de esta vision aterna, se
puede recurrir a diversas estrategias dentro del cinturdn protector que,
operativizadas a través de las heuristicas, permiten establecer una hoja de ruta
metodol 6gica que responda a cuerpo epistemol dgico del proyecto. La Figura 1
esguematiza €l modelo de manera particular para e turismo para la
sustentabilidad.

Figura 1. Estructuradel Turismo parala Sustentabilidad como unidad de andlisis
epistemol égico.

Fuente: Elaboracién propia con base en informacion de Covacet al. (2005).
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En la propuesta de Lakatos, |as heuristicas se refieren al conjunto de técnicas
0 métodos para abordar el nacleo firme. Mientras la heuristica negativa incluye
€S0S caminos gque no serian capaces de sustentar este nlcleo, la heuristica positiva
€es un conjunto parcialmente articulado de sugerencias e indicaciones sobre como
cambiar, desarrollar y refinar €l cinturdn protector. Para el caso, se fundamentan
en lainvestigacion cualitativay bajo una perspectiva critica, por esta razén tuvo
un caracter no-experimental de tipo cualitativo, pues no se pretendia tener el
control sobre las condiciones del fendbmeno sino tomar la informacién de la
realidad como emerge.

Ya que € interés de la investigacion se centro en la organizacion social, se
considero pertinente acoger un enfoque centrado en los actores. ’Actor’ es un
concepto dindmico que es pertinente gustar de acuerdo con las condiciones
propias del andlisis que se pretende abordar, especialmente en lo que tiene que
ver con la capacidad de asumir la responsabilidad de la decision, ya que es una
condicion gque puede llevar a invisibilizar a los actores que estan fuera de la
estructura 0 a quienes han sido constantemente obviados de cualquier andlisis
anterior.

Para el enfoque centrado en € actor, 10s nodos corresponden alos actoresy, a
través del rastreo de sus interconexiones se comienzan adetectar la conformacién
y lacaracterizacion de esos procesos de i nteraccion que constituyen | as redes, por
estarazon se recurrié a un muestreo tipo bola de nieve, en € que un actor referia
a otros participantes. También se priorizaron técnicas y herramientas aplicadas
de formadiaécticay participativa, que incluyeron diél ogos semiestructurados y
actividades multimodal es.

Aungue de manera iniciad se habia contemplado el levantamiento de
informacion de campo de manera presencial, las condiciones de pandemia
forzaron a adaptar €l disefio metodoldgico a uso de medios virtuales para entrar
en contacto con las comunidades y comenzar arecabar lainformacién. La Figura
2 representa las fases no lineal es de abordaje metodol 6gi co.
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de los actores

didlogos virtuales

contactados

- Consulta de fuentes secundarias
para complementar la identificacion

- Contacto virtual con los actores
identificados para programar

- Didlogos virtuales semi-
estructurados con los actores

- Contacto presencial con los actores

participantes y observacion

participante

- Vinculacién de nuevos actores

- Didlogos semi-estructurados con
los actores

- Talleres grupales multimodales por
comunidad

- Entrevistas a turistas y

representantes del ayuntamiento

- Revision de fuentes
secundarias

- Seguimiento en redes sociales
del lugar de estudio a través
de Facebook e Instagram

Identificacion de actores

Figura 2. Esquemano linea del disefio metodol 6gico.
Fuente: Elaboracién propia

RESULTADOSY DISCUSION

La educacion ambiental no formal y € turismo para la sustentabilidad

En las comunidades del corredor de playa del Municipio de Santa Maria
Tonameca se evidenciaron procesos de educacién ambiental en &mbitos no
formales en dos sentidos. uno hacia el interior de las propias comunidadesy otro
hacia el exterior, proyectadas a los turistas y otras comunidades de laregion, no
son declaradamente disyuntos, sin embargo, tienen diferentes grados de
evolucién e implementacion. Ambos procesos involucran a los miembros de la
comunidad desde temprana edad, para garantizar el impacto y continuidad de las

acciones,
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Las experienciasrecogidas en el trabajo de campo y que emanan de iniciativas
de las comunidades le apuntan a un turismo para la sustentabilidad, aunque en
ocasiones se puedan percibir més pasionales que intelectuaes. No se pueden
considerar parte de unapedagogiayaque no forman parte de un sistemaeducativo
formal, ni tampoco han sido disefiadas bajo un marco tedrico o epistemol égico
particular, sin embargo, estan encaminadas a tener el impacto que busca la
educacion ambiental en el marco de las epistemologias del sur.

Actividades de conservacion y restauracion en La Ventanilla

De acuerdo con los propios actores de la comunidad, su conocimiento sobre el
ecosistemay su territorio es empirico y heredado de sus padres, quienes usaron
dichaos conocimientos para actividades de sobrevivencia como la caza, pensando
gue ese seriaun modo de vida también para ellos, incluso los mayores alcanzaron
a vivir de la venta de huevos y del beneficio de la tortuga en € rastro. Sin
embargo, la ocurrencia de varios huracanes en un lapso de no més de quince afos
(Paulina'y Rick en 1997, Carlota en 2012), sumado a la veda de los productos
provenientes de la tortuga, hicieron gue esta nueva generacién tomara un curso
distinto. Actualmente utilizan ese mismo conocimiento en pro delaconservacion,
para mostrarles a los visitantes las bondades de sus ecosistemas y sobrevivir sin
jponer en riesgo Sus propios recursos.

Se redlizan actividades de conservacion para cuatro especies de tortugas en €l
ecosistema de playa, |o que comprende realizar diversas acciones que se pueden
observar en laFigura 3y comprenden:

- Patrullgie nocturno paralaidentificacion y recoleccion de los huevos

- Reconformacion delosnidos en el interior del campamento, seguimiento
y mantenimiento, asi como el llenado de |as bitacoras correspondientes

- Asistenciaalaeclosion y limpieza de los nidos, toma de estadisticas de
nacimiento

- Liberacién de crias de acuerdo con los protocolos establecidos por
SEMARNAT
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Figura 3. Actividades asociadas a la conservacién de la tortuga marina

Fuente: Fotografias tomadas en trabajo de campo en octubre de 2021. 1. Conformacién

de nidos en el campamento; 2. Tortugas recién nacidas listas para ser liberadas ala hora

conveniente; 3. Mantenimiento y limpieza de nidos luego del desove; 4. Capacitacion a
los participantes de laliberacion.

T Fiae

La liberacion de las tortugas cuenta con una charla introductoria que explica
las motivaciones de la conservacion, laimportancia de la calidad del ecosistema
y lo relevante de seguir los protocolos de liberacion. Es importante resaltar la
participacion de los nifios en particular, que asumen su papel de defensores de las
tortugas con mayor cuidado que los adultos. Si bien la actividad que cuenta con
mayor popularidad es la liberacion, las otras actividades también puedes ser
acompafiadas, en modo de turista o como investigadores y voluntarios,
participando en su gecucion.

Se redlizan actividades de restauracion en € manglar, como ecosistema
soporte de gran nimero de especies, especialmente para cocodrilos, iguanas, aves
migratoriasy otras especies. También se cuentacon unaUMA-Unidad de Manejo
Animal para rehabilitar animales rescatados en procesos de incautacion, estas
actividades se observan en laFigura 4.

- Reforestaciony seguimiento a proceso de restauracién del mangle, luego
del huracan Carlota
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- Monitoreo de las condiciones ambientales de lalaguna

- Asigtencia alas crias y seguimiento a las comunidades de cocodrilos y
otros reptiles, como indicadores de salud del manglar.

- Montaje y mantenimiento de las instalaciones para la proteccion de
especies rescatadas, como el venado de cola blancay e mono araia, su
alimentacion y monitoreo de condiciones de salud.

' )‘/' / ./v 2 Y
Figura 4. Actividades de conservacién y educacion ambiental en el ecosistema lagunar.
Fuente: Fotografias tomadas en trabajo de campo en octubre de 2021. 1. Criadero de

cocodrilos, 2. Contacto con los animales de laUMA, 3. Contacto con los animales en su
hébitat natural, 4. Avistamiento de cocodrilos.

Con relacion a las actividades de restauracion del manglar, la comunidad
empezo6 realizandola de manera autbnoma, encontrandose con Sserios tropiezos
desde lo burocrético, ya que requerian un permiso, € cua tardd arededor de
cinco afos en conseguirse, perdiendo tiempo valioso para la recuperacién del
ecosistema. Los mangles ‘ilegales’ aunque hayan sido plantados de manera
intuitivay sin asesoramiento técnico, yatienen el tamafio suficiente para of recer
un medio adecuado para las especies, mientras los ‘legales’ ain estan en proceso
de crecimiento, como puede apreciarse en la secuencia fotografica. Luego de
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tocar muchas puertas, obtuvieron €l permiso y agunos recursos para gjecutar €
proyecto através de la CONAFOR-Comision Nacional Forestal.

Figura 2. Diferentes etapas de la restauracién del manglar.
Fuente: Fotografias tomadas en trabajo de campo en octubre de 2021. 1. Ultimas

plantas que se sembraron, 2. Plantas sembradas con los permisos, 3. Plantas sembradas
en el inicio del proyecto, sin los permisos, pero ya prestan soporte a ecosistema.

Dos inconvenientes importantes que expone la comunidad a lo largo de la
implementacion de estas actividades estdn relacionados con e proceso
burocrético y la necesidad del soporte técnico para obtener los permisos. Con
relacion a primero, su percepcién es que el sistema favorece la gjecucién de este
tipo de iniciativas por parte del sector privado, que cuenta con los recursos
técnicos, juridicosy econdmicos paradar cumplimiento alos requisitos de forma
mas expedita, s bien son conscientes de la necesidad de |os permisos, esperarian
mayor apoyo por parte de la autoridad ambiental .

Del segundo, agradecen que, entre los visitantes que han llegado a lugar se
han encontrado con profesionales como bidlogos, ingenieros forestales entre
otros, que han brindado su apoyo técnico para agilizar |os permisos y ademés les
han facilitado |a capacitacion necesaria paraemprender |0s proyectos. Y a puestos
en marcha, han llegado investigadores de diferentes universidades a desarrollar
sus propios trabagjos de investigacion, que también dejan conocimientos
importantes que enriquecen la g ecucion de | as actividades.

M er cado alter nativo artesanal

Como parte de algunos proyectos a fondo perdido gestionados a través del
Instituto Mexicano de la Tortuga, con los cuales varios productores de la regién
fueron capacitados en estrategias de produccion amigables con el ambiente, delo
gue surgio luego la necesidad de buscar un mercado para posicionar dichos
productos que a su vez fortalecierala of ertaturistica, para esto se hizo un estudio
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de mercado que arrojé resultados favorables para la implementacion de este
mercado alternativo en Mazunte.

Una vez fue aprobado por la asamblea, se convocaron productores que
formaban parte de PROCODES-Programa de Conservaciéon para € Desarrollo
Sostenible, dependiente de la CONANP. Unavez conformado, e comité parala
implementacién del mercado se dio a la tarea de establecer un sistema de
certificacion que garantizara la orientacién de los productores dfiliados al
mercado, entre |o que consideran gque se encuentren establecidos en laregion, que
su produccion sea artesanal y a partir de productos naturales y con procesos que
respeten la natural eza.
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Figura 6. Participantes del mercado alternativo.

Fuente: Fotografias tomadas en trabajo de campo en octubre de 2021. 1. Rubi Patraca -
Franlui, cosméticos naturales; 2. Gabriel Andrade - Comité Mercado Alternativo; 3.

Javier Ruiz - Artesanias Quetzal; 4. Genaro Villalobos - Artesanias de Coco Fauna
Protegida.

[ =S

En este momento, pertenecen a mercado de productores de bebidas y
alimentos, artesanias, vestuario, afareriay productos de cuidado persona. Todos
explican a los visitantes los objetivos del mercado, la orientacion de su
produccion y las bondades de sus productos. Aunque lapandemia ha detenido los
procesos de certificacion y visitas de verificacion, es una actividad proxima para
retomarse y seguir garantizando el espiritu del mercado. Dentro de las précticas
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del mercado estéel reducir a maximo el uso de plésticosde un solo uso, € retorno
delos envasesy resaltar el valor cultural de sus productos.

Manejo de residuos sélidos

Como reconocen | os actores de | as tres comunidades, |0s primeros conocimientos
que recibieron relacionados con educacion ambiental correspondieron a la
separacion de residuos solidos, gracias a la intervencion de varias asociaciones
civiles desde € cierre del rastro; sin embargo, ni e municipio de Santa Maria
Tonamecani en particular €l poligono de Mazunte, cuentan con un programa de
manejo de residuos, obligatorio de acuerdo con el articulo 10 de la Ley General
para la Prevencion y Gestion Integral de Residuos (LGPGIR), mientras la
creciente actividad turistica agudiza el problema de generacion, que actualmente
la comunidad estima en 10 toneladas por semana, que es ata considerando lo
pequefio de las mismas. Esto se suma al insuficiente servicio de recolecciony a
las condiciones actuales de manegjo del relleno sanitario, que convierte €
problema en una bomba de tiempo.

Por estas razones, un grupo conformado por parte de miembros del Comité de
Pueblo Mé&gico y del Comité de Medio Ambiente de San Agustinillo y algunas
asociaciones civiles asentadas dentro de la comunidad, como lo son Kinti
Soluciones Ambientales y Fractales Costa Pacifico, se encuentran en latarea de
formular y desarrollar este plan de manejo, por |o que estan realizando una fuerte
campafia de educacion ambiental, enfocada en que los miembros de lacomunidad
aprendan haciendo, con acciones puntuales dirigidas a los establecimientos
prestadores de servicios turisticos y la comunidad en general, asi como la
capacitacion a interior del equipo de trabajo, relacionada con la clasificacién de
los materiales, e mercado de losresiduos y las condiciones técnicas de acopio y
transporte seguro.
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Figura 7. Actividad de recuperacién de material reciclado — Reciclatén.
Fuente: Fotografias tomadas en trabajo de campo en octubre de 2021. 1. Centro de
acopio Mazunte; 2. Entrega de materiales por miembros de la comunidad; 3. Pieza

comunicativaen laescuela, con vistaalaviaprincipal; 4. Registro de participantesy
capacitacion en separacion.

Como parte de estas acciones esta la que ellos han denominado ‘Reciclaton’,
iniciativa que surgié ya hace varios meses en San Agustinillo y que se ha ido
propagando aMazuntey recientemente haincluido alaVentanilla. Serealizauna
vez a mesy es un espacio que se aprovecha para que las personas distingan los
diferentes materiales que se estan recibiendo y la megjor forma de llevarlos a
centro de acopio temporal. También es un espacio para gque Otros grupos
organizados de la comunidad, como centros educativos 0 grupos de vecinos se
vinculen alainiciativay compartan conocimientos. Los organizadores esperan
gue esta actividad trascienda poco a poco ainvolucrar alos visitantes.

Al consultar alos visitantes, manifiestan lo impactante de las experiencias de
conservacion especialmente en los nifios y que son quienes con frecuencia
proponen ese tipo de planes luego de conocerlos a través de los canaes
especializados en naturaleza o d realizarlos en ocasiones anteriores. También
reconocen estas actividades como estrategias de educacion ambiental més
significativas que aguellas que tuvieron en sus escuelas. Con relacion al mercado,
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los visitantes y especiamente los extranjeros, indican que es muy interesante
conocer e origen de los productos y la preocupacion de los productores por €l
entorno, lo que incide en la decisién de compra.

S bien las actividades de conservacion ya son un atractivo turistico
reconocido, no solo a nivel local y regional, sino también a nivel internacional,
su grado deimplementacion y criterio de calidad son consecuenciade un especia
arraigo al territorio, de un largo proceso de organizacion social, de educacion no
formal tanto en lo ambiental como administrativo y de regularizacién ante las
autoridades ambientales. Esto indica que ain hay un largo camino por recorrer
por parte de las demés iniciativas, que la organizacion social permitirarecorrer e
interpretar.

CONCLUSIONES

Seidentificaron tres iniciativas de procesos de educacion ambiental no formal en
el corredor de playa del Municipio de Santa Maria Tonameca, en particular en e
poligono definido para €l Pueblo Magico de Mazunte. Estas experiencias estan
en diferentes grados de desarrollo, pero dan cuenta del interés de la comunidad
por la proteccion de su entorno y deinvolucrar alugarefiosy visitantes con € fin
de generar su participacion y unamayor conciencia ambiental .

El mercado alternativo, si bien recibe tanto a lugarefios como visitantes, es
también un atractivo que se haido posicionando poco apoco en laofertaturistica,
ofrece productos caracteristicos de la region que los visitantes se llevan como
souvenirs y que los productores, ademas de la ganancia econdmica, tienen la
esperanza de dejar una semilla de educacion ambiental en sus clientes.

El modelo de Lakatos permitid dar un enfogue metodol 6gico que respondié al
marco tedrico, a través de las heuristicas positivas consideradas se realizé un
acercamiento alas comunidades que revel 6 laimportancia de unavision distinta
del turismo para la sustentabilidad, desmarcado de un turismo encgjonado en
etiquetas “eco” que apuntan mas a un proceso cuantitativo-mercadol 6gico que de
fortalecimiento y empoderamiento social alrededor de la defensa de los
territorios, con una perspectiva cualitativa que se evidencia en € trabao
presentado.

El turismo paralasustentabilidad requiere, no solo el papel protagonico de las
comunidades en el delineamiento de su propia oferta turisticay una comunidad
consciente de las limitaciones de su territorio, de su riqueza natural y cultural,
sino también de un visitante informado, con una apertura especial paraamoldarse
con respeto alas comunidades a las que se acercay dispuesto a sensibilizarse a
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través de précticas sentipensantes gue lo religuen a su esencia humana y lo
motiven a transformar su percepcion de la relacion entre la naturaleza y la
sociedad.

Estas experiencias ponen de manifiesto una especial relacion de las
comunidades con su entorno y su capacidad de organizarse arededor de sus
necesidades, de gestionar sus propias carencias en conocimientos técnicos,
legales, cientificos y promover que dicho conocimiento llegue a todos sus
miembroseincluso trasciendalolocal y que, através del turista, puedatrascender
a otras comunidades.
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mujeres tabasquefias despulpadoras
de jaiba, esta investigacion se centra
mayormente en la capacidad
negociadora y e uso de redes de
apoyo de las mujeres con sus familias
para poder migrar durante un tiempo
y después volver, aterando
relativamente, como dicen los
autores, las hormas de poder genérico
en |os grupos domeésticos.

El segundo estudio es de Montoya
(2008), que lleva por titulo: En busca
de mejores salarios y de la unién
familiar: jaiberas sinaloenses con
visasH2Ben Carolinadel Norte, suna
solucion encontrada 0 una solucién
desesperada?, siendo su aobjetivo
mostrar lasventgjas quetienen parala
industria contar con esta mano de
obra temporal pero que a mismo
tiempo representa desventajas para
las trabajadoras no representa gran
ganancia, a contrario les ocasiona
problemas familiares e incluso €
sdario solo resuelve la situacion
econdmica familiar. Finamente, €l
tercer estudio que se revisa es el de
Almeida  (2009), denominado:
Relaciones de género en € envio y
usos de remesas en hogares de
mujeres despulpadoras de jaiba de
Paraiso, Tabasco, en dicho estudio se
describe el uso delas remesas, mismo
gue es empleado para atender casos
emergentesy lasubsistenciafamiliar.

Una vez que mencionan los
antecedentes del problema, Plata y
Ortiz desarrollan el problema que es
de su interés. Asi, en e capitulo
primero y a manera de un recorrido
historico citan a autores como Correa

(2006), Woo (1995), Becerril (2013),
Durand (1994, 2005, 2006), Seneff
(2002), Griffith (2002), Wassem y
Collver (2001), entre otros autores y
autoras que estudian e fenémeno
migratorio  centrandose en las
mujeres. No obstante, a pesar de que
desde los afios ochenta del siglo
pasado se han intensificado estudios
sobre esta redlidad, Plata y Ortiz
dejan claro que faltavisibilizar, sobre
todo desde aspectos cudlitativos €
papel de las mujeres migrantes con
visa H2, en esta idea, es preciso
mencionar que existen lasvisasH-2A
gue son paralaagriculturay lasH-2B
gue son para el sector servicios.

Un aspecto que llama la atencién
de Platay Ortiz y que problematizan
en el texto es la intensificacion de
mujeres migrantes especificamente
provenientes de Tabasco y Sinaloa
paraemplearse por medio delasvisas
H-2B en las empresas procesadoras
de cangrgo azul en Carolina del
Norte, lo cual ha llamado la atencion
de diversos autores (Suarez y
Almeida, 1995; Almeida y Pérez,
1998; Vida et al., 2002; Zamudio,
2003; Ochoa, 2006; Montoya, 2006,
2008; Tufdn Pablos, 2008; Suarez,
2008 citados en Becerril, 2013,
p.238). En & caso de las mujeres
sinaloenses, la ruta de llegada se ha
extendido no solo a Carolina de
Norte, sno también a Luisiana
creandose incluso un  corredor
migratorio de Topolobampo a
Luisiana.

En ese mismo capitulo primero,
Plata y Ortiz exponen la propuesta
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metodol 6gicaque utilizan. Setratade
una metodologia feminista en € que
recuperan la categoria género para
transversalizarla con las categorias
centrales que son migraciony trabajo.
El enfoque es cudlitativo y la
obtencién de datos se hace mediante
entrevistas a profundidad que
permitan construir narrativas desde
las cualesteorizar, ademés de realizar
la ruta de trayectorias laborales de
cadaunadelas entrevistadas. Entotal
fueron seismujeresalascualesseles
contacto via telefénica para
posteriormente  agendar  visitas
domiciliarias, los  seudbénimos
utilizados  por  cuestion  de
confidencialidad son: Las
entrevistadas son: Olivia Guzman
Grafias, Josefa Leal Acosta, Jova
Reyes Soto Armenta y Sandra
Medina, de Topolobampo, Ahome;
Maria de los Angeles Soto Cafiedo,
de Los Mochis, Ahome, Sinaloa, y
Rosenda Corraes, de Gabriel Leyva
Solano, Guasave. Las entrevistas se
grabaron; e tiempo de grabacion fue
de siete horas 29 minutos, mismas
gue después fueron transcritas y
codificadas.

En e segundo capitulo titulado:
Migracion, Trabajo y Género, Platay
Ortiz parte de considerar que la
invisibilizacion de las mujeres en
todos los &mbitos incluida la ciencia
se debe d androcentrismo de la
misma, es decir, de colocar a hombre
en e centro de las discusiones y
asumir que por naturalezalas mujeres
son sujetas pasivas que no son
necesarias debido a que no aportan en
los diversos ambitos econdmico,

socialesy politicos. Incluso, citando a
Sonia Parella (2003) quien revisalas
teorias del mercado dual, las teorias
de la segmentacion del mercado de
trabgjo y la teoria marxista de
acumulacién capitalistay del gjército
de reserva de mano de obra,
menciona que agunas limitaciones
son: la conceptualizacién que hacen
de la figura del inmigrante desde un
punto de vista meramente econémico
y la presuposicion de un gjército de
reserva de mano de obra inmigrante
masculino.

En estaidea, también Platay Ortiz
consideran que a nivel metodol 6gico
también hay campos importantes, se
empiezan a generar mayores estudios
desde € enfoque cuditativo y la
epistemol ogia feminista cuestionalos
marcos y métodos utilizados e invita
a descolonizar las formas de hacer
investigacion para no caer en €
androcentrismo ya instalado en la
ciencia. De esta forma, la
transversalizacion de la perspectiva
de género en investigaciones como en
la de Plata y Ortiz, permiten
adentrarse a las subjetividades de las
mujeres topefias con visa H2B,
construir narrativas y con €llo y
elaborar las trayectorias laborales,
ademés permite conocer las
estrategias, habilidadesy capacidades
gue tienes las mujeres para asumir
multiples presencias a los que les ha
obligado e distema patriarcal a
asignarles roles domésticos y de
cuidados aun estando lejos de sus
hogares.
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En el tercer capitulo denominado:
El programa de visas de trabajo H2B
México-Estados Unidos, Platay Ortiz
enuncian los programas que han
permitido la migracién no solo de
mexicanos a Estados Unidos, sino de
personas de otras nacionalidades de
forma controlada y tempora para
redizar trabgjos no cdlificados,
principalmente en instalacién de vias
de ferrocarril, agricultura,
empacadoras y minas de oro en
Cdlifornia, segun estudios revisados
por la autora y € autor. En este
recorrido histérico que hacen Platay
Ortiz, dan a conocer que las primeras
acciones redtrictivas en Estados
Unidos se dan en 1885, setratd deuna
politica personalizada y raciaizada
en € que se excluian a personas
dependiendo  principamente  por
razones de raza. La siguiente reforma
se da en 1986, conocido como
Inmigration Reform And Control
Act, que dio origen a programa de
visas H2, €l cua se divide en H2A
para empleados y empleadas en €
sector agricolay H2B paraempleados
y empleadas en €l sector servicios, en
dicho programa México participa
actualmente, aungque cabe destacar
gue hasido una politicaunilateral por
parte de Estados Unidos.

Anterior a programa de visas H2
se implementd e Programa de
Trabajadores del Caribe o Programa
de Mano de Obra Extranjera
Temporal de las Indias Occidentales
Briténicas (British West Indian
Temporary Alien Labor Program) y
en el Programa Braceros (Emergency

Farm Labor Program), a pesar de que
ambos programas eran bajo acuerdo
binacional entre Estados Unidos y
México, en redidad no habia una
regulacion eficaz para organizar el
fluyjo migratorio y tampoco para
frenar los abusos que sufrieron los
trabadores y trabajadoras por parte de
los empleadores principal mente.

Platay Ortiz argumentan que
el programa H2 al no ser en redidad
una verdadera sudtitucion del
Programa  Braceros, significo
mayores desventgjas no solo para la
regulacién y control de la migracién,
sino de los abusos, explotacion y
continua violacion de derechos
humanos hacia los y las trabajadoras
migrantes por parte yano solo de los
empleadores, sino de los
intermediarios. Aun asi, la categoria
H2B est4 sujeta a 66 000 visas por
afio, mientras que la categoria H2A
no cuenta con un limite anua. En
cuanto alas personas sinaloenses que
migran bajo este programa, no se
distingue que sean provenientes solo
de las zonas rurades, sno que lo
solicitan  independientemente del
contexto donde vivan. No obstante,
los municipios histéricos expulsores
de migrantes son Ahome, Mazatlan,
Culiacan y Salvador Alvarado. Por
otro lado, los municipios hist6ricos
expulsores de migrantes son
Badiraguato, Concordia, Cosal4,
Choix, Rosario y San Ignacio. En
cuanto arazon de género, las mujeres
sinaloenses migran generalmente con
visa H2B a las industrias
marisqueras, en los que Platay Ortiz
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son enféticos en sefidlar que se
insertan a estos espacios bgo
condiciones de esclavitud
préacticamente.

Finamente, en e capitulo cuarto,
a que Plata y Ortiz denominan:
Trayectorias laborales de mujeres
topefias con visa de trabajo temporal
H2B a Estados Unidos, exponen las
experiencias de seis mujeres
entrevistadas. Todas |as entrevistadas
coinciden en que fueron las
condiciones econdmicas y la
precarizacion labord lo que las
motivo a migrar a Estados Unidos y
aunque sus experiencias son similares
en cuanto a sufrimiento emociona y
fisico a que se enfrentaron, aun asi,
volvieron en varias ocasiones d
mismo espacio laboral y solo en la
medida en que se presentaban otras
oportunidades, se aventuraban a
trasladarse a otros lugares.

En e primer momento en que se
les recluta, a la mayoria se les
prometian buenos sadarios, trabao
garantizado, buenas condiciones a su
llegada, pero en cuanto llegaban alos
trabgjos acordados las condiciones
cambiaban, ya que aveces trabajaban
més de las horas acordadas, €l salario
er)a minimo, no se les daba
alojamiento, sino que ellastenian que
pagar muchas veces la habitacion de
hotel, en e cual, en el caso de Olivia,
la primera entrevistada, no habia
donde preparar sus aimentos, lo cua
dificultaba mucho su estancia. En
otras experiencias como la de Jova,
comenta que vivian hacinadas en
trailas, que eran espacios pequefios

donde se quedaban entre 14 a 16
mujeres compartiendo ademas una
sola estufa, un solo bafio y eso
ocasionaba multiples problemas a
interior de grupo. Incluso algunas
entrevistadas  mencionan  haber
sufrido violencia verba no solo por
no tener conocimiento de la actividad
gue se les asignaba y en la cud
tampoco se les capacitaba, sino
ademés eran discriminadas por no
hablar inglés, por su origen, por su
género, entre otros aspectos, incluso
mencionan haber sufrido violencia
fisica, no contar con servicio médico,
entre otros, lo cuad lasllevd incluso a
organizarse, colectivizar y defender
sus derechos |aborales.

Con esta obra Plata y Ortiz
cumplen con su cometido de devolver
el protagonismo y reconocimiento a
las mujeres, a través de sus relatos,
como manera de conocer Sus
experiencias migratorias y con €lo
visihilizar sus vivencias, porgue
como la propia autora y autor lo
dicen, a veces, tan solo escuchar las
narrativas de sus trayectorias
laborales es humanizar, ademés de
contribuir y posibilitar la creacion a
futuro de un acuerdo biF1Fllateral
entre México y Estados Unidos sobre
los derechos humanos|aboralesdelas
trabgjadoras temporales con visa
H2B.
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vinculados a las ciencias sociales, que presentan los resultados de las
investigaciones cientificas y tecnoldgicas concebidas por la comunidad de
especialistas en el area. Se publica en idioma espafiol e inglés.

Los trabajos deben ser originales e inéditos. Los textos deben de ser un aporte
al conocimiento de las ciencias sociales, con la tematica en: educacion
sociointercultural, sustentabilidad social, estudios culturales, estudios de
género, derechos humanos, estudios juridicos, educacion para la paz, migracién
e historia.

Tipos de contribuciones

Articulos cientificos: referentes a andlisis o polémicas sobre teorias
contemporaneas, hechos sociales o debates actuales que enriquezcan vy
ofrezcan una nueva perspectiva tedrica a las diversas disciplinas de las Ciencias
Sociales.

Estudios de caso: actuales o con una perspectiva histérica (regional, nacional o
internacional) de interés general.

Ensayos: Son escritos originales y breves donde un autor da a conocer su
interpretacion acerca del estado del arte o el futuro de algiin tema en particular,
con base en fuentes confiables de informacion.

Resefias: Pueden ser de divulgacién (de 3 a 5 paginas) o resefias criticas que
expongan las condiciones tedricas, metodoldgicas, epistemoldgicas y analiticas
de determinado libro.

Caracteristicas de los trabajos

— Deberan tener la forma y presentacion de articulo, ensayo cientifico o
resefa bibliografica.

— Los textos usardan mayusculas y minusculas.

— Deberan ser enviados sin errores ortograficos ni gramaticales.



— Extension minima de 20 cuartillas y maxima de 25 incluyendo graficas o
tablas, en el tamafio carta que por default da el procesador de textos
Word. Letra Times New Roman 12 pts., a un espacio y medio (1.5).

— Las citas textuales dentro del texto no deben de exceder 10 renglones.
Las notas adicionales deben de ir numeradas, a pie de pagina y con
interlineado sencillo. No deben de exceder cinco renglones.

Estructura formal del articulo

- Titulo

El articulo se iniciara con un titulo en espafiol y en inglés. Debe presentarse en
forma breve, es decir, indicar la naturaleza del trabajo de la manera mas clara
posible. No exceder 12 palabras.

- Autor o autores

El (los) nombre (s) del (los) autor (es) seguido por sus apellidos, los cuales deben
estar separados por un guion sin espacios. Cada articulo debe tener como
maximo 3 autores, conteniendo la filiacién de la Universidad, Centro de
Investigacion o Institucidn que representa, Email, ORCID; en ese orden.

- Resumen

Se expondra una sintesis del trabajo de no mas de 250 palabras, incluyendo los
aspectos mas relevantes: importancia, materiales y métodos, resultados vy
conclusiones. No se debe incluir en el antecedente, discusion, citas, llamados a
tablas, figuras y referencias a pie de pagina. Estara escrito en espafiol (Resumen)
y en inglés (Abstract).

- Palabras clave

Son palabras ubicadas después del resumen, que se citan para indicar al lector
los temas principales a los que hace referencia el articulo, ademas de facilitar la
recopilacion y busqueda de la cita en bancos de informacidn. Se requiere un
numero entre tres y seis y no deben estar contenidos en el titulo.

- Key words

Son las mismas palabras que se incluyen en el apartado anterior, pero en inglés.
Se enlistaran después del “Abstract”.

- Introduccion

En este apartado se justificard la realizacion de la investigacion. Debera ser
breve y mencionar la importancia, antecedentes referentes al tema y objetivos
del estudio.

- Métodos y técnicas de investigacion

Aqui se describiran los métodos y técnicas de investigacion aplicadas, tanto para
la realizacién del trabajo como para el analisis de resultados.



- Resultados y Discusion

Se describiran los resultados relevantes, de una manera clara, ordenada vy
concisa. Se pueden incluir en el texto, dibujos, fotografias cuadros y/o graficas
gue apoyen a la comprensién del escrito. Debe evitarse repetir en el texto la
informacién presentada en cuadros y figuras. Ademas, en este apartado se
presentardn las explicaciones de los resultados y comparacién con trabajos
anteriores, asi como, las sistematizaciones, inferencias y comentarios valiosos
gue puedan surgir de los resultados. También se debe concluir con afirmaciones
relacionadas con los objetivos planteados sin rebasar los alcances del articulo.

- Conclusiones

Cuando lo requiera el trabajo estas se redactaran de modo breve, preciso y
directo. Evite repetir informacion ya trabajada previamente, asi mismo como
introducir nueva informacion.

- Literatura citada

En este capitulo se presentan Unicamente las referencias bibliograficas citadas
a lo largo del articulo. Para ello el autor se guiard por las Normas APA, sexta
edicién.

- Agradecimientos

Al final del articulo, se mencionard el reconocimiento a personas, instituciones,
proyectos, fondos, becas de investigacién, etc. que apoyaron la realizacién de la
investigacion presentada.

- Sintesis curricular

En este capitulo se debe informar de modo breve, pero completo, los datos
personales, de contacto, los principales titulos y logros académicos vy la filiacion
académica; ademas de expresar sintéticamente el trabajo actual y las principales
contribuciones hechas por el autor en el campo de la investigacion, la docencia
o la extension universitaria.

Resefa de libros

Debe incluir:

— Titulo del libro resefiado.

— Portada del libro resefiado, en formato jpg.

— Editorial, ciudad de edicién y afio de edicidn.

— Nombre y antecedentes personales del autor, institucién a la que
pertenece y correo electrénico.

— Notas a pie de pagina (opcional).

— Bibliografia al final del texto, de acuerdo a la normatividad APA (si
emplea referencias adicionales al libro resefiado).



Formato para la redaccion del articulo
Generalidades

Tablas

Las tablas deben documentar, pero no duplicar los datos ya presentados en el
texto. El titulo deberd ser corto, preciso y antes de la tabla, comenzando con
mayusculas la palabra “Tabla”, e indicando lo que se presenta en las columnas.

Figuras

Al pie de la imagen estara una leyenda con la palabra “Figura” seguida por el
numero arabigo que le corresponde en la secuencia y un texto que contenga la
informacidn necesaria para comprender el contexto de la figura y al igual que
las tablas se deben entender por si solos sin recurrir al texto, en tamafio 11.
Todas las figuras deben citarse en el texto.

La palabra figura se refiere al uso de gréficos, dibujos, fotografias, diagramas,
mapas, y demas informacion visual que complementa el texto.

Envid de trabajos

Los trabajos a postular deben ser enviados a:
raximhai@uaim.edu.mx
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